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APRESENTA^AO 


UMA  VIDA  E  UMA  OBRA  FILOSOFICA 


A  obra  Vinculos  filosoficos  e  uma  homenagem  ao  colega,  amigo  e  professor 
Luiz  Carlos  Bombassaro,  por  ocasiao  de  seus  60  anos  de  idade.  Portanto,  as 
contribuigoes  dos  colegas  universitarios  reunidas  neste  Festschrift  sao  uma 
homenagem  a  Bombassaro  que,  alem  de  ensinar  questoes  ligadas  a  epistemologia 
em  diversas  instituigoes,  e  um  dos  poucos  especialistas  em  Giordano  Bruno  e  nas 
questoes  filosoficas  da  Renascenga  no  Brasil.  Ainda,  entre  outras  iniciativas  suas 
que  merecem  destaque,  deve-se  citar  as  atividades  de  tradutor  e  coordenador  da 
edigao  brasileira  das  obras  italianas  de  Giordano  Bruno.  Como  professor  e 
pesquisador,  no  decorrer  de  suas  atividades,  mostra-se  homem  de  diversos 
instrumentos  nessa  orquestra  que  e  a  filosofia.  Todavia,  sempre  criticamente  aberto 
para  diversos  autores,  soube  seguir  uma  linha  de  coerencia  filosofica  e  cultural 
atenta  as  dimensoes  historicas  dos  problemas  filosoficos.  Especialista  em  temas 
renascentistas,  suas  reflexoes  e  convicgoes  estao  voltados  para  os  dias  de  hoje. 

Bombassaro,  formado  em  Filosofia  na  Universidade  de  Caxias  do  Sul,  nela 
iniciou  suas  atividades  docentes.  Ja  nos  primeiros  anos  de  atividades  docentes  fez  o 
curso  de  mestrado  na  Universidade  Federal  do  Rio  Grande  do  Sul  e,  em 
consequencia  disso,  publicou  sua  dissertagao  cujo  titulo  indica  suas  pesquisas  iniciais 
As  fronteiras  da  epistemologia.  Posteriormente,  na  Universidade  Federal  do  Rio 
Grande  do  Sul  e  na  Universidade  de  ffeidelberg,  Alemanha,  defendeu  a  tese  de 
doutorado,  Im  Schatten  der  Diana.  Ensinou  em  diversas  instituigoes  de  ensino 
superior,  primeiramente,  na  Universidade  de  Caxias  do  Sul,  tambem  na 
Universidade  do  Vale  do  Rio  dos  Sinos,  na  Faculdade  de  Filosofia  e  Fetras  da  Foz 
de  Iguagu,  na  Universidade  Federal  do  Parana  e  atualmente  na  Universidade  Federal 
do  Rio  Grande  do  Sul.  Essa  rica  experiencia  academica,  pouco  comum  no  Brasil, 
mais  suas  constantes  de  viagens  de  estudos,  transformaram-no  em  um  professor 
especializado  na  obra  de  Giordano  Bruno  e  que,  ao  mesmo  tempo,  nao  se  desligou 
dos  temas  de  epistemologia,  etica  e  educagao,  nos  muitos  programas  de  ensino 
ministrados  nas  diversas  instituigoes  em  que  atuou. 
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O  primeiro  livro  publicado  de  Bombassaro,  Asfronteiras  da  epistemologia,  em 
1992,  traz  o  significadvo  subti'tulo  “Como  se  produz  o  conhecimento”.  O  termo 
“fronteiras”  define  a  racionalidade  e  a  historicidade  como  conduces  de  produgao 
do  conhecimento.  Mostra  que  a  historicidade  e  condigao  da  racionalidade  em  ciencia 
e,  para  isso,  cita  os  principals  autores  na  epoca  como  Popper,  Lakatos,  Kuhn, 
Feyerabend,  Toulin,  Putnam,  Rorty,  Habermas  e  Apel.  Isso,  em  termos  tecnicos, 
significa  que  Bombassaro  desejou  alargar  os  horizontes  da  epistemologia  procurando 
aliar  as  tendencias  epistemologicas  analiticas  e  historicas,  a  filosofia  e  historia  da 
ciencia  e,  ainda,  propondo  que  a  epistemologia  pode  ser  completada  pela 
hermeneutica.  Trata-se,  sem  duvida,  de  um  alargamento  disciplinar,  uma  tentativa 
de  romper  os  limites  que  cercam  os  estudos  filosoficos  em  geral,  fechados  nos 
cursos  de  graduagao  e  de  pos-graduagao. 

Tres  anos  apos,  em  1995,  Bombassaro  publica  um  conjunto  de  ensaios  sobre 
mudanga  conceitual,  dentro  do  horizonte  da  Epistemologia  e  da  Historia  da  Ciencia, 
Ciencia  e  mudanga  conceitual.  Coerente  com  o  primeiro  livro,  nesse  em  forma  de 
ensaios,  inicia  com  um  estudo  original  Notas  sobre  Fleck  e  Hanson  e,  nele,  aprofunda 
as  relagoes  entre  o  estilo  de  pensamento  e  o  ver  formativo.  Trata-se  de  uma  analise 
bastante  nova  entre  nos,  que  contribui  com  excelentes  sugestoes  metodologico- 
epistemologicas.  Os  demais  capitulos  investigam  as  contribuigoes  de  Kuhn  sobre 
mudangas  conceituais  e  a  fungao  dos  manuals  na  educagao  cientifica  de  Kuhn  e 
Piaget  e  conclui  analisando  a  visao  da  historia  da  ciencia  e  metodologia  de  Lakatos 
e  o  mundo  da  vida  de  Schutz.  Igualmente,  examina  a  historicidade  na  perspectiva 
de  Adorno  e  Kierkegaard,  para  terminar  com  as  relagoes  estabelecidas  por  Gadamer 
sobre  historicidade  da  compreensao.  Enfim,  esses  ensaios,  entre  outras  caracteristicas, 
destacam  a  historicidade  ou  o  processo  de  mudanga  conceitual  que  caracteriza  a 
produgao  cientifica. 

Alem  desses  livros,  Bombassaro  publica  uma  serie  de  artigos  e  ensaios 
cientificos.  Tambem  publica  e  organiza,  em  parceria  outros  livros,  entre  os  quais 
Filosofia,  logica  e  existencia :  homenagem  a  Antonio  Carlos  Kroeff  Soares,  em  1977. 
Alguns  anos  mais  tarde,  publica  Asfontesdo  bumanismo  latino,  vol.  I:  da  Antiguidade 
a  Renascenga  e  As  fontes  do  bumanismo  latino,  vol.  3:  o  sentido  do  humano  na 
cultura  brasileira  e  latino-americana,  em  2004  e,  ainda,  para  concluir  sua 
participagao  na  esfera  do  humanismo  latino  Hr  interfaces  do  bumanismo  latino,  em 
2004.  Essas  obras  sao  elaboradas  em  parceria  com  os  professores  Arno  Dal  Ri 
Junior,  Jayme  Paviani  e  Paulo  Luiz  Zugno. 

Em  2002,  Luiz  Carlos  Bombassaro  publica  Im  Schatten  der  Diana-.  Die 
Jagdmetapher  im  Werk  Von  Giordano  Bruno  ( A  sombra  de  Diana :  a  metafora  de 
caga  na  obra  de  Giordano  Bruno),  originalmente  tese  de  doutorado,  uma 
investigagao  sobre  como  o  filosofo  renascentista  compreende  a  atitude  filosofica  e 
o  processo  cognitivo.  Aqui  Bombassaro  mostra  que,  considerando  especialmente  o 
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livro  Degli  heroici  furori  (1585),  a  metafora  da  caqa  constitui  um  dos  mais 
significativos  motivos  literarios  e  filosoficos  da  obra  de  Bruno.  Ele  demonstra  que, 
especialmente  ao  atribuir  uma  nova  interpretaqao  ao  antigo  mito  de  Ateao,  Bruno 
percorre  o  campo  imagetico-semantico  da  caqa  para  conceituar  os  elementos  basicos 
de  sua  concepqao  de  conhecimento  da  filosofia.  Resultado  de  uma  concepqao 
historico-conceitual,  este  livro,  no  entanto,  nao  se  atem  somente  a  analisar 
transversalmente  os  escritos  italianos  e  latinos  de  Bruno,  mas  recupera  tambem  a 
tradiqao  de  “saber  venatorio”,  que  inclui  desde  filosofos  antigos,  como  Heraclito  e 
Platao,  ate  pensadores  renascentistas,  como  Nicolau  de  Cusa  e  Erasmo  de  Roterda. 
No  contexto  dessa  tradiqao,  que  ate  hoje  a  caqa  torna-se  imagem  ideal  para  a 
compreensao  do  conceito  de  metodo  filosofico. 

Ao  publicar  Im  Schatten  der  Diana :  Die  Jagdmetapher  im  Werk  Von 
Giordano  Bruno,  Bombassaro  passa  dos  estudos  epistemologicos  ao  dedicar-se  o 
exame  das  contribuiqoes  de  Giordano  Bruno,  sem  duvida,  um  dos  maiores  filosofos 
da  Renascenqa.  Isso,  entretanto,  nao  significa  que  tenha  abandonado  a 
epistemologia,  pois  como  professor  em  universidades,  nos  diversos  cursos  de 
graduaqao  e  de  pos-graduaqao  sempre  soube  aliar  os  estudos  epistemologicos  com 
a  sua  pesquisa  sobre  Giordano  Bruno  e  os  demais  autores  da  Renascenqa. 
Bombassaro  e  exemplo  de  como  e  possivel  aliar  os  estudos  de  epistemologia  as 
investigates  sobre  Giordano  Bruno  e  a  Renascenqa.  Os  conhecimentos  da  filosofia 
contemporanea  sao  postos  a  serviqo  das  pesquisas  sobre  a  filosofia  da  Renascenqa. 

No  ano  de  2007,  Bombassaro  publica  Giordano  Bruno  e  a  filosofia  da 
Renascenga,  obra  em  que  analisa,  alem  de  Giordano  Bruno,  diversos  autores  como 
Dante  Alighieri,  Marsilio  Ficino,  Nicolau  de  Cusa,  Michel  de  Montaigne, 
Raimundo  Lulio,  Jacobo  Zabarella  e  Francis  Bacon.  Novamente  fica  claro  que 
nenhum  filosofo  existe  em  si.  As  circunstancias  historicas,  evidentes  ou  nao,  sempre 
estao  presentes  na  obra  de  um  autor.  Bombassaro  demonstra  que  o  nucleo  de  sua 
pesquisa  epistemologica  passou  naturalmente  para  Giordano  Bruno  e  nunca  se 
limitou  a  um  tema  ou  autor.  Como  no  caso  da  epistemologia,  ele  analisou  diversos 
textos  e,  igualmente,  em  torno  de  Giordano  Bruno  procurou  entende-lo  a  partir 
de  sua  epoca,  da  caracteristica  basica  da  unidade  de  visao  do  mundo.  Para  Miguel 
Spang  que  prefaciou  essa  obra  os  trabalhos  cientificos  aqui  reunidos  oferecem  “pistas 
para  seguir  numa  busca  singular  aos  autores  renascentistas,  fornecendo  uma 
orientaqao  para  novos  e  confiaveis  criterios  ao  pensar”  (2007,  p.  12). 

As  diversas  publicaqoes  de  Bombassaro  nao  encerram  suas  atividades  de 
professor  universitario.  Ao  contrario,  e  notavel  sua  obra  de  traduqao.  Em  vista 
disso,  um  dos  feitos  mais  notaveis  de  Bombassaro  e  a  traduqao  da  obra  italiana  de 
Giordano  Bruno  para  a  Lingua  Portuguesa,  publicada,  a  partir  de  2010,  pela  Editora 
da  Universidade  de  Caxias  do  Sul.  Em  ediqoes  bem-organizadas  esteticamente  ja 
foram  publicados  quatro  volumes  dos  sete  da  coleqao  italiana.  O  primeiro  volume 
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intitula-se  Castigal,  o  segundo,  A  ceia  de  Cinzas,  o  terceiro  A  causa,  o  principio  e  o 
uno,  e  o  quarto  O  infinito,  o  universo  e  o  mundo.  Tudo  indica,  se  as  coisas  andarem 
normalmente,  que  teremos  os  tres  outros  volumes  da  coleqao  nos  proximos  anos. 

O  Casual  inaugura  a  serie  em  Lingua  Italiana  e,  como  os  demais  livros,  sua 
traduqao  e  enriquecida  com  numerosos  comentarios.  O  volume  tern  a  apresentaqao 
de  Bombassaro  e  uma  introduqao  de  Nuccio  Ordine.  Trata-se  de  uma  comedia, 
mas  enganam-se  aqueles  que  esperam  dela  apenas  riso,  pois  ao  genero  permite 
reflexoes  importantes  sobre  diversos  pontos  de  vista.  Giordano  Bruno  critica  a 
cultura  filosofica  e  literaria  da  sua  epoca  e  apresenta  sua  filosofia,  dentro  de  uma 
nova  mentalidade  e  a  partir  de  uma  nova  linguagem.  Como  diz  Bombassaro,  na 
apresentagao  do  primeiro  volume,  “para  Bruno,  o  universo  e  a  manifestagao  de  um 
principio  unico  que,  desde  dentro,  produz  todas  as  coisas.  Este  e  o  principio  formal 
e  material  que  da  origem  a  alma  do  mundo  e  a  materia”  (2010,  p.  1). 

A  ceia  de  Cinzas ,  prefaciada  por  Bombassaro,  e  introduzida  por  um  longo 
texto  de  Miguel  Angel  Granada.  A  obra  descreve  cinco  dialogos  por  quatro 
interlocutores,  com  tres  consideragoes  sobre  dois  temas  e  apresenta  os  problemas 
centrais  de  Giordano  Bruno,  isto  e,  a  defesa  do  copernicanismo  e  uma  transformagao 
na  compreensao  do  homem.  Igualmente,  descreve  o  poder  da  mudanga  conceitual. 
Mas,  como  diz  Granada,  “o  tema  da  Ceia  nao  e  copernicanismo  e  a  descoberta  da 
verdadeira  imagem  do  universo,  e  sim,  a  Eucaristia,  sua  interpretagao  hermetica 
para  a  reunificagao  da  cristandade,  e,  de  modo  particular,  a  uniao  entre  a  Franca  e 
a  Inglaterra”  (2012,  p.  XX). 

O  livro  A  causa,  o  principio  e  o  uno,  prefaciado  por  Bombassaro,  tem  uma 
longa  introdugao  de  Thomas  Leinkauf  e  e  um  dos  textos  filosoficos  basicos  de 
Bruno.  A  obra  gira  em  torno  da  metafisica  da  unidade  e  critica  a  tradigao 
aristotelico-escolastica.  Na  realidade,  Giordano  Bruno  propoe  mudangas 
profundas  na  ontologia,  na  epistemologia  e  na  cosmologia,  isto  e,  na  metafisica 
de  sua  epoca.  E  e  nesta  obra  que  se  encontram,  segundo  Leinkauf,  “a  primeira 
fundamentagao  sistematica  da  metafisica  e  da  ontologia  de  Giordano  Bruno”  (2014, 
p.  CXLIY). 

No  quarto  volume,  O  infinito,  o  universo  e  o  mundo,  Giordano  Bruno  nao  se 
limita  a  expor  o  conceito  de  infinito.  Ao  contrario,  sua  analise  metafisica  acrescenta  ao 
infinito  tambem  os  conceitos  de  universo  e  de  mundo.  Em  seus  dialogos,  ele  argumenta 
com  rigor  e  profundidade,  de  maneira  nova  na  historia  da  filosofia,  atraves  de 
personagens,  e  abrindo  novos  horizontes  de  compreensao  para  os  filosofos  posteriores. 

Essas  obras  da  serie  italiana  sao  completadas  por  mais  tres  volumes,  A  expulsao 
da  besta  triunfante-,  A  cabala  do  cavalo  Pegaso\  Os  furores  heroicos.  Os  leitores  de 
Giordano  Bruno  em  Lingua  Portuguesa  esperam  nos  proximos  anos  poder  ler 
tambem  os  proximos  volumes  programados,  editados,  introduzidos  e  comentados 
com  muito  esmero. 


12 


E,  portanto,  em  vista  do  trabalho  docente,  das  p ub I  i canoes  e  das  tradu^oes 
que  Bombassaro  e  homenageado  com  a  obra  Vinculos  filosoficos.  Seus  numerosos 
amigos  e  colegas,  num  total  de  mais  de  cinquenta  professores,  de  diversas 
universidades  brasileiras  e  estrangeiras,  mostram  o  quanto  ele  e  estimado  e 
reverenciado  pelo  seu  trabalho  e  por  sua  amizade. 

As  partes  de  Vinculos  filosoficos,  por  mais  inadequedas  que  sejam,  desejam 
corresponder  a  atuaqao  docente  e  de  pesquisa  de  Bombassaro.  Assim,  apos  a  rica  e 
formidavel  entrevista  do  homenageado,  sob  muitos  aspectos,  esclarecedora  e 
autobiografica,  enriquece  o  volume  dezoito  estudos  denominados  Giordano  Bruno 
e  afilosofia  da  Renascenga.  Nela  autores  brasileiros  e  estrangeiros  tecem  considera^oes 
sobre  Giordano  Bruno  e  sua  epoca.  Na  parte  seguinte,  Filosofia,  epistemologia  e 
histdria  da  ciencia,  mais  oito  autores  aprofundam  questoes  epistemologicas  e  da 
historica  da  ciencia.  Finalmente,  na  parte  seguinte,  intitulada  Filosofia,  etica  e 
formagao  cultural,  mais  de  vinte  professores  universitarios  desenvolvem  estudos 
que  envolvem  epistemologia,  etica  e  educaqao.  A  precariedade  de  nomeaqao  das 
partes,  na  tentativa  de  reproduzir  o  trabalho  de  Bombassaro,  e  apenas  um  modo  de 
classificar  professores  brasileiros  e  europeus  da  maneira  mais  proxima  da  a^ao  do 
homenageado.  Portanto,  as  divisoes  do  livro  representam  sua  dedicaqao  nesses  anos 
todos  como  professor  e  pesquisador  nos  campos  da  epistemologia,  da  historia  da 
ciencia,  da  etica  e  da  formagao  em  geral  e,  especificamente,  sua  pesquisa  e 
organizagao  da  obra  em  portugues  de  Giordano  Bruno  e  da  filosofia  da  Renascenga. 

Tendo  ele  comeqado  com  estudos  de  epistemologia,  tarefa  que  exerceu  como 
professor  universitario  em  varias  instituigoes,  ele  passou  naturalmente  a  dedicar-se 
aos  estudos  de  Giordano  Bruno.  Todavia,  nao  se  pode  falar  num  Bombassaro  I  e  II, 
pois  ele  soube  ligar  as  duas  correntes  de  ensino  e  de  pesquisa,  num  unico  projeto 
de  filosofia.  Essa  nao  e  uma  tarefa  facil,  pois  exige  desenvolvimento  intelectual  e 
capacidade  de  ligar  os  diversos  autores  lidos  e  estudos  sempre  com  atitude  crftica  e 
amor  ao  filosofar. 

O  livro  em  homenagem  a  Bombassaro  centraliza-se  na  filosofia  da  Renascenga, 
na  epistemologia  e  na  historia  da  filosofia,  na  etica  e  na  educagao.  Essas  linhas 
disciplinares  representam  os  pilares  do  desenvolvimento  de  seu  pensamento.  Embora 
as  colaboragoes  dos  colegas  expliquem  os  interesses  de  seus  autores,  elas  tambem 
refletem,  em  parte,  os  interesses  do  homenageado.  Assim,  depois  de  Giordano 
Bruno,  Dante  Alighieri,  Maquiavel,  Marsilio  Ficino,  Giovanni  Pico  Della 
Mirandola,  Lorenza  Valla,  Erasmo  de  Rotterda  e  outros  renascentistas,  surgem 
trabalhos  diversos  de  epistemologia  desde  Platao  ate  Schopenhauer  e  Martha 
Nussbaun  e  reflexoes  sobre  educagao.  Dificil  enumerar  todos  os  nomes  dos  filosofos. 
Os  vinculos  filosoficos,  nesse  caso,  sao  extensos  e,  ao  mesmo  tempo,  consistentes. 
Alem  dos  muitos  autores,  tambem  a  amizade  e  o  companheirismo  fazem  parte 
dessa  grande  uniao  de  interesses. 
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Homenagear  um  professor  com  um  livro  e  um  elogio  pessoal,  e  celebrar  a 
profissao  de  professor,  e  exaltar  a  vida,  e  comemorar  uma  festa  continua.  O  livro  e 
signo,  simbolo.  Ele  indica  o  que  professa  aquele  que  ensina,  que  pesquisa,  que 
ensina  o  que  sabe  e  tambem  o  que  nao  sabe,  pois  ensinar  e  apontar  caminhos  que 
se  fazem  retos,  curvos  e  desconhecidos.  Bombassaro  e  professor,  pesquisador,  e 
uma  pessoa  culta  e  inteligente,  um  escritor  e  excelente  leitor.  Seu  campo  de  batalha 
e  a  sala  de  aula,  o  corredor,  a  mesa  do  bar,  a  rua,  a  casa,  a  universidade,  o  mundo, 
pois,  o  mundo  do  professor  nao  e  a  escola,  mas  as  relagoes  entre  os  humanos, 
aqueles  povoam  a  escola  e  a  cidade.  O  filosofo  fala  sempre  a  partir  de  um  ponto  de 
vista,  mas  sua  voz  ressoa  nas  epocas  e  no  mundo.  Nesse  sentido,  o  filosofo  e  um 
homem  que  permanece  atual,  mesmo  quando  sua  filosofia  traz  as  marcas  de  seu 
mundo,  pois  para  ele  o  pensamento  vai  alem  de  todas  as  contingencias  naturais. 

O  professor  envelhece,  os  livros  envelhecem,  as  paredes  da  universidade 
envelhecem,  mas  os  alunos  sempre  tern  vinte  e  poucos  anos  e  as  ligoes,  em  sua 
essencia,  sao  permanentes.  Desse  modo,  a  homenagem  a  Bombassaro  nao  se  restringe 
a  idade  material,  mas  e  uma  forma  de  celebrar  o  trabalho  de  uma  vida.  O  professor, 
embora  datado,  devido  as  circunstancias  reais  e  um  homem  fora  do  tempo,  pois 
sua  atuagao  critica  o  situa  como  um  ser  voltado  para  o  debate,  na  construgao  de 
argumentos,  um  discipulo  da  razao  e  cultor  da  fe  no  ser  humano.  O  professor  faz 
da  sala  de  aula  o  pulpito  de  suas  pregagoes,  nao  de  uma  teoria  ou  ciencia,  todavia 
sem  a  ideologia  doutrinaria,  mas  fiel  a  uma  abertura  constante  para  o  novo,  para  a 
renovagao  do  antigo.  Ao  contrario  das  descobertas  cientificas,  a  filosofia  tende  a  se 
renovar  guardando  o  mesmo  argumento  central.  Uma  parte  dos  textos  envelhece, 
outra  parte  -  a  argumentagao  -  permanece  valida  para  o  desenvolvimento  do  pensar. 

Nessa  homenagem  a  Bombassaro,  os  autores  dos  textos  realizam  um  ato  de 
cortesia  e  de  agradecimento.  Eles  representam  centenas  de  estudantes  e  de  colegas 
de  diversas  instituigoes  universitarias.  Eles  sabem  que  nunca  se  agradece  totalmente 
a  um  professor,  a  um  pesquisador.  Sabem  que  o  trabalho  silencioso  do  professor 
permanece  invisivel,  embora  sua  visibilidade  transparega  na  sala  de  aula,  nos 
laboratories,  nos  escritos,  nas  conversas  no  bar.  O  verdadeiro  professor,  como  e  o 
caso  de  Bombassaro,  como  adverte  Barthes,  primeiro  ensina  o  que  sabe,  depois 
ensina  o  que  esta  aprendendo  e,  finalmente,  na  total  maturidade,  ensina  o  que  nao 
sabe.  O  professor  depende  da  organizagao  universitaria,  embora  a  transcenda.  O 
professor  depende  do  poder,  mas  vive  fora  dele.  Ele  depende  da  sociedade,  contudo 
sua  visao  e  critica,  pois  a  atitude  de  busca  do  conhecimento  cientifico  e  filosofico 
e  eminentemente  critica.  Nao  a  critica  ranzinza,  mas  a  razao  critica  que  eleva  o 
objeto  que  critica,  que  o  dignifica,  que  o  serve  e  se  propoe  como  um  exercicio  de 
investigagao  permanente. 

Bombassaro,  dentro  da  erica  do  conhecer  e  da  linguagem,  realista  e  utopica 
ao  mesmo  tempo,  quer  a  verdade,  deseja  a  comunicagao  entre  as  pessoas,  interpreta 
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a  realidade,  defende  a  paz  entre  os  homens,  almeja  o  desenvolvimento  do 
pensamento  e,  de  modo  especial,  o  julgamento  justo.  A  missao  do  filosofo  e  dizer 
o  verdadeiro  e  o  belo,  discernir  a  luz  entre  as  sombras,  alcangar  o  impossivel  alem 
de  todas  as  praticas.  Ele  ensina  o  desaprender  para  melhor  aprender  sobre  os  Outros, 
o  mundo  e  o  universo.  Por  isso,  homenagear  um  professor  e  uma  forma  de 
reconhecer  o  que  somos  e  reconhecer  os  pequenos  e  grandes  limites  da  vida.  A 
obra,  de  fato,  ultrapassa  as  contingencias  da  vida.  De  modo  especial,  a  vida  do 
pensamento  dura  nas  epocas  muito  mais  que  os  individuos.  A  filosofia,  fundadora 
e  irma  da  ciencia,  embora  muitas  vezes  ignorada,  tende  a  permanecer  nos  seculos 
ministrando  as  mesmas  questoes  fundamentais.  Assim,  o  filosofo,  o  cientista  da 
filosofia,  impregnado  de  seu  modo  de  ser,  tambem  vive  com  suas  marcas  indeleveis. 

Por  isso,  nao  existem  palavras  para  expressar  os  sentimentos  de  afeto  num 
livro  de  homenagem.  Talvez  um  poema  possa  dizer  algo,  como  nesses  versos  (As 
palavras  e  os  dias,  p.  51)  que  Jayme  Paviani  escreveu  ha  mais  de  trinta  anos: 

Candelabro  de  barro  sobre  a  mesa 
De  luz  mansa  e  o  homem  cavando 
O  tesouro  do  livro  de  Homero. 

O  homem  le  as  ultimas  estrelas. 

Martha,  findo  o  livro,  sao  horas 
De  arar  o  campo.  As  palavras 
Contem  o  polen  da  verdade. 

Os  homens  nascem  irmaos  e  se  odeiam 
Os  pastores  de  hoje  apascentam 
As  mdquinas  dos  mitos  de  Homero. 

Um  poema  nunca  e  claro,  talvez  por  isso  diga  as  coisas  mais  permanentes. 
Seu  hermetismo  serve  para  dizer  o  oculto,  aquilo  que  nos  governa  diariamente,  o 
que  nasce  da  propria  expressao  e  nao  da  ma-elabo ragao  do  texto.  O  filosofo  sabe 
disso.  Bombassaro  e  um  otimo  leitor  de  poesia,  embora  isso  nao  aparega  nesta 
homenagem.  Por  isso,  anoto  nesta  apresentagao  esse  fato.  Nao  se  trata  de  um  fato 
corriqueiro,  mas  da  indicagao  de  algo  que  esta  ligado  a  natureza  humana.  A  poesia 
que  no  passado  foi  tao  importante  ainda  continua  relevante,  porem  de  outra 
maneira.  Agora,  embora  presente  em  todas  as  manifestagoes  da  vida,  ela  se  reserva 
o  direito,  em  seus  momentos  mais  grandiosos,  de  se  manifestar  -  ao  menos  uma 
parte  dele  -  no  essencial  do  existir  humano. 

Para  finalizar  essas  linhas,  dizer  a  Luiz  Carlos  Bombassaro  “muito  obrigado” 
e  usar  a  formula  de  sempre  e  sempre  nova.  Uma  vida  vale  nao  pela  duragao,  mas 
por  aquilo  que  e.  O  ser  e  mais  fecundo  do  que  o  valer.  O  ser  e  anterior  ao  vir  a  ser, 
a  aparencia,  ao  que  ja  foi.  O  ser  e  uma  questao  vivida  no  presente  ou  simples 
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ausencia.  Nele  debrugaram-se  os  primeiros  filosofos  e  os  ultimos  sem,  todavia, 
encontrarem  uma  explicagao  satisfatoria.  Por  isso,  ser  e  pensar  sao  duas  dimensoes 
que  so  podem  ser  absorvidas  no  significado  da  expressao  “muito  obrigado”.  Desde 
Heraclito  ate  Parmenides,  desde  Platao  ate  Aristoteles,  desde  Kant  ate  Hegel,  desde 
Husserl  ate  Witgenstein,  passando  evidentemente  por  Giordano  Bruno,  o  martir 
do  pensamento,  tudo  pode  ser  resumido  no  ato  de  agradecimento. 

Caxias  do  Sul,  setembro  de  2020. 

Altair  Alberto  Favero 
Jayme  Paviani 
Raimundo  Rajobac 
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1 a  PARTE:  ENTREVISTA 

Conversa  com  Luiz  Carlos 
Bombassaro 


ENTREVISTA 


CONVERSA  COM 
LUIZ  CARLOS  BOMBASSARO 


Com  o  intuito  de  apresentar  nosso  homenageado,  durante  a  realizaqao  deste 
livro  propusemos  encetar  com  ele  uma  conversaqao,  que  reuniu  diversos  colegas  e 
amigos.  Longe  de  se  pretender  realizar  uma  biografia,  limitamo-nos  a  sugerir  a  ele 
algumas  questoes  sobre  os  momentos  e  os  temas  mais  significativos  da  sua  formaqao 
intelectual  e  da  sua  atividade  profissional.  Por  isso,  como  se  fossem  um  retrato 
ainda  em  esboqo,  as  paginas  a  seguir  mostram  um  pouco  da  sua  vida  e  da  carreira 
academica. 

Jayme  Paviani  -  Como  ves  tua  infancia? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Quase  como  uma  ficqao!  Falar  da  infancia,  apos 
viver  seis  decadas,  pode  ser  uma  bela  ocasiao  para  construir  uma  narrativa,  na  qual 
a  realidade  e  a  ficqao  se  misturam.  A  infancia  e  uma  narrativa  que  se  pode  escrever 
e  reescrever;  uma  experiencia  vivida  que  permanece  como  memoria.  Por  isso,  e 
dificil  falar  da  minha  infancia  sem  a  tentaqao  do  julgamento  que  nasce  com  os 
anos  que  se  passaram.  Assim,  prefiro  evitar  uma  analise,  coisa  que  certamente  poderia 
aqui  ter  tambem  um  sentido  de  psicologia  profunda.  Nem  mesmo  sei  se  posso  ser 
simplesmente  fiel  a  memoria  para  fazer  uma  boa  descriqao  da  minha  infancia, 
porque  acredito  que  construimos  o  nosso  passado,  pelo  que  ouvimos,  pelo  que 
selecionamos  do  que  nos  contam  e  dos  eventos  que  nos  restam,  pelos  residuos  que 
permanecem  em  nossa  mente  e  que  se  fazem  memoria.  Por  isso,  me  pergunto  se  foi 
isso  mesmo  que  aconteceu.  Poderia  comeqar  a  narrar  o  momento  no  qual  vivo 
agora  e,  entao,  retroceder  pouco  a  pouco  ate  um  ponto  inicial,  mas  poderia  tambem 
iniciar  pelo  ponto  que  considero  ser  o  inicio  de  mim  mesmo.  Estabelecer  uma  data 
certa  para  esse  inicio  parece  facil,  mas  nao  o  e,  porque  todos  nos,  de  algum  modo, 
ja  comeqamos  a  existir  muito  antes  de  nascer.  E,  embora  saibamos  com  exatidao  a 
hora  do  nosso  nascimento,  registrada  com  provas  e  testemunhas,  nem  sempre 
sabemos  com  a  mesma  precisao  quando  se  inicia  a  nossa  vida.  Penso  que  isso,  alias, 
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ajuda  a  manter  um  veu  de  misterio  sobre  as  nossas  proprias  origens.  Mas  e  possfvel 
fixar  uma  data:  10  de  Janeiro  de  1959,  dia  em  que  o  encontro  de  Horacio 
Bombassaro  e  Teresina  Lourdes  Ceriotti  se  transformou  em  casamento  na  capela 
Nossa  Senhora  da  Saude,  na  Linha  Santa  Barbara,  em  Monte  Belo,  entao  segundo 
distrito  do  municlpio  de  Bento  Gonsalves.  Ele,  filho  de  Gaspar  Bombassaro  e 
Josefina  Bortolini;  ela,  filha  de  Joao  Ceriotti  e  Cecilia  Cornel.  Dessa  cerimonia  ha 
muitas  lembrangas  e  uma  certidao  com  testemunhas,  mas  nao  ha  fotos!  E  nao  ha 
fotos  porque  o  dinheiro  necessario  para  a  vida  dispensava  o  que  era  considerado 
um  luxo.  Assim,  sei  como  aquele  casal  estava  modesta  e  belamente  vestido  no  dia 
do  seu  casamento,  especialmente  pelos  relatos  da  minha  mae.  Do  mesmo  modo, 
muito  da  euforia  e  das  preocupagoes  com  a  minha  chegada,  so  a  oralidade  conta! 
Fato  e  que  desde  30  de  setembro  de  1959,  comecei  a  me  tornar  o  que  sou! 

Minha  primeira  infancia  foi  marcada  pelo  acolhimento  e  pelo  cuidado,  mas 
tambem  pela  carencia  e  pela  dificuldade.  O  amor  incondicional  dos  meus  pais 
superou  em  muito  as  agruras  pelas  quais  eles  passavam  quando  eu  nasci.  Filhos  da 
segunda  geragao  de  imigrantes  venetos  e  lombardos,  eles  tiveram  simplesmente 
que  trabalhar  para  viver  e  viver  para  trabalhar.  Tiveram  que  adquirir  terras  e 
ferramentas  para  cultivar  a  terra;  tiveram  que  construir  a  propria  casa.  O  cultivo 
das  videiras  e  a  agricultura  de  subsistencia,  tao  proprias  ao  lugar,  consumiam  o 
tempo  dos  meus  pais,  sem  que  eles  mesmos  percebessem  que  eram  os  trabalhos  e 
os  dias  o  que  realmente  os  consumia.  Ja  em  tenra  idade,  vendo  aquele  trabalho 
arduo,  eu  sentia  a  forga  das  palavras  de  Lucrecio,  ao  se  referir  a  bondosa  e  impiedosa 
natureza,  “quando  tudo  se  cobre  de  folhas  e  floresce  pela  terra  ou  o  abrasa  o  sol 
etereo  com  o  calor  demasiado  ou  o  destroem  as  subitas  chuvas  e  a  fria  geada  e  o 
arrebatam  os  flagelos  do  vento  em  violento  turbilhao...” 

Penso  que  o  mundo  da  minha  infancia  era  muito  semelhante  ao  que 
conhecemos  hoje  como  um  mundo  antigo  e  medieval,  dominado  por  uma 
mentalidade  religiosa,  guiada  por  um  pensamento  magico;  um  mundo  de  anjos  e 
demonios;  um  mundo  que  valorizava  muito  mais  o  trabalho  que  o  estudo;  um 
mundo  que  fazia  uma  separagao  brutal  entre  as  atividades  manuals  e  as  atividades 
intelectuais.  Por  isso,  gosto  mesmo  de  pensar,  com  Albert  Camus,  que  a  revolta  foi 
minha  primeira  atitude  diante  desse  mundo,  porque  eu  preferia  o  estudo  ao  trabalho. 
Que  eu  gostasse  de  estudar  e  tivesse  alguma  capacidade  para  isso,  o  podem 
comprovar  os  boletins  com  os  resultados  dos  meus  primeiros  anos  escolares  vividos 
na  Escola  Municipal  Roman  Ross.  Foi  ali,  ainda  na  fase  de  alfabetizagao,  que  um 
novo  mundo  comegou  a  se  descortinar  para  mim.  Significativa  foi  a  presenga  das 
minhas  primeiras  professoras,  Dalva  Mercedes  Roman  Vivan,  Edllia  Ceriotti 
Coberlini  e  Maria  Ines  Favero  Filippon.  Foram  elas  que  me  introduziram  no  mundo 
da  cultura  letrada,  no  processo  de  descoberta  do  mundo  pela  palavra.  Lembro  bem 
da  cartilha  do  guri,  do  caderno  de  pontos  com  questoes  sobre  cultura  geral,  das 
lendas  gauchas  de  Aparicio  Silva  Rillo,  da  poesia  de  Simoes  Lopes  Netto,  Cecilia 
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Meireles  e  Castro  Alves,  da  literatura  brasileira  com  alta  qualidade  literaria  que 
vinha  apresentada  em  excertos  nos  livros  didaticos  com  baixa  qualidade  grafica. 
Marcante  foi  meu  primeiro  contato  com  os  contos  de  Hans  Christian  Andersen. 
Ap render  a  ler  o  mundo;  isso  foi  o  que  aquelas  abnegadas  professoras  me  ensinaram 
naquela  escola  singela.  E  aquela  tarefa  nao  lhe  deve  ter  sido  facil,  pois  a  escola  era 
tambem  o  lugar  para  aprender  a  falar  a  Lingua  Portuguesa,  que  elas  tambem  nao 
falavam  muito  bem,  uma  vez  que  no  cotidiano  todos  ai  usavam  os  dialetos  italianos, 
especialmente  o  veneto,  como  lingua  coloquial.  Esses  dialetos  resistiam  ao  tempo. 
Nem  as  mudangas  geracionais  -  pertengo  a  quarta  geragao  de  descendentes  de 
imigrantes  italianos  -  nem  mesmo  as  politicas  governamentais  do  Estado  Novo 
conseguiram  abafar  a  forga  e  reduzir  a  sonoridade  dos  dialetos  italianos,  vivos  em 
toda  a  regiao  e  fomentados  tanto  pela  leitura  do  livro  Nanetto  Pipetta,  escrito  por 
Aquiles  Bernardi,  contando  as  desventuras  de  um  imigrante  italiano  no  Brasil, 
quanto  pelas  cangoes  folcloricas  que  pretendiam  ainda  manter  um  sentimento 
ambiguo  de  pertenga  a  um  mundo  que  ja  deixara  de  existir. 

Minhas  lembrangas  estao  naturalmente  impregnadas  pelas  imagens  elaboradas 
a  partir  do  pensamento  magico  e  religioso  no  qual  ganhavam  materialidade  as 
narrativas  sobre  o  medo  da  noite  e  da  morte,  o  mundo  dos  mortos  e  a  crenga  na 
vida  depois  da  vida.  Inevitavelmente,  as  conversas  dos  meus  familiares  e  dos  nossos 
vizinhos  derivavam  para  os  relatos  carregados  de  realismo  magico  com  sombras 
que  vagavam  pelas  estradas;  vultos  que  emergiam  nos  rios,  onde  alguem  se  afogara; 
casas  mal-assombradas,  onde  podia-se  ouvir  portas  batendo,  correntes  sendo 
arrastadas;  estorias  de  pequenas  luzes,  que  se  olhadas  fixamente  viriam  encontrar  o 
espectador  noturno.  Mas  era  estranho  que  ninguem  falasse  nada  sobre  possiveis 
causas  naturais  para  esses  possiveis  fenomenos,  como  o  vento  que  balangava  as 
folhas  das  arvores  em  noites  de  lua  cheia  ou  da  simples  existencia  de  fogos  fatuos. 
Hoje  fico  pensando  que  devia  haver  razoes  culturais  profundas  para  justificar  o 
aparecimento  dos  mortos  e  das  assombragoes.  Talvez  fossem  exatamente  as 
transgressoes  praticadas  na  comunidade,  as  disputas  e  os  conflitos  entre  parentes  e 
vizinhos,  que  criavam  as  condigoes  propicias  ao  retorno  dos  mortos  e  das  suas 
sombras  para  ordenar  o  mundo  dos  vivos.  Lembro  tambem  das  festas  e  das 
celebragoes  religiosas.  Na  verdade,  a  vida  social  nao  era  guiada  somente  pelo 
calendario  civil,  mas  orientava-se  tambem  pelo  calendario  liturgico  do  catolicismo. 
O  Natal,  a  Paixao  e  a  Pascoa,  bem  como  a  festa  de  alguns  santos  servia  de  referenda 
para  as  atividades  mundanas.  O  catolicismo  exercia  uma  forga  poderosa  na  formagao 
etico-moral.  E  se  misturava  as  crengas  populares  que  os  imigrantes  italianos  haviam 
trazido  consigo  e  transmitido  aos  seus  descendentes.  Reinava  uma  mentalidade 
que  misturava,  sem  nenhum  problema,  o  sagrado  e  o  profano.  Muitas  vezes,  as 
tempestades  eram  afastadas  e  a  ira  divina  aplacada  com  oragoes,  ladainhas,  missas 
e  queima  de  ramos  de  oliveira.  E  abundavam  as  celebragoes  religiosas  para  pedir 
tempo  bom,  especialmente  na  epoca  da  colheita  da  uva.  Diria,  portanto,  que  vivia 
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na  minha  infancia  num  mundo  fechado  e  num  ambiente  fortemente  impregnado 
de  religiosidade.  Mas  o  que  se  manifestou  desde  muito  cedo  em  mim  foi  a  vontade 
de  estudar  e  ir  alem  do  mundo  no  qual  vivia. 

Lembro  bem  que,  certo  dia,  ainda  na  quarta  serie  do  ensino  de  primeiro 
grau,  estavamos  todos  muito  concentrados  na  liqao  da  professora,  quando  dois 
desconhecidos  bateram  a  porta  da  escola.  Eram  irmaos  maristas,  como 
ficariamos  sabendo  imediatemente  pela  sua  apresentagao  e  pela  breve  prelegao 
que  fizeram.  Lembro  que  falaram  sobre  a  vida  e  a  obra  de  Marcelino 
Champagnat,  distribufram  um  retrato  com  alguns  dados  biograficos  do  beato, 
e  pediram  para  que  preenchessemos  uma  ficha  na  qual  havia  uma  pergunta 
sobre  o  que  desejavamos  ser  no  futuro.  Entusiasmado  com  a  descrigao  daquele 
modo  de  vida  do  beato,  nao  tive  duvida  em  indicar  o  que  naquele  momento 
gostaria  me  tornar.  Aquela  estrategia  de  propaganda  dos  irmaos  maristas  -  eles 
chamavam  campanha  vocacional  -  teve  pleno  exito,  embora  eles  nunca  mais 
tenham  feito  contato  comigo.  Por  alguma  estranha  forga  do  destino  ate  o  vigario 
da  paroquia  ficou  sabendo  daquela  visita  e  dos  interesses  daqueles  alunos,  de 
modo  que  dois  anos  mais  tarde  ele  mesmo  seria  reponsavel  por  indicar  um 
caminho  para  os  meus  estudos.  Chegando  a  quinta  serie  e  ainda  nao  sabendo 
como  prosseguir,  caso  mantivesse  meu  desejo  de  continuar  estudando,  devia 
me  posicionar  contra  a  tendencia  natural  do  lugar.  Descortinavam-se 
efetivamente  no  horizonte  duas  possibilidades:  ficar  trabalhando  em  casa  ou 
ingressar  no  curso  ginasial  noturno  em  Monte  Belo.  A  segunda  alternativa  nao 
agradava  muito  ao  meu  pai,  que  pensava  ser  o  estudo  uma  forma  de  descaminho, 
um  desenraizamento  do  trabalho  com  a  viticultura.  As  experiences  que  os  filhos 
dos  vizinhos  vinham  fazendo  no  ginasio  pareciam  mostrar  a  ele  que  seria  uma 
perda  de  tempo  se  eu  continuasse  a  estudar,  uma  vez  que  isso  realizaria  nao  somente 
a  ameaga  de  nao  voltar  a  trabalhar  na  terra,  mas  tambem  encaminharia  um  modo 
de  vida  que,  aos  olhos  do  pai,  me  levariam  a  um  desapego  da  vida  familiar.  Alguns 
colegas  mais  velhos  ja  haviam  trilhado  esse  caminho  e  estavam  simplesmente 
saindo  para  trabalhar  em  alguma  fabrica  ou  em  algum  escritorio  em  Bento 
Gongalves,  ou  nas  cidades  da  regiao.  A  mim  agradava  muito  pouco  a  ideia  de  ficar 
trabalhando  no  pesado!  O  que  aconteceu  entao  e  por  quais  caminhos  aconteceu 
uma  mudanga  de  rumo,  eu  realmente  penso  que  uma  longa  explicagao  nao  cabe 
aqui.  Lembro  bem  que  mantive  a  ideia  um  tanto  rebelde  de  querer  estudar  noutro 
lugar,  mesmo  que  para  isso  tivesse  de  ficar  longe  de  casa.  Sempre  muito  incetivado 
ao  estudo  pela  mae,  em  dezembro  de  1971,  quando  estava  concluindo  a  quinta 
serie,  fui  convidado  a  fazer  um  breve  estagio  no  Seminario  Nossa  Senhora  Aparecida, 
em  Caxias  do  Sul.  Foi  ai  que  tudo  mudou  radicalmente  pela  primeira  vez  na  minha 
vida,  e  a  ideia  de  levar  adiante  meus  estudos  comegou  realmente  a  tomar  corpo. 
Aos  doze  anos  mudei  de  mala  e  cuia  para  o  Seminario,  onde  permaneci  por  oito 
anos,  ate  concluir  o  que  se  chamava  entao  o  ensino  de  segundo  grau. 
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Jayme  Paviani  -  O  que  restou  da  experiencia  no  Seminario? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  A  primeira  experiencia  marcante  da  vida  no 
seminario  foi  o  inverno  longe  de  casa!  Ja  os  primeiros  quarenta  dias  sem  poder 
voltar  para  casa  foram  terriveis.  Lembro  bem  que  da  janela  do  dormitorio,  eu 
olhava  para  o  horizonte  buscando  a  diregao  da  minha  casa.  Passaram-se  os  primeiros 
longos  dias,  a  primeira  interminavel  semana,  entao  o  primeiro  mes,  depois  o 
segundo,  o  terceiro...  e  todos  os  outros,  ate  chegar  a  um  desenraizamento  que 
nunca  chegou  ase  completar  totalmente,  porque  sempre  mantive,  nas  ocasioes  que 
nos  eram  permitidas,  as  visitas  a  familia.  Algum  tempo  mais  tarde,  encontrei,  no 
romance  Os  Malavoglia  de  Giovanni  Verga,  e  anotei,  as  palavras  que  descreveriam 
exatamente  a  sensagao  que  eu  sentia,  quando  pensava  em  explicar  tanto  a  safda  da 
casa  dos  meus  pais  para  morar,  durante  um  longo  tempo  no  internato,  quanto 
minha  sensagao  ao  voltar  para  casa:  “Quando  deixamos  a  nossa  terra  e  melhor  que 
nao  voltemos  mais,  porque  tudo  muda  de  cara  enquanto  estamos  longe  e  ate  as 
caras  com  que  nos  olham  estao  mudadas,  e  parece  que  tambem  nos  nos  tornamos 
estrangeiros”.  Mas  nao  segui  as  palavras  de  Verga.  Apesar  das  dificuldades  de 
ambientagao  e  desse  processo  de  desenraizamento,  posso  dizer  que  o  ambiente  do 
seminario  foi  muito  propicio  ao  estudo  e  a  ampliagao  dos  horizontes  do  meu  mundo, 
mesmo  que  ali  ainda  predominasse  uma  mentalidade  fundada  numa  concepgao 
religiosa  de  mundo.  Foram  anos  de  formagao,  marcados  pelo  convivio  com  a 
diferenga,  embora  muitos  dos  meus  colegas  tambem  fossem  oriundos  das  mesmas 
condigoes  socioeconomicas  e  culturais  que  eu,  uma  epoca  de  enriquecimento.  Ali 
conheci  muitos  professores  que  me  incentivaram  a  levar  adiante  o  desejo  de  aprender. 
Aprender  a  falar  melhor  a  propria  Lingua  Portuguesa  e  aprender  outras  linguas, 
como  o  ingles,  o  frances,  o  latim...  (grego  eu  so  viria  a  aprender  mais  tarde,  durante 
meus  estudos  universitarios).  A  descoberta  da  arte,  da  literatura,  da  historia  e  da 
ciencia  foi  acontecendo  simultaneamente  ao  questionamento  do  que  havia 
aprendido  na  infancia,  a  produgao  de  novas  crengas  e  ao  que  poderia  chamar,  sem 
conhecer  a  epoca  a  expressao,  desencantamento  do  mundo,  embora  o  seminario 
mantivesse  a  religiao  como  referenda  basica  para  a  formagao  da  mentalidade  dos 
futuros  sacerdotes.  Mas  foi  ali  mesmo  que  tambem  comegaram  a  surgir  muitas 
duvidas  existenciais.  Eu  me  perguntava,  por  exemplo,  se  poderia  haver  uma  diferenga 
tao  radical  entre  questoes  de  fe  e  questoes  que  poderiam  ser  compreendidas  pelo 
esforgo  do  pensar  humano.  Fato  e  que  questoes  teologicas  nao  eram  propriamente 
o  tema  predileto  daqueles  jovens  adolescentes  com  os  quais  eu  convivia.  A  vida 
cotidiana  regrada  por  muita  disciplina,  horarios  e  atividades  totalmente  planificadas 
talvez  tenha  ajudado  a  criar  certos  habitos  importantes  a  minha  vida,  como  a  leitura 
e  o  estudo,  mas  ao  mesmo  tempo  foi  criando  em  mim  uma  ojeriza  aos  modos  de 
vida  completamente  hierarquizados,  nos  quais  a  convivencia  se  funda  nas  relagoes 
de  ordem  e  obediencia.  E  penso  que  essa  vida  de  regramento  e  obediencia  pode 
muito  bem  explicar  porque  muitos  dos  meus  colegas  gostam  de  flertar  com  relagoes 
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autoritarias!  Fato  e  que  o  seminario  formou  h'deres.  Alguns  conservadores,  outros 
revolucionarios! 

Desse  tempo  de  forma$ao  guardo  belas  I emb tankas.  Muitas  associadas  aos 
meus  professores  e  colegas.  Lembro,  por  exemplo,  das  aulas  de  Lingua  e  Literatura 
Portuguesa  ministradas  por  AryTrentin,  com  quem  tambem  aprendi  os  rudimentos 
da  Lingua  Inglesa.  Trentin,  poeta  de  alma  sensivel,  foi  um  excelente  professor.  Foi 
com  ele  que  descobri  nao  somente  a  gramatica,  mas  especialmente  o  espi'rito  vivo 
da  lingua  presente  na  literatura  e  na  poesia.  Incentivador  dos  concursos  de  contos, 
cronicas  e  poesias,  aprendi  com  Trentin  o  que  e  uma  oficina  literaria.  Suas  aulas  de 
literatura  eram  tambem  aulas  de  historia  da  cultura.  Foi  com  ele  que  aprendi  a  ler 
grandes  nomes  da  literatura  brasileira,  como  Machado  de  Assis,  Euclides  da  Cunha, 
Raquel  de  Queiroz,  Jose  Lins  do  Rego,  Erico  Verissimo,  Rubem  Braga,  Fernando 
Sabino,  Jorge  Amado,  Clarice  Lispector,  Guimaraes  Rosa...  Foi  ele  quem  me  ensinou 
a  apreciar  a  poesia  de  Jorge  de  Lima,  Manuel  Bandeira,  Carlos  Drummond  de 
Andrade,  Cecilia  Meireles...  Depois  vieram  os  autores  da  literatura  e  da  poesia 
mundial.  Foi  ele  quem  primeiro  me  falou  sobre  um  importante  grupo  de  poetas, 
o  grupo  Matricula,  do  qual  ele  mesmo  fazia  parte,  com  Jayme  Paviani,  Jose  Clemente 
Pozenato,  Oscar  Bertoldo  e  Delmino  Gritti.  Ele  tambem  me  levou  a  descobrir  o 
valor  da  musica.  Foi  com  ele  que  aprendi  a  apreciar,  por  exemplo,  Bach,  Vivaldi, 
Mozart,  Beethoven  e  Vila  Lobos,  bem  como  a  musica  popular  brasileira.  Alem 
disso,  guardo  boas  lembran^as  das  aulas  de  Historia,  ministradas  por  Alcindo 
Trubian;  das  aulas  de  Ciencias  de  Ivo  Adamatti  e  Eloi  Pistorello;  das  aulas  de 
Matematica  de  Antonio  Carlos  Grandi;  das  aulas  de  Psicologia  e  Filosofia  de  Jairo 
Grison,  com  quem  conheci  Erich  Fromm  e  Herbert  Marcuse.  Lembro  tambem 
das  atividades  artisticas  que  eram  coordenadas  por  Ludovico  Koslowski,  um  padre 
muito  estranho,  que  incentivava  o  estudo  da  musica,  da  pintura  e  do  teatro. 
Especialmente  o  teatro  me  fascinava.  E,  alem  de  ter  atuado  em  algumas  pe$as  e 
esquetes  apresentadas  em  diversas  ocasioes,  essa  experiencia  fez  nascer  um  grupo 
teatral,  do  qual  participei  com  Adalberto  Frasson,  Aires  Battistel,  Andre  dos  Santos, 
Delmir  Portolan,  Jaime  Gusberti,  Luiz  Antonio  Colussi  e  Paulo  Bassani,  que 
escreveu  a  peqa  “Sera?”  -  uma  critica  mordaz  e  bem  humorada  do  poder  da  televisao 
-  apresentada  e  premiada  em  1 977,  no  entao  afamado  Festival  Estudantil  de  Teatro 
de  Gramado  e,  depois,  encenada  em  muitas  escolas,  em  diversas  cidades  da  regiao. 
Das  tantas  marcas  do  tempo  vivido  no  seminario,  devo  destacar  somente  mais 
uma,  que  e  a  de  ter  me  iniciado  na  vida  editorial.  Porque  fui  escolhido  pelo  reitor 
de  entao,  Ivo  Adamatti,  para  trabalhar  na  mimeografia,  que  depois  se  tornaria  uma 
pequena  grafica;  comecei  a  me  interessar  pelas  atividades  graficas,  o  que  me  permitiu 
nao  somente  operar  impressoras  de  diversos  tipos,  mas  tambem  fazer  relagoes  que 
seriam  muito  importantes  para  o  meu  futuro.  Como  nessa  grafica  muitos  professores 
da  Universidade  de  Caxias  do  Sul  mandavam  imprimir  seus  materials  didaticos, 
alem  de  conhecer  muitos  professores  universitarios  antes  mesmo  de  entrar  para  a 
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Universidade,  comecei  a  me  interessar  pelo  mundo  da  editoragao.  Em  suma,  o 
tempo  que  vivi  ali  foi  essencial  para  o  futuro  dos  meus  estudos  e  da  minha  profissao. 
Foi  um  tempo  de  formagao  afetiva  e  intelectual;  um  tempo  cheio  de  conflitos, 
como  costuma  mesmo  ser  a  adolescencia;  um  momento  essencial  para  me  tornar  o 
que  sou. 

Jayme  Paviani  -  Como  foi  tua  form  agio  universitaria? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Meus  estudos  sistematicos  de  Filosofia  comegaram 
em  1978,  quando  ingressei  no  Curso  de  Ficenciatura  Plena  em  Filosofia,  na 
Universidade  de  Caxias  do  Sul.  Ali  aprendi  que  nao  ha  um  caminho  unico  para  a 
filosofia  e  que,  a  rigor,  nao  se  aprende  a  filosofia,  mas  a  filosofar.  Aprendi  que 
filosofar  e  estar  a  caminho,  em  permanente  estado  de  investigagao.  Aprendi  que  o 
que  impulsiona  e  move  o  filosofar  e  a  forga  sedutora  de  eros  num  desejo  incessante 
de  saber.  Ali  conheci  mestres  que  me  indicaram  os  possiveis  caminhos  para  o 
filosofar.  Com  eles  aprendi  que  a  filosofia  se  realiza  como  pergunta,  linica  agao 
capaz  de  promover  o  estranhamento  com  a  familiaridade  do  senso  comum  e  de 
romper  os  estreitos  limites  da  dogmaticidade.  Foram  esses  mestres  que  me  ajudaram 
a  ampliar  os  horizontes  da  minha  linguagem  e  do  meu  mundo.  Com  um  curriculo 
estruturado  de  modo  flexivel,  baseado  em  cursos  monograficos,  em  vez  da  tradigao 
escolarizada  e  manualesca,  minha  formagao  orientou-se  por  questoes  filosoficas  e 
centrou-se  na  leitura  e  na  interpretagao  de  textos  filosoficos.  Diferentemente  da 
maioria  dos  cursos  de  Filosofia,  o  curso  se  orientava  para  o  desenvolvimento  de 
uma  atitude  filosofica  centrada  nas  questoes  e  nos  textos.  Da  Antiguidade  classica 
aos  tempos  atuais,  a  filosofia  me  foi  apresentada  de  multiplos  modos,  mas  sempre 
a  partir  da  leitura  e  da  reconstrugao  sistematica  dos  textos  que  serviam  de  marcadores 
no  caminho  filosofico.  Ontologia,  epistemologia,  etica  e  estetica  constituiam  os 
campos  tematicos  nos  quais  desdobravam-se  as  grandes  questoes  da  experiencia 
classica  do  pensar  o  ser,  o  verdadeiro,  o  bem  e  o  belo.  Seguindo  uma  divisao 
sistematica  das  epocas  e  das  mentalidades,  durante  o  curso  fui  incentivado  a 
investigar  e,  no  final,  questionado  sobre  as  realizagoes  filosoficas  mais  significativas 
para  a  antiguidade  classica,  a  medievalidade,  a  modernidade  e  a  contemporaneidade. 
Organizado  em  cinco  grandes  eixos:  Historia  da  Filosofia,  Filosofia  Geral,  Teoria 
do  Conhecimento,  Fogica  e  Etica,  o  curriculo  ainda  incluia  Topicos  de  Filosofia, 
que  permitiam  a  discussao  de  temas  filosoficos  em  seminarios  avangados.  Desse 
modo,  tive  a  oportunidade  de  realizar  um  estudo  detalhado  das  questoes,  dos  autores 
e  dos  textos  mais  importantes  para  a  constituigao  da  historia  da  filosofia  ocidental. 
Fembro-me  muito  bem  daquele  primeiro  exercicio  de  interpretagao  de  um  texto 
filosofico.  Foi  com  o  texto  “O  que  e  isto  -  a  filosofia?”,  de  Martin  Heidegger,  que 
encetei  meus  primeiros  passos  no  caminho  para  a  filosofia.  E  foi  com  voce,  Jayme, 
naquele  seminario  de  orientagao  que  brilhantemente  coordenaste.  Foi  ali  que 
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tambem  pude  aprender  nao  somente  o  valor  do  pensamento,  mas  especialmente  o 
valor  da  verdadeira  filia  que,  como  bem  mostrou  George  Steiner,  vincula  quem 
ensina  e  quem  aprende  e  que  se  torna  condiqao  primordial  para  filosofar.  O  estudo 
desse  pequeno  texto  heideggeriano  abriu-me  as  portas  para  a  leitura  da  filosofia 
grega,  em  especial  aquela  dos  filosofos  pre-socraticos,  e  para  a  descoberta  conceitual 
da  filosofia  como  admiraqao  e  espanto.  Com  voce  Jayme,  filosofo  e  poeta,  naquela 
epoca  um  estudioso  da  estetica  e  da  fenomenologia,  pude  descobrir  o  valor  da 
sensibilidade  e  da  racionalidade;  aprendi  que  o  filosofar  e,  antes  de  tudo,  uma 
questao  de  atitude  e  de  metodo.  E  foi  voce,  Jayme,  que  indicou,  nao  somente  a 
mim,  o  caminho  para  o  estudo  das  grandes  questoes  nos  campos  da  estetica  e  da 
filosofia  da  linguagem,  com  especial  destaque  para  a  semantica.  Voce  nos  mantinha 
constantemente  atualizados  e  apresentava  com  fidedignidade  as  ultimas  tendencias 
da  produqao  intelectual,  desafiando  a  mim  e  aos  meus  colegas.  Para  mim 
permanecem  como  referencias  seus  instigantes  seminarios  sobre  o  Banquete,  o  Fedon 
e  a  Repub lica  de  Platao,  bem  como  suas  argutas  analises  sobre  A  critica  dafaculdade 
do  juizo  de  Kant,  a  Introdugao  b  metafisica  de  Heidegger  e  as  reflexoes  sobre  a 
Fenomenologia  da  percepgao  e  O  visivel  e  o  invisivel  de  Maurice  Merlau-Ponty. 
Tomando  como  base  a  questao  da  linguagem  e  na  esteira  da  discussao  entre  as 
perspectivas  estruturalistas  e  pos-estruturalistas,  recordo  das  suas  aulas  nos 
apresentando  as  teorias  de  Ferdinand  Saussure  e  Jean- Francois  Lyotard.  Mas  voce 
nao  nos  apresentou  somente  a  Filosofia.  Tambem  aprendemos  a  importancia,  o 
significado  e  o  valor  da  arte,  da  poesia  e  da  literatura. 

Muitos  outros  bons  professores  marcaram  a  minha  formaqao  academica. 
Mesmo  correndo  o  risco  de  ser  injusto  com  aqueles  que  nao  menciono  aqui,  gostaria 
de  fazer  referenda  a  alguns  que  considero  terem  sido  meus  grandes  mestres  e  decisivos 
para  a  minha  formaqao  intelectual.  Com  Antonio  Carlos  Kroeff  Soares,  pensador 
rigoroso  e  apaixonado  pela  logica  e  pelas  linguagens  formalizadas,  ganhou  ainda 
mais  centralidade  a  questao  do  metodo  como  pressuposto  basico  para  o  filosofar. 
Alem  dos  estudos  de  logica,  com  ele  fiz  minhas  primeiras  leituras  dos  textos 
fundacionais  do  pensamento  filosofico,  ao  examinar  em  detalhes  os  argumentos 
apresentados  por  Aristoteles,  em  sua  Metafisica  e  por  Rene  Descartes  em  seu  famoso 
Discurso  do  metodo.  Com  ele  fui  levado  a  estudar  especialmente  a  distinqao  corpo- 
mente,  o  problema  da  consciencia  e  da  subjetividade  mediante  a  leitura  e  a 
interpretaqao  do  De  anima  de  Aristoteles,  das  Meditates  de  Descartes,  da  Critica 
da  razao  pura  de  Immanuel  Kant  e  das  Investigates  logicas  e  Meditagoes  cartesianas 
de  Edmund  Husserl.  Alem  disso,  a  questao  da  linguagem  e  o  problema  do 
conhecimento  constituiram  o  fio  condutor  para  o  estudo  da  filosofia  analitica  de 
Gottlob  Frege,  em  especial  de  sua  teoria  do  significado,  de  Bertrand  Russel  e  sua 
filosofia  da  matematica  e  de  Ludwig  Wittgenstein  e  suas  teorias  sobre  os  jogos  de 
linguagem  apresentadas  em  seus  livros  Tractatus  Logico-Philosophicus  e  Investigagoes 
filosoficas. 
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Ja  as  aulas  de  Lino  Casagrande,  um  marxista  convicto,  remetiam  para  o  campo 
da  filosofia  geral,  da  etica  e  da  filosofia  poli'tica.  Sensfvel  aos  problemas  sociais  da 
epoca,  as  aulas  de  Casagrande  eram  marcadas  por  uma  contundente  critica  da 
cultura  e  por  uma  permanente  discussao  sobre  o  problema  da  liberdade  em  chave 
marxista  e  fenomenologico-existencialista.  Com  ele  fui  remetido  a  leitura  da 
Fenomenologia  do  espirito  de  Hegel,  dos  Manuscritos  economico-filosoficos  e  de  O 
Capital  de  Karl  Marx,  da  Rebeliao  das  massas  e  de  O  homem  e  a  gente  de  Jose  Ortega 
y  Gasset,  bem  como  do  Ser  e  o  nada  e  da  Critica  da  razao  dialetica  de  Jean  Paul 
Sartre.  Num  perfodo  obscuro  da  vida  polftica  brasileira,  marcantes  foram  para 
mim  a  apresentagao  e  a  defesa  que  Casagrande  fazia  das  posigoes  existencialistas  de 
Sartre  e  Albert  Camus.  Em  suas  aulas,  emergiam  assim  as  leituras  e  as  discussoes 
sobre  os  principals  problemas  da  etica  e  da  filosofia  social.  Talvez  tenham  sido  as 
aulas  do  professor  Casagrande  as  responsaveis  por  chamar  minha  atengao  sobre  a 
condigao  humana  e  a  sugerir  meu  engajamento  no  movimento  estudantil  em  favor, 
primeiro,  da  anistia  e,  depois,  das  eleigoes  diretas  no  pais  ainda  dominado  pela 
ditadura  militar.  Como  ficar  inerte  ante  a  injustiga,  a  desigualdade,  a  miseria  e  a 
dor  dos  outros?  Bastaria  uma  etica  baseada  nas  virtudes  ou  seria  necessaria  uma 
etica  deontologica  do  dever  ser? 

Foi  nesse  percurso  formativo  que  concepgoes  eticas  e  politicas  tambem  foram 
tema  das  aulas  de  Marilia  Martha  Kuhn,  que  acompanhou  minhas  leituras  da  Etica 
a  Nicomaco  de  Aristoteles,  da  Critica  da  razao prdtica  de  Kant  e  d eAs  duasfontes  da 
moral  e  da  religiao  de  Henri  Bergson.  Mas  foi  gragas  as  aulas  de  Jose  Carlos  Koche 
que  minha  atengao  se  voltou  cada  vez  mais  para  questoes  epistemologicas:  O  que  e 
conhecimento?  Quais  suas  formas  de  manifestagao?  Como  distinguir  entre  verdade 
e  falsidade?  Qual  o  criterio  de  demarcagao  entre  a  ciencia  e  a  pseudociencia?  Foi  ali 
que  me  deparei  com  uma  extensa  bibliografia  contendo  referencias  sobre  o  que  se 
convencionou  chamar  de  teoria  do  conhecimento,  da  Antiguidade  aos  nossos  dias, 
em  especial  sobre  a  filosofia  da  ciencia  pos-positivista  e  o  pensamento  filosofico  da 
segunda  metade  do  seculo  XX.  Assim,  juntamente  com  o  estudo  das  mais 
importantes  referencias  da  filosofia  moderna,  a  comegar  pelo  Novum  organum  de 
Francis  Bacon  e  O  Ensaiadordc  Galileu  Galilei,  foram  temas  de  discussao  as  posigoes 
empiristas  de  John  Locke  em  Ensaio  sobre  o  conhecimento  humano,  George  Berkeley 
em  Tratado  sobre  os  principios  do  conhecimento  humano  e  David  Hume  em 
Investigagao  sobre  o  conhecimento  humano.  Karl  Popper,  Thomas  Kuhn,  Imre  Lakatos, 
Paul  Feyerabend  e  Stephen  Toulmin  passaram  a  ser  meus  interlocutores  no  complexo 
campo  dos  estudos  de  epistemologia  e  historia  da  ciencia.  Esses  estudos  de 
epistemologia  iriam  se  tornar  muito  valiosos  para  mim  num  futuro  nao  muito 
distante. 

Durante  o  perfodo  dos  estudos  de  graduagao,  minha  formagao  filosofica 
tambem  ficou  marcada  pelos  encontros  com  outro  intelectual,  que  nao  era  membro 
do  corpo  docente  da  Universidade  e  que  nao  atuava  oficialmente  no  curso,  mas 
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que  eu  frequentemente  encontrava  com  alguns  dos  meus  colegas  interessados  em 
aprofundar  os  estudos  filosoficos:  Gerd  A.  Bornheim.  A  epoca,  recem-retornado 
do  exllio,  o  renomado  filosofo  vivia  e  lecionava  no  Rio  de  Janeiro,  mas  costumava 
passar  longas  temporadas  com  seus  familiares  em  Caxias  do  Sul.  Era  o  momento 
em  que  ele  aproveitava  para  encontrar  artistas  e  intelectuais  da  cidade  e  para  realizar 
seminarios  em  sua  biblioteca  particular.  A  passagem  do  mito  ao  logos  e  a  instauragao 
da  filosofia,  como  uma  forma  de  vida  na  Grecia  antiga,  bem  como  o 
desenvolvimento  da  dialetica  como  metodo  e  da  estetica  como  area  de  estudos 
filosoficos  na  modernidade,  eram  questoes  centrais  para  as  aulas  e  as  reflexoes  de 
Bornheim.  Com  ele  aprendi  que  a  filosofia  e  uma  atitude  que  comega  a  se  realizar 
ao  distinguir  de  maneira  radical  a  consciencia  ingenua  da  consciencia  crltica  e  que 
esta  e  um  modo  de  demarcar  a  diferenga  entre  a  filosofia  e  as  outras  formas  de 
saber.  Com  ele  tambem  fui  levado  a  aprender  a  relevancia  dos  vinculos  entre  a 
estetica,  a  subjetividade,  a  historia  e  o  tema  da  liberdade,  apresentados  e  discutidos 
nos  textos  filosoficos  A  fenomenologia  do  Espirito,  A  ciencia  da  logica  e  Estetica  de 
Hegel  e  O  ser  e  o  nada  e  O  existencialismo  e  um  humanismo,  dentre  outros,  de 
Sartre.  Alem  disso,  foi  Bornheim  quem  me  mostrou  a  importancia  do  teatro, 
especialmente  aquele  dos  tragicos  gregos,  para  a  formagao  de  uma  concepgao 
filosofica  de  mundo.  A  tragedia  grega  era  o  palco  no  qual  ele  atuava  livremente, 
pois  ali  teatro,  filosofia  e  polltica  apareciam  completamente  entretecidos  e  se 
manifestavam  na  voz  poderosa  de  Gerd  Bornheim. 

A  preparagao  para  os  exames  finais  de  Historia  da  Filosofia  levou-me  a  estudar 
tambem  a  filosofia  medieval,  de  modo  especial  por  meio  da  leitura  de  dois  leones 
da  medievalidade:  Agostinho  e  Tomas  de  Aquino.  De  Agostinho,  merece  destaque 
a  leitura  de  As  Confissoes,  De  Magistro  e  A  cidade  de  Deus,  enquanto  de  Tomas  de 
Aquino  minha  leitura  ficaria  restrita  a  Suma  Teologica,  obra  cuja  tradugao  e  edigao 
estava  sendo  entao  realizada  por  Luis  Alberto  De  Boni,  professor  de  Filosofia 
Medieval,  que  eu  iria  encontrar  mais  tarde  em  meus  estudos  de  mestrado.  De  todo 
modo,  os  exames  finais  de  Historia  da  Filosofia  procuravam  suscitar  uma 
oportunidade  para  o  estudo  de  temas,  textos  e  autores  que  nao  haviam  sido 
apresentados  nos  seminarios,  mas  que  eram  considerados  imprescindlveis  para 
complementar  a  formagao  cultural  pretendida  pelo  curso.  A  complementagao  dos 
estudos  filosoficos  visando  a  licenciatura  inclula  as  disciplinas  relativas  a  formagao 
pedagogica  e  uma  carga  consideravel  de  disciplinas  eletivas,  escolhidas  de  acordo 
com  a  preferencia  dos  alunos,  tanto  no  campo  das  ciencias  humanas  (Psicologia, 
Sociologia,  Historia,  Polltica)  quanto  no  campo  das  ciencias  naturais  (Biologia, 
Ecologia).  Da  formagao  pedagogica,  os  estudos  de  Psicologia  da  Educa^ao,  Filosofia 
da  Educa^ao  e  Didatica  precediam  os  estagios  supervisionados.  Na  verdade,  foi 
durante  esses  estagios  que  tive  minhas  primeiras  experiencias  docentes,  exercendo 
a  fungao  de  monitor  e  acompanhando  as  atividades  da  disciplina  de  Metodologia 
Cientlfica,  ministrada  para  todos  os  alunos  da  Universidade  pelos  professores  Jose 
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Carlos  Koche  e  Valentim  Angelo  Lazarotto,  com  quem  aprendi  nao  somente  o 
conteudo  tematico  da  teoria  do  conhecimento  e  da  metodologia  da  pesquisa,  mas 
especialmente  a  pratica  da  investigagao  e  da  docencia.  Foi  durante  o  desenvolvimento 
dessas  atividades  que  passei  a  me  ocupar  cada  vez  mais  com  os  estudos  de 
Epistemologia  e  Historia  da  Ciencia. 

Assim,  em  17  de  margo  de  1982,  conclui  o  Curso  de  Licenciatura  Plena  em 
Filosofia,  na  Universidade  de  Caxias  do  Sul.  Encerrava-se  ai  a  primeira  etapa  da 
minha  formagao  academica,  uma  etapa  que  ampliou  sobremaneira  os  meus 
horizontes  interpretativos  e  enriqueceu  de  modo  incalculavel  minha  bagagem 
cultural.  Ao  terminar  o  curso,  dava-me  conta  de  que  havia  dado  os  passos  iniciais 
num  processo  que  iria  mudar  radicalmente  o  curso  da  minha  vida,  tanto  em  nivel 
pessoal  quanto  profissional.  E,  embora  naquele  momento  eu  nao  vislumbrasse 
ainda  a  possibilidade  de  um  dia  me  ocupar  profissionalmente  com  a  atividade 
docente  no  campo  da  Filosofia,  estava  imbuido  de  uma  expectativa  que  ainda  me 
levaria  a  fazer  do  filosofar  uma  forma  de  vida.  Mas,  dada  a  situagao  social  e  politica 
do  Pais,  que  ainda  buscava  as  saidas  de  um  estado  autoritario  e  que  havia  cancelado 
a  inclusao  do  ensino  de  Filosofia  nas  escolas,  eu  ainda  teria  de  esperar  para  que  essa 
expectativa  se  tornasse  realidade. 

Jayme  Paviani  -  E  como  foi  teu  mestrado? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Na  decada  de  1980,  uma  das  principals 
preocupagoes  da  Universidade  de  Caxias  do  Sul  era  a  titulagao  e  a  qualificagao  de 
seu  corpo  docente.  Embora  comegassem  a  se  espalhar  pelo  Pais  os  cursos  de  pos- 
graduagao  ( stricto  sensu),  para  qualificagao  do  seu  corpo  docente,  em  sua  maioria 
composto  por  professores  sem  titulos  de  mestre  ou  doutor,  a  Universidade  oferecia 
diversos  cursos  de  atualizagao,  aperfeigoamento  e  especial  izagao  (pos-graduagao 
lato  sensu).  Memoravel  foi  o  curso  de  atual izagao  sobre  a  filosofia  do  epicurismo  e 
do  estoicismo,  realizado  no  segundo  semestre  de  1983  com  Victorino  Felix  Sanson, 
entao  professor  de  Filosofia  Antiga,  na  Universidade  Federal  Fluminense  do  Rio 
de  Janeiro,  atuando  como  professor  convidado  no  Departamento  de  Filosofia  da 
Universidade  de  Caxias  do  Sul.  Objeto  de  estudo  do  curso  foram  as  fontes  (cartas, 
sentengas,  fragmentos...)  da  filosofia  epicurista,  estoica  e  neoestoica,  recuperadas, 
editadas  e  publicadas,  em  1903,  sob  o  titulo  Stoicorvm  vetervm  fragmenta,  pelo 
estudioso  Hans  von  Arnim.  A  leitura  e  a  interpretagao  desses  textos  gregos  e  latinos 
constituiram  uma  experiencia  formativa  extraordinaria  e  me  ajudaram  a  aprofundar 
meu  conhecimento  sobre  a  filosofia  antiga,  seus  grandes  pensadores  e  seus  grandes 
problemas.  Numa  perspectiva  historiografica  e  canonica,  estudamos  a  fisica 
(natureza,  cosmologia),  a  logica  (conhecimento)  e  a  etica  (agao  humana,  politica) 
do  epicurismo  e  do  estoicismo.  Isso  me  ajudou  sobremaneira  a  valorizar  nao  somente 
as  epocas  de  florescimento  do  pensamento  filosofico  e  da  instauragao  dos  grandes 
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sistemas  conceituais,  mas  mostrou-me,  tambem,  o  signiflcado  intrfnseco  dos  seus 
perfodos  de  crise,  de  declmio  e  ocaso.  E  eu  nem  imaginava  que,  alem  de  enriquecer 
meus  conhecimentos  sobre  filosofia  andga,  mais  tarde,  essa  simples  observagao  iria 
se  tornar  importante  para  meus  estudos  sobre  a  questao  da  mudanga  conceitual. 
Assim,  com  vistas  a  formagao  permanente  e  a  qualificagao  constante  de  seu  corpo 
docente,  a  UCS  incentivava  seus  professores  a  desenvolverem  estudos  de  mestrado 
e  doutorado.  Como  eu  pretendia  realizar  meus  estudos  de  pos-graduagao  fora  do 
Pais,  elaborei  um  piano  de  estudos  sobre  o  conceito  de  infinito  na  obra  de  Giordano 
Bruno,  e  escrevi  a  Emanuele  Severino,  professor  catedratico  no  Departamento  de 
Filosofia  da  Universidade  de  Veneza,  de  quem  recebi  uma  resposta  rapida,  amavel 
e  gentil,  aceitando  meu  projeto  para  estudar  naquela  prestigiada  universidade 
italiana.  Mas  meu  projeto  de  pesquisa  e  a  carta  de  aceitagao  do  professor  nao 
bastaram  para  encaminhar  meu  pedido  de  liberagao  das  atividades  academicas. 
Dependia  tambem  de  uma  bolsa  de  estudos.  Como  nao  fui  agraciado  com  ela,  tive 
de  adiar  meus  pianos.  Mas  nao  me  dei  por  vencido,  porque  desejava  levar  adiante 
meu  processo  formativo.  Entao,  no  final  do  segundo  semestre  letivo  de  1984,  decidi 
me  inscrever  para  o  concorrido  processo  seletivo  ao  Curso  de  Mestrado  do  Programa 
de  Pos-Graduagao  em  Filosofia,  da  Universidade  Federal  do  Rio  Grande  do  Sul. 
Na  segunda  metade  dos  anos  1980  e  durante  os  anos  1990,  o  curso  de  Pos- 
Graduagao  em  Filosofia  da  UFRGS  era  reconhecido  como  sendo  um  dos  melhores 
programas  de  pos-graduagao  do  Pais.  Seu  excelente  corpo  docente  o  tornava  uma 
opgao  que  atraia  estudantes  do  Brasil  inteiro.  Tambem  por  isso  o  processo  seletivo 
era  concorrido,  e  o  ingresso  no  curso  nao  era  facil.  Alem  da  apresentagao  de  um 
projeto  de  pesquisa  que  deveria  resultar  numa  dissertagao,  a  selegao  envolvia  uma 
prova  escrita  e  uma  entrevista.  Para  minha  inscrigao  havia  pensado  inicialmente 
em  apresentar  meu  projeto  sobre  o  conceito  de  infinito  em  Giordano  Bruno;  mas, 
apos  ter  sido  bem-sucedido  na  prova  escrita,  a  entrevista  mostrou-me  que  seria 
mais  prudente  desenvolver  uma  investigagao  sobre  as  bases  epistemologicas  da 
mudanga  conceitual. 

Tres  areas  de  concentragao  constituiam  o  curso:  Filosofia  transcendental  e 
dialetica;  Filosofia  moral  e  politica;  Filosofia  contemporanea.  Porque  meu  projeto 
de  pesquisa  agora  voltava-se  basicamente  para  questoes  do  conhecimento  e  do 
metodo,  escolhi  a  area  da  Filosofia  contemporanea.  No  primeiro  semestre  de  1985, 
meu  primeiro  seminario  realizado  no  curso  teve  como  tema  a  relagao  entre  filosofia, 
logica  e  metafisica.  Coordenado  pela professora  Rejane  Carrion,  o  seminario  discutiu 
a  contribuigao  teorica  de  Peter  F.  Strawson  para  a  filosofia  analitica  da  linguagem, 
a  partir  de  uma  leitura  dos  livros  Os  limites  do  sentido  (1968)  -  no  qual  o  autor  faz 
uma  interpretagao  da  Critica  da  razao  pura  de  Kant,  sugerindo  que,  embora  o 
filosofo  prussiano  tenha  mostrado  as  condigoes  minimas  de  significagao  de  alguns 
conceitos  basicos  da  filosofia  (espago,  tempo,  entendimento,  sensibilidade),  seria 
necessario  reconsiderar  os  limites  do  sentido,  sem  levar  em  conta  uma  perspectiva 
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externalista  -  e  Individuos  (1984),  obra  na  qual  Strawson  apresenta  seu  projeto 
filosofico  de  uma  metafisica  descritiva,  contraposta  a  uma  concepgao  da  metafisica 
que  ele  denomina  revisionista.  De  acordo  com  a  perspectiva  filosofica  de  Strawson, 
a  diferenga  basica  entre  a  metafisica  revisionista  e  a  metafisica  descritiva  consiste 
em  que,  enquanto  esta  se  contenta  em  descrever  a  estrutura  efetiva  do  nosso 
conhecimento  sobre  o  mundo,  aquela  pretende  produzir  uma  estrutura  melhor. 
Trata-se,  portanto,  de  uma  questao  de  metodo.  Seguindo  a  trilha  do  pensamento 
de  Frege,  Russel  e  Wittgenstein,  aprendi  com  Carrion  a  ligao  de  Strawson  de  que  o 
unico  caminho  seguro  em  filosofia  e  o  exame  cuidadoso  do  uso  efetivo  das  palavras. 

No  segundo  semestre  de  1985,  participei  de  dois  seminarios:  um  sobre  a 
questao  da  representagao  politica  e  o  surgimento  da  democracia  moderna, 
coordenado  por Joao  Carlos  Brum  Torres;  o  outro  sobre  o  conceito  de  subjetividade 
na  filosofia  moderna,  coordenado  por  Hans-Georg  Flickinger.  Com  Brum  Torres, 
ja  ocupado  em  estudar  as  figuras  do  Estado  moderno,  uma  questao  central  consistia 
em  discutir  as  bases  filosoficas  do  pensamento  politico  e  a  constituigao  da 
democracia  moderna.  Alem  das  references  aos  autores  classicos  do  pensamento 
politico  (Maquiavel,  Flobbes,  Locke,  Rousseau),  o  seminario  centrava-se  naleitura 
dos  estudos  de  filosofia  politica  medieval  feita  por  Ernst  Kantorowicz  em  Os  dois 
corpos  do  rei  (1957)  e  das  analises  apresentadas  por  C.B.  MacPherson  em  seu  livro 
A  teoria politica  do  individualismo  possessivo  (1962),  obra  na  qual  o  filosofo  defende 
a  tese  de  que  a  democracia  liberal  assenta  seus  fundamentos  sobre  as  concepgoes  do 
individualismo  possessivo  de  Thomas  Flobbes  e  John  Locke. 

Ja  no  primeiro  semestre  de  1986,  ano  em  que  recebi  apoio  financeiro  da 
Capes  para  realizar  o  mestrado,  participei  do  seminario  sobre  a  teoria  do  sujeito, 
coordenado  pelo  Prof.  Hans  Georg  Flickinger,  que  apresentou  uma  reconstrugao 
historico-conceitual  sistematica  da  questao  da  subjetividade,  como  uma  questao 
central  para  a  filosofia  politica  moderna.1  As  bases  teoricas  sobre  a  questao  da 
subjetividade,  indicadas  por  Flickinger  estavam  centradas  na  filosofia  do  idealismo 
alemao  (Fichte,  Schelling  e  Hegel),  mas  tambem  consideravam,  alem  das  perspectivas 
antropologicas  marxianas,  a  interpretagao  realizada  pela  teoria  da  cultura  e  pela 
psicanalise  de  Sigmund  Freud.  Com  Flickinger,  aprendi  a  identificar  os  elementos 
teologicos  e  filosoficos  do  conceito  de  subjetividade,  presentes  ja  nos  textos  biblicos 
(Ex.  3,14)  e  recuperados  no  processo  de  secularizagao  do  humanismo  renascentista 
(de  Erasmo,  Maquiavel  e  Montaigne),  para  se  tornarem  condigao  de  possibilidade 
para  a  formagao  do  pensamento  politico,  na  filosofia  moderna  (Hobbes,  Rousseau, 
Kant,  Hegel).  Flickinger  permaneceu  para  mim  sempre  uma  referencia  de  professor 
e  filosofo  preocupado  tanto  com  a  reflexao  teorica  quanto  com  a  pratica  social. 


1  O  resultado  de  minha  participate)  no  seminario  pode  ser  encontrado  no  artigo  “Sobre  a  formagao  da 
subjetividade  moderna:  da  famflia  a  sociedade  civil”,  Conjectura ,  Caxias  do  Sul,  jun.  1987,  p.  51-72. 
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Ainda  em  1986,  com  o  medievalista  Luis  Alberto  De  Boni  tive  o  prazer  de 
estudar  Filosofia  Polftica  Classica  em  dois  momentos:  primeiro,  num  seminario 
sobre  a  teoria  do  poder  no  pensamento  politico  medieval  de  Tomas  de  Aquino, 
Egidio  Romano,  Joao  de  Quidort  e  Marsilio  de  Padua,  cujo  tema  centrava-se  na 
discussao  sobre  a  distingao  entre  o  poder  real  e  o  poder  papal;  depois,  num  seminario 
sobre  o  pensamento  politico  contemporaneo  de  Herbert  Marcuse,  no  qual  a  enfase 
esteve  voltada  para  a  interpretagao  freudomarxiana  apresentada  pelo  autor  em  Eros 
e  civilizagao  (1955)  e  A  ideologia  da  sociedade  industrial  (1964),  um  autor  que  eu  ja 
conhecia  pelos  meus  estudos  com  Jairo  Grison.  Embora  o  Brasil  ja  tivesse  retomado 
o  caminho  da  democracia,  a  obra  e  o  pensamento  de  Marcuse  ainda  eram  vistos 
com  reservas,  porque  os  escritos  do  filosofo  haviam  sido  censurados  pela  ditadura 
militar  brasileira,  que  perdurara  de  1964  a  1982. 

A  teoria  critica  da  sociedade  tambem  foi  tema  dos  seminarios  com  o 
kierkegaardiano  Alvaro  Vails,  que  propunha  a  leitura  e  a  discussao  das  ideias 
apresentadas  por  Theodor  Adorno  e  Max  Horkheimer,  especialmente  em  seu  livro 
sobre  a  Dialetica  do  esclarecimento  (1944),  e  por  Jurgen  Habermas  em  seus  livros: 
Sobre  a  logica  das  ciencias  sociais  { 1967),  Conhecimento  e  interesse  (1968)  e  Teoriado 
agir  comunicativo  (1981).  Com  Vails,  alem  de  estudar  conceitos  centrais  da  obra  de 
Soren  Kierkegaard  (angustia,  absurdo,  autenticidade),  tambem  participei  de  um 
seminario  sobre  a  filosofia  como  critica  da  cultura  e  a  questao  do  metodo  nas 
ciencias  humanas,  no  qual  discutimos  a  relagao  de  proximidade  e  de  distanciamento 
entre  a  perspectiva  da  dialetica  reelaborada  por  Habermas  e  a  perspectiva  da 
hermeneutica  filosofica  proposta  por  Hans  Georg  Gadamer,  em  seu  livro  Verdade 
e  metodo  (1960). 

Enquanto  participava  dos  seminarios,  percebia  que  a  questao  do  metodo  e  da 
mudanga  conceitual  se  tornavam  para  mim  cada  vez  mais  significativa.  Pois  foi 
num  seminario  sobre  as  relagoes  entre  erica  e  ciencia,  no  primeiro  semestre  de 
1986,  que  participei  pela  primeira  vez  das  aulas  de  Ernildo  Stein,  certamente  o 
filosofo  brasileiro  mais  reconhecido  por  seus  estudos  sobre  a  fenomenologia  de 
Martin  Heidegger.  Embora  eu  ja  conhecesse  desde  a  epoca  dos  meus  estudos  de 
graduagao  alguns  dos  livros  do  Prof.  Stein,  tais  como  A  questao  do  metodo  na  filosofia: 
um  estudo  do  modelo  heideggeriano  (1973)  e  Melancolia:  ensaios  sobre  a  finitude  no 
pensamento  ocidental  (1976),  poder  frequentar  seus  seminarios  e  suas  brilhantes 
prelegoes  abria  para  mim  a  possibilidade  de  discutir  em  detalhes  as  questoes  que 
constituiam  meu  projeto  de  pesquisa.  Minha  identificagao  com  os  temas  e  o  modo 
de  filosofar  do  Prof.  Stein  fizeram  com  que  eu  o  convidasse  para  ser  orientador  da 
minha  pesquisa  e  da  minha  dissertagao.  Fiquei  muito  feliz  quando  ele  respondeu 
que  aceitaria  acompanhar  meus  estudos.  E,  a  partir  de  entao,  frequentei  todos  os 
seminarios  que  ele  realizou  entre  1986  e  1988.  Foram  dois  anos  muito  proveitosos 
para  a  minha  formagao,  porque  os  seminarios  eram  muito  instigantes  e  os  temas 
discutidos  se  encaixavam  perfeitamente  com  o  meu  projeto  de  dissertagao.  A 
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epistemologia,  agora  apresentada  em  chave  fenomenologica,  tornava-se  para  mim 
um  campo  ainda  mais  amplo  para  a  investigagao.  Profundo  conhecedor  da  obra 
filosofica  de  Heidegger,  tendo  sido  seu  aluno,  Stein  representava  e  ainda  continua 
a  representar  para  mim  a  figura  de  um  dos  maiores,  senao  o  maior,  dentre  os 
filosofos  brasileiros.  Sua  vasta  produgao  teorica  traduz  o  resultado  de  um  processo 
constante  de  ocupagao  com  temas  centrais  para  a  experiencia  do  pensar:  a  metafisica, 
a  verdade,  a  racionalidade,  o  metodo,  a  existencia,  o  mundo  vivido,  a  diferen^a,  a 
finitude,  a  crftica  da  ideologia.  Durante  o  periodo  em  que  orientou  meus  estudos, 
seus  comentarios  e  suas  indicates  bibliograficas  foram  de  um  valor  inestimavel. 
Alem  de  ter  me  mostrado  o  amplo  horizonte  que  a  epistemologia  assumira  na 
filosofia  moderna  e  contemporanea,  muito  alem  da  fenomenologia  de  Husserl,  da 
fenomenologia  hermeneutica  de  Heidegger  e  da  hermeneutica  filosofica  de 
Gadamer,  muito  alem  da  passagem  do  mundo  da  consciencia  para  o  mundo  da 
linguagem,  Stein  tambem  me  apresentou  filosofos  de  primeira  grandeza,  como 
Richard  Rorty,  Ernst  Tugendhat,  Manfred  Frank,  Hans  Blumenberg,  Lorenz  Bruno 
Puntel  e  muitos  outros.  Assim,  apos  cada  aula  e  apos  cada  seminario  de  orienta^ao, 
fui  tendo  cada  vez  mais  incentivo  e  clareza  para  construir  minha  disserta^ao. 

Enquanto  acompanhava  as  aulas  e  os  seminarios  de  Ernildo  Stein,  eu  tambem 
participava  dos  cursos  ministrados  por  Thomas  Kesselring.  Professor  sui'50,  que 
acabara  de  vir  ao  Brasil  para  atuar  como  professor  visitante  na  UFRGS,  Kesselring 
e  profundo  conhecedor  da  obra  de  Hegel  e  de  Jean  Piaget,  bem  como  dos  problemas 
eticos  e  epistemologicos  do  nosso  tempo.  Enquanto  se  ocupava  com  a  questao  da 
fundamentagao  ultima,  Kesselring  realizou  dois  seminarios  que  se  tornaram 
essenciais  para  os  meus  estudos:  um  sobre  a  epistemologia  genetica  de  Piaget  - 
centrada  no  estudo  da  obra  Biologia  e  conbecimento  (1967)  -  e  outro  sobre  o 
problema  do  metodo,  quando  discutimos  em  detalhes  A  estrutura  das  revolugoes 
cientificas  (1962)  e  Contra  0  metodo  (1975)  de  Paul  Feyerabend.  As  observances 
argutas  e  o  rigor  da  argumentagao  de  Kesselring  me  deixaram  muito  impressionado 
e  me  entusiasmaram  a  aprofundar  meus  estudos  no  campo  da  Epistemologia. 
Incentivado  por  suas  observances  sobre  minhas  posinoes  filosoficas,  aceitei  a  sugestao 
de  Kesselring  de  investigar  possiveis  relanoes  entre  as  posinoes  de  Piaget  e  de  Kuhn, 
no  que  diz  respeito  a  formulanao  de  uma  teoria  do  desenvolvimento  do 
conhecimento.2  Apos  me  dedicar  a  leitura  da  obra  desses  autores,  pude  demonstrar 
que,  embora  cada  um  tenha  tratado  do  assunto  desde  uma  perspectiva  diferente, 
ambos  apresentaram  como  resultado  de  suas  investiganoes  uma  posinao  de 
complementaridade.  Como  tive  ocasiao  de  mostrar,  tanto  em  Piaget  quanto  em 
Kuhn  existem  elementos  que  caracterizam  o  desenvolvimento  do  conhecimento 
como  um  processo  de  mudanna  marcado  por  uma  delicada  relanao  de  assimilanao, 

2  Uma  nova  versao  dos  ensaios  elaborados  por  ocasiao  da  minha  participa^ao  nos  seminarios  com  Kesselring 
podem  ser  encontrados  em  meu  livro  Ciencia  e  mudanna  conceitual:  notas  sobre  epistemologia  e  historia  da 
ciencia.  Porto  Alegre:  Edipucrs,  1995. 
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acomodagao  e  equilibragao  de  estruturas  cognitivas  (Piaget)  e  de  paradigmas 
enquanto  matrizes  disciplinares  (Kuhn).  Para  Kuhn,  existe  uma  teoria  do 
desenvolvimento  cienti'fico  que  pode  ser  usada  para  explicar  a  transformagao  das 
ideias  cientificas  no  curso  da  Historia.  Tomando  como  referenda  os  trabalhos 
de  Ludwik  Fleck,  Kuhn  mostrou  a  importancia  que  a  historicidade  assume 
nesse  processo  de  mudanga  conceitual.  Ja  em  Piaget  encontra-se  uma  teoria  do 
desenvolvimento  cognitivo  que  explica  de  modo  exemplar  a  transformagao  do 
conhecimento  em  nivel  dos  individuos  (ontogenese).  Mas,  em  ambos  os  casos, 
pretende-se  explicar  a  caracterfstica  fundamental  do  desenvolvimento  do 
conhecimento,  na  qual  esta  imph'cita  a  nogao  do  surgimento  do  novo.  As 
proveitosas  discussoes  teoricas  que  tive  com  Kesselring  tambem  acabaram 
contribuindo  de  modo  significativo  para  que  eu  escrevesse  minha  dissertagao. 
Alem  disso,  a  medida  que  ia  aprofundando  minhas  discussoes  com  Kesselring, 
tambem  fomos  estreitando  cada  vez  mais  nossos  lagos  de  amizade,  que 
permanecem  uma  referenda  vital  para  mim.  E  inevitavel  que  eu  novamente 
recorra  as  palavras  de  George  Steiner  para  justificar  mais  uma  vez  a 
produtividade  da  relagao  entre  quern  ensina  e  quern  aprende. 

Como  a  epoca  o  clima  intelectual  em  Porto  Alegre  efervescia  e  era  muito 
propfcio  aos  estudos  filosoficos,  durante  o  curso  de  mestrado  tambem  participei 
dos  seminarios  sobre  a  filosofia  de  Kant  com  Valerio  Rohden  e  de  aulas 
magistrais  de  Carlos  Roberto  Cirne  Lima  sobre  a  fdosofia  de  Hegel.  Alem  disso, 
pude  assistir  a  cursos,  palestras  e  seminarios  com  renomados  intelectuais 
convidados  pelo  curso  de  Pos-Graduagao,  dentre  eles,  Jurgen  Habermas, 
Vittorio  Hdssle  e  Karl-Otto  Apel.  Concluida  a  fase  de  realizagao  dos  seminarios, 
deveria  seguir  entao  com  o  processo  de  elaboragao  da  dissertagao.  Como  durante 
o  periodo  em  que  realizei  meus  estudos  de  mestrado,  continuei  a  desenvolver 
minhas  atividades  docentes  no  Departamento  de  Filosofia  na  Universidade  de 
Caxias  do  Sul,  a  redagao  da  dissertagao  demorou  mais  do  que  eu  havia 
inicialmente  previsto.  Por  outro  lado,  uma  vez  que  alem  da  disciplina  de 
Metodologia  Cientifica  tambem  fui  assumindo  outras  disciplinas  especificas 
para  o  curso  de  Filosofia,  como  Teoria  do  Conhecimento  e  Epistemologia  e 
Historia  da  Ciencia,  pude  ja  introduzir  nesses  programas  de  ensino  os  novos 
aportes  teoricos  advindos  da  minha  formagao. 

A  construgao  da  dissertagao  foi  para  mim  tambem  um  desafio,  uma 
oportunidade  impar  de  abertura  para  novas  ideias  e  novos  modos  de  ver  o  mundo. 
A  delimitagao  do  problema  e  a  revisao  da  literatura  ja  iniciada,  durante  os  seminarios 
no  curso  de  pos-graduagao,  constituiram  uma  etapa  importante  da  consolidagao 
do  meu  projeto  de  pesquisa.  Passei  muito  tempo  ocupado  com  a  leitura  da  extensa 
bibliografia  que  me  permitiu  perceber  melhor  o  problema  a  ser  investigado  e  elaborar 
os  esquemas  teoricos  que  levaram  a  estruturar  e  a  escrever  a  dissertagao. 
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Como  ja  aprendera  com  meus  mestres  ainda  ao  realizar  o  curso  de  Filosofia, 
todo  filosofar  nasce  de  uma  interrogaqao,  de  uma  pergunta.  O  ponto  de  pardda  da 
minha  dissertaqao  era  a  pergunta  pela  possibilidade  de  considerar  a  racionalidade 
e  a  historicidade  categorias  que  definem  a  condi^ao  propria  do  conhecimento. 
Como  escrevi  na  introduqao  da  disserta^ao,  essa  pergunta  leva  a  reconhecer 
que  a  epistemologia,  enquanto  disciplina  filosofica,  considerou  que 
racionalidade  e  historicidade  sao  categorias  problematicas,  porque  parecem  se 
referir  a  campos  completamente  distintos,  no  tocante  ao  conhecimento.  Em 
minha  investigaqao  fui  lentamente  percebendo  que  o  modo  como  os 
epistemologos  trataram  a  questao  empurrava  a  racionalidade  e  a  historicidade 
para  as  fronteiras  da  epistemologia.  Por  isso,  resolvi  fazer  uma  reconstrugao 
sistematica  do  debate  sobre  o  tema,  indicando  a  presen^a  de  duas  tendencias 
epistemologicas  no  pensamento  fdosofico  do  seculo  XX:  a  tendencia  analitica, 
que  dava  enfase  a  questao  da  racionalidade,  e  a  tendencia  historica,  centrada 
na  questao  da  historicidade.  Alem  de  descrever  as  diversas  concepqoes  de 
racionalidade  (criterial  e  nao  criterial),  sugeri  que  a  epistemologia  poderia 
incorporar  a  dimensao  da  historicidade,  se  adotasse  a  concepqao  de  racionalidade 
como  aceitabilidade  racional  proposta  por  Hilary  Putnam,  em  seu  livro  Razao, 
verdade  e  historia  (1981).  Por  outro  lado,  mostrei  que,  ao  aceitar  uma  nova 
concepgao  de  racionalidade,  a  epistemologia  de  vies  historicista,  poderia  ver 
realizada  a  proposta  teorico-metodologica  que  revelasse  sua  dimensao  racional- 
imph'cita,  em  todo  processo  de  compreensao.  Desse  modo,  pareceu-me  evidente 
que  se  fazia  necessaria  a  discussao  sobre  a  tese  da  complementaridade  entre  a 
epistemologia  e  a  hermeneutica.  Assim,  conclui  que,  contra  o  modo  comum 
de  conceber  o  conhecimento  como  um  produto  da  racionalidade  humana,  era 
preciso  tambem  afirmar  sua  historicidade.  E,  aceitando  a  tese  de  que  a  fdosofia 
se  efetiva  na  conversaqao,  confrontei  posiqoes  fdosoficas  distintas,  para  concluir 
que  o  encontro  dessas  posi^oes  poderia  ampliar  os  horizontes  da  epistemologia. 
O  resultado  do  meu  processo  de  investiga^ao  foi  apresentado  como  disserta^ao 
de  mestrado,  que  trazia  como  titulo:  “As  fronteiras  da  epistemologia,  uma 
investiga$ao  preliminar  da  questao  da  racionalidade  e  a  historicidade  do 
conhecimento”,  em  abril  de  1991.  Penso  que  o  merito  da  minha  dissertaqao 
foi  ter  chamado  atengao  para  a  relaqao  de  intrinseca  complementaridade  entre 
racionalidade  e  historicidade  na  construqao  do  conhecimento.  Isso  trouxe  como 
consequencia  maior  clareza  sobre  o  movimento  dinamico  e  complexo  nas 
estruturas  profundas  da  epistemologia  e  das  teorias  do  conhecimento,  o  que 
implica  e  nos  leva  a  considerar  o  proprio  carater  relacional  do  conhecimento. 
De  outro  lado,  alem  de  ter  ampliado  meu  repertorio  fdosofico  e  ter  ampliado 
meus  horizontes  interpretativos,  ter  elaborado  a  dissertaqao  de  mestrado  tambem 
contribuiu  para  que  eu  pudesse  atualizar  e  aperfeiqoar  meus  programas  de  ensino 
e  de  pesquisa. 
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Jayme  Paviani  -  O  que  dirias  de  teu  doutorado? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Quando  conclui  meus  estudos  de  mestrado, 
pensava  em  dar  imediatamente  continuidade  a  minha  forma^ao  academica  e 
planejava  realizar  meus  estudos  de  doutorado.  Elaborei  um  projeto  de  pesquisa 
cujo  tema  central  seria  o  aprofundamento  das  investigates  sobre  as  relates  entre 
epistemologia  e  hermeneutica,  no  contexto  da  revolugao  copernicana.  Pretendia 
mostrar  como  que  a  revolu^ao  copernicana  representava  um  caso  exemplar  de 
mudan^a  conceitual,  no  qual  operavam  as  categorias  de  racionalidade  e 
historicidade.  No  final  de  1991,  participei  do  processo  seletivo  para  ingresso  no 
curso  de  Doutorado  em  Filosofia,  na  Universidade  Federal  do  Rio  Grande  do  Sul. 
Novamente  consegui  obter  exito  e,  no  primeiro  semestre  de  1992,  ingressei  como 
aluno  regular  do  curso.  Dadas  minhas  atividades  na  Universidade  Federal  do  Parana 
(UFPR)  e  nao  tendo  obtido  licenqa  para  me  afastar  integralmente  para  realizar 
meus  estudos,  frequentei  somente  um  seminario  na  UFRGS,  superando 
semanalmente,  nao  sem  dificuldade  e  esfor^o,  a  distancia  entre  Curitiba  e  Porto 
Alegre.  Mas  ja  no  segundo  semestre  de  1992,  tendo  em  vista  meu  interesse  em 
aprofundar  minhas  investigates  sobre  a  importancia  da  hermeneutica  no  contexto 
do  pensamento  filosofico  e  cientifico  contemporaneo,  decidi  reencaminhar  pedido 
de  afastamento  da  UFPR,  para  realizar  meus  estudos  de  doutorado  (na  modalidade 
sanduiche)  na  Universidade  de  Fleidelberg.  Com  a  libera^ao  da  Universidade  e 
com  o  financiamento  da  Comissao  de  Aperfei^oamento  de  Pessoal  de  Nivel  Superior 
(Capes)  e  do  Serviqo  Alemao  de  Intercambio  Academico  (DAAD),  viajei  em  margo 
de  1993  para  a  Alemanha. 

A  escolha  da  Universidade  de  Fleidelberg  para  realizar  inicialmente  meus 
estudos  de  Doutorado  deu-se,  em  primeiro  lugar,  porque  ali  trabalhava  o  eminente 
Professor  Hans  Georg  Gadamer,  um  dos  importantes  filosofos  do  seculo  XX,  que 
em  Verdade  e  metodo,  livro  publicado  em  I960,  ganhou  enorme  repercussao 
internacional  por  elaborar  uma  teoria  sobre  o  problema  da  compreensao.  Ali  estava 
certamente  o  maior  centro  de  estudos  de  hermeneutica.  Para  Heidelberg  confluiam 
estudiosos  de  diversos  recantos  filosoficos  do  mundo  inteiro.  A  cidade  antiga  e  a 
universidade  centenaria,  fundada  em  1386,  que  conhecera  seu  esplendor  na  epoca 
do  Romantismo,  continuava  sendo  palco  de  uma  intensa  vida  intelectual.  A 
indica^o  e  as  palavras  de  encorajamento  para  estudar  com  Gadamer  partiram  de 
um  ex- aluno  seu,  Hans-Georg  Flickinger,  com  quern  eu  ja  havia  realizado  seminarios 
durante  o  curso  de  mestrado  e  que  sugeriu  que  eu  entrasse  em  contato  com  Reiner 
Wiehl,  assistente  de  Gadamer.  Foi  Wiehl  quern  me  aceitou  oficialmente  para  ser 
aluno  na  Universidade  de  Heidelberg  e  ali  poder  frequentar  suas  prelegoes  sobre  o 
pensamento  de  Baruch  Espinosa.  Para  mim  foi  uma  grande  honra  e  uma  alegria 
inestimavel  encontrar  pessoalmente  o  ja  nonagenario  Gadamer  no  famoso 
Philosophisches  Seminar.  O  modo  afetuoso  como  ele  me  recebeu  em  sua  sala  de 
estudos,  numa  bela  tarde  de  outono,  a  agradavel  conversagao  que  tivemos  (em 
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italiano,  porque  a  epoca  eu  ainda  nao  era  completamente  fluente  em  alemao), 
quando  falamos  sobre  meu  projeto  para  aproximar  a  epistemologia  e  a  hermeneutica 
filosofica  analisando  o  caso  da  revolu^ao  copernicana,  deixaram  em  mim  a  impressao 
de  um  nonagenario  cheio  de  vitalidade  fisica  e  intelectual.  Entretanto,  minha  estada 
na  Alemanha  foi  mais  breve  do  que  eu  esperava,  pois  razoes  familiares  me  levaram 
a  interromper  os  estudos  e  voltar  ao  Brasil.  Sem  ter  avan^ado  muito  no  caminho 
da  investiga^ao  pretendida,  precisei  aguardar  mais  algum  tempo  para  dar 
continuidade  ao  projeto  do  doutoramento. 

Em  1994,  tambem  interrompi  a  licen^a  de  afastamento  e  retomei  minhas 
atividades  docentes  na  UFPR.  No  ano  seguinte,  com  o  objetivo  de  destacar  a 
historicidade  como  uma  caracteristica  central  do  processo  de  desenvolvimento  do 
conhecimento,  reuni  e  publiquei  o  livro  Ciencia  e  mudanga  conceitual:  notas  sobre 
epistemologia  e  Historia  da  ciencia,  um  conjunto  de  ensaios,  alguns  deles  escritos 
originalmente  durante  o  curso  de  mestrado.3  No  primeiro  ensaio,  partindo  dos 
conceitos  de  estilo  de  pensamento  e  ver  formativo,  analisei  as  contribuiqoes  de 
Ludwik  Fleck  e  Norwood  Hanson  para  a  epistemologia  contemporanea  e  procurei 
mostrar  que  a  reflexao  sobre  a  historicidade  da  forma^ao  e  da  mudan^a  conceitual 
poderia  servir  para  fornecer  uma  imagem  mais  elaborada  para  a  compreensao  das 
estruturas  e  do  processo  de  critica  e  desenvolvimento  do  conhecimento, 
especialmente  do  conhecimento  produzido  pela  investigaqao  cientifica.  No  segundo 
ensaio,  analisei  os  aportes  teoricos  de  Thomas  Kuhn  para  a  explicita^ao  do  processo 
de  mudanqa  conceitual,  investigando  como  em  seus  escritos  a  propria  noqao  de 
“paradigma”  vem  marcada  pela  historicidade.  Procurei  mostrar  que,  desde  seus 
estudos  sobre  a  revolu$ao  copernicana  ate  a  explicanao  sobre  o  surgimento  da  teoria 
quantica,  Kuhn  realiza  um  verdadeiro  trabalho  hermeneutico  que  permite 
compreender  a  ciencia,  a  partir  de  sua  propria  estrutura  e  de  seu  proprio 
funcionamento,  fornecendo-nos  assim  uma  boa  descri^ao  do  processo  de  produ^ao 
do  conhecimento.  No  terceiro  ensaio,  dediquei-me  a  expor  e  questionar  as 
observances  de  Kuhn  sobre  o  papel  dos  manuais,  no  processo  de  formanao  cientifica 
e  mostrei  que,  embora  a  ciencia  seja  sempre  caracterizada  como  um  conhecimento 
que  resulta  de  uma  atitude  critica,  sua  formanao  depende,  em  grande  medida,  de 
um  comportamento  dogmatico.  Com  isso,  procurei  deixar  clara  a  posinao  kuhniana 
de  que  a  mudanqa  conceitual  e  um  processo  marcado  por  uma  tensao  essencial 
entre  dogma  e  critica.  No  quarto  ensaio,  analisei  como  essa  tensao  que  caracteriza 
a  mudanqa  conceitual  sempre  deve  considerar  o  movimento,  por  um  lado,  a 
persistencia  da  tradigao  e,  por  outro,  o  surgimento  do  novo.  Com  base  numa 
aproximagao  entre  a  perspectiva  apresentada  pela  epistemologia  genetica  de  Piaget 
e  as  reflexoes  sobre  a  estrutura  das  revoluqoes  cientificas  de  Kuhn,  mostrei  que  o 


3  Cf.  Ciencia  e  mudanga  conceitual:  notas  sobre  epistemologia  e  Historia  da  Ciencia.  Porto  Alegre:  Edipucrs, 
1995. 
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surgimento  do  novo  pode  ser  descrito  efetivamente  como  um  processo  de 
reconstrugao  que  se  realiza  tanto  em  m'vcl  cognidvo  quanto  em  nfvel  historico. 
Meus  argumentos  indicaram,  assim,  que  ha  uma  relagao  de  complementaridade 
entre  as  posigoes  de  Piaget  e  as  posigoes  de  Kuhn.  No  quinto  ensaio,  pretendi 
destacar  a  contribuigao  de  Lakatos  para  a  epistemologia.  Sua  descrigao  dos  programas 
de  investigagao  cientiTica  e  a  tese  da  complementaridade  entre  historia  e  filosofia 
da  ciencia  contribuiram  de  modo  significativo  para  mostrar  a  importancia  da 
historicidade,  no  processo  de  desenvolvimento  do  conhecimento.  No  sexto  ensaio, 
procurei  mostrar  as  bases  fenomenologicas  da  historicidade,  analisando  as  relagoes 
entre  o  conceito  de  Lebenswelt  (mundo  vivido)  de  Alfred  Schiitz  e  o  conceito  de 
racionalidade  presente  na  teoria  do  agir  comunicativo  de  Habermas.  No  setimo 
ensaio,  mostrei  que  a  historicidade  dos  conceitos  e  uma  questao  central  para 
compreender  as  relagoes  entre  o  pensamento  de  Kierkegaard  e  Adorno, 
especialmente  quando  ambos  discutem  o  problema  do  operar  continuo  da  tradigao 
nos  individuos  e  em  suas  concepgoes  de  mundo,  indicando  que  o  conhecimento 
sempre  esta  vinculado  a  experiencia  historica  vivida.  Desse  modo,  a  historicidade 
conceitual  e  somente  uma  face  da  historicidade  que  caracteriza  a  vida  humana. 

A  medida  que  desenvolvia  minhas  atividades  docentes  e  de  pesquisa,  fui 
percebendo  que  nao  somente  o  conhecimento,  mas  que  o  proprio  ato  de  filosofar 
implica  racionalidade  e  historicidade;  percebi  que  a  atitude  filosofica  somente  pode 
se  instituir  enquanto  posigao  racional  situada  num  contexto,  numa  mentalidade, 
ou  como  queria  M.  Foucault,  numa  episteme-,  percebi  que  o  filosofar  e,  ele  mesmo, 
um  movente  do  processo  recursivo  de  mudanga  conceitual.  E  foi  gragas  a  um 
seminario  sobre  as  teorias  de  auto-organizagao,  coordenado  por  Hans-Georg 
Flickinger  e  Wolfgang  Neuser,  que  encontrei  argumentos  ainda  mais  fortes  para 
justificar  a  complementaridade  entre  a  dimensao  racional  e  a  dimensao  historica 
do  ato  de  pensar.  Desse  modo,  fui  levado  a  reconhecer  tambem  que  toda  experiencia 
do  pensar  e  todo  processo  formativo  estao  estritamente  inter-relacionados,  que  o 
pensamento  e  a  agao  constituem  um  tipo  de  unidade  autopoietica.  Com  Neuser 
tambem  participei,  em  Porto  Alegre,  de  um  seminario  sobre  o  pensamento  de 
Giordano  Bruno  e  sua  contribuigao  para  a  ciencia  moderna.  Isso  me  permitiu 
detalhar  ainda  mais  o  piano  de  estudos  para  o  doutorado,  porque  buscava  na 
revolugao  copernicana  um  caso  exemplar  de  mudanga  conceitual.  Buscava 
compreender,  na  perspectiva  teorica  da  historia  conceitual  ( Begriffsgeschichte ),  como 
racionalidade  e  historicidade  haviam  concorrido  e  contribuido  para  a  formagao  do 
moderno  conceito  de  metodo. 

No  final  do  primeiro  semestre  letivo  de  1998,  tendo  cumprido  as  exigencias 
do  estagio  probatorio,  percebi  que  era  o  momento  para  levar  a  cabo  meus  estudos 
de  pos-graduagao  e  encaminhei  ao  Departamento  de  Estudos  Basicos  um  pedido 
de  licenga  para  realizar  a  ultima  etapa  do  curso  de  Doutorado,  agora  na  Universidade 
Tecnica  de  Kaiserslautern.  Ali  eu  poderia  concluir  os  estudos  que  eu  havia  iniciado, 
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em  1993,  na  Universidade  de  Heidelberg.  Meu  afastamento  integral  das  atividades 
docentes,  para  a  realizagao  do  Doutorado  ocorreu  em  duas  etapas:  a  primeira,  no 
periodo  entre  20  de  setembro  de  1998  e  19  de  setembro  de  1999;  a  segunda,  entre 
20  de  setembro  a  19  de  dezembro  de  1999. 

Minha  chegada  a  Universidade  Tecnica  de  Kaiserslautern  tern  uma  longa 
historia  que  conecta  meus  estudos  em  Heidelberg  e  minhas  atividades  de  formagao 
e  de  docencia  em  Porto  Alegre.  Dado  o  intenso  e  proficuo  intercambio  que  a 
Universidade  Federal  do  Rio  Grande  do  Sul  mantinha  com  a  Universidade  de 
Heidelberg,  em  razao  da  minha  breve  estada  nessa  universidade  em  1993,  e  a 
participagao  no  seminario  sobre  Giordano  Bruno  em  Porto  Alegre  em  1994,  tive  a 
grata  oportunidade  de  conhecer  o  Prof.  Wolfgang  Neuser,  que  era  a  epoca  professor 
na  Universidade  de  Kassel,  mas  que  costumava  frequentar  tambem  a  biblioteca  da 
Universidade  de  Heidelberg.  Quando  Neuser,  astrofisico  e  filosofo,  conhecedor  da 
obra  e  do  pensamento  de  Giordano  Bruno,  foi  chamado  para  assumir  a  catedra  de 
Filosofia  e  coordenar  a  implantagao  do  Departamento  de  Filosofia  na  Universidade 
Tecnica  de  Kaiserslautern,  ele  constituiu  ali  um  grupo  de  pesquisa  cujo  foco 
principal  era  a  Filosofia  da  Natureza,  uma  disciplina  filosofica  pouco  estudada  nos 
cursos  de  Filosofia  nas  universidades  brasileiras  e  parte  dos  meus  interesses  de  estudo 
e  pesquisa.  A  enfase  das  prelegoes,  dos  seminarios  e  das  pesquisas  coordenadas  pelo 
professor  Neuser  recaia  sobre  a  Filosofia  da  Renascenga,  particularmente  sobre  o 
pensamento  de  Giordano  Bruno. 

Entre  setembro  de  1998  e  dezembro  de  1999,  com  apoio  do  KAAD,  pude 
participar  dos  seminarios  obrigatorios  exigidos  pelo  regimento  dos  cursos  para  a 
formagao  em  nivel  de  Doutorado  daquela  Universidade,  que,  alem  das  prelegoes  e 
seminarios  de  Filosofia,  tambem  previa  frequentar  cursos  nas  areas  da  Psicologia  e 
da  Pedagogia,  disciplinas  consideradas  parte  da  formagao  complementar.  Desse 
modo,  sob  a  orientagao  do  Prof.  Wolfgang  Neuser,  frequentei  as  atividades  exigidas 
e  tambem  pude  continuar  a  realizar  parte  da  minha  pesquisa  bibliografica,  visando 
a  elaboragao  da  tese  sobre  o  conceito  de  metodo  no  contexto  da  revolugao 
copernicana  e  tomando  como  referenda  a  obra  do  filosofo  Giordano  Bruno,  um 
l'cone  do  pensamento  renascentista,  que  contribuiu  de  maneira  significativa  para  a 
mudanga  de  nossa  concepgao  de  mundo  e  de  conhecimento,  devido  as  consequencias 
relevantes  de  suas  ideias  na  constituigao  do  projeto  pedagogico  da  modernidade 
nascente.  De  modo  a  congregar  as  diversas  disciplinas  e  areas  de  estudo  com  as 
quais  me  ocupava,  procurava  fazer  confluir  para  meus  projetos  de  estudo,  centrados 
numa  questao  basica  para  a  Filosofia  na  Renascenga,  tanto  as  contribuigoes  oferecidas 
pela  Filosofia  e  pela  Historia  da  Ciencia,  quanto  pelos  aportes  que  a  Filosofia 
apresentara  na  Educagao. 

Durante  do  ano  de  2001,  conclui  a  redagao  da  minha  tese  intitulada  “Im 
Schatten  der  Diana.  Die  erkenntnistheoretische  Bedeutung  der  Jagmetapher  in 
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Giordano  Brunos  Schrifft  De  gl’heroici  furori  (1585)”  [A  sombra  de  Diana.  O 
significado  epistemologico  da  metafora  da  caga  em  De  gl’heroici  furori  (1585)  de 
Giordano  Bruno],  que  apresentei  em  21  de  Janeiro  de  2002.  Influenciado  pela 
literatura  filosofica,  pela  hermeneutica  gadameriana  e  pela  metodologia  historico- 
conceitual,  tomei  a  metafora  da  caga  e  o  mito  de  Acteon,  como  motivo  figurado 
para  apresentar  e  discutir  como,  especialmente  em  seu  dialogo  De  gl’heroici  furori 
[Os  furores  heroicos]  publicado  em  1585,  Giordano  Bruno  se  serve  do  mundo 
semantico  da  caga  para  mostrar  os  elementos  centrais  de  sua  teoria  da  agao  e  do 
conhecimento,  tendo  em  vista  explicar  o  processo  que  leva  o  filosofo  a  se  acercar 
da  verdade.  Para  tanto,  alem  de  uma  investigagao  exaustiva  dos  textos  italianos  e 
latinos  de  Bruno,  recorri  a  uma  vasta  literatura  que  mostra  a  presenga  e  a  forga  do 
que  convem  denominar  como  “a  tradigao  do  saber  venatorio”.  Dos  filosofos  antigos, 
de  modo  especial  Heraclito  e  Platao,  ate  pensadores  da  Renascenga,  como  Nicolau 
de  Cusa,  Erasmo  de  Roterda,  Michel  de  Montaigne  e,  de  modo  especial,  Giordano 
Bruno  estende-se  uma  tradigao  filosofica  para  a  qual  a  caga  serve  de  imagem  do 
metodo  e  do  processo  do  filosofar.  Desse  modo,  organizei  a  tese  de  modo  a  apresentar 
primeiro  uma  relagao  entre  a  caga  como  pratica,  como  metafora  e  como  conceito; 
depois  apresentei  o  que  considero  ser  uma  introdugao  ao  metodo  venatorio, 
servindo-me  da  literatura  classica  e  dos  textos  classicos  da  filosofia,  a  comegar 
pelos  antigos,  para  depois  analisar  a  presenga  e  o  uso  da  metafora  e  o  conceito  de 
caga  no  pensamento  medieval  e  no  pensamento  da  Renascenga;  em  terceiro  lugar, 
demonstrei  a  presenga  e  a  importancia  do  uso  da  metafora  da  caga  na  obra  de 
Bruno  e,  conclui,  com  a  analise  textual  de  um  soneto  no  qual  Bruno  se  refere 
explicitamente  ao  mito  de  Acteao  e  da  qual  faz  derivar  uma  hermeneutica  e  uma 
epistemologia  para  o  processo  filosofico,  mostrando  de  maneira  exemplar  o  percurso 
do  intelecto  em  busca  da  verdade. 

Estava  concluida,  assim,  mais  uma  etapa  da  minha  formagao  academica.  A 
experiencia  de  estudo  e  pesquisa  na  Universidade  Tecnica  de  Kaiserslautern 
abrira  novos  horizontes  e  perspectivas  para  meu  trabalho.  Em  2002,  com  a 
publicagao  e  a  recepgao  da  minha  tese  entre  o  publico  especializado,  foram 
surgindo  convites  para  participar  de  congressos,  conferences  e  palestras.4  Dentre 
eles,  um  desses  convites  me  levou  a  participar,  a  partir  de  2003,  dos  famosos 
Seminari  Bruniani  (Seminarios  brunianos),  organizados  anualmente  pelo  The 
Warburg  Institute  da  Universidade  de  Londres  e  pelo  Istituto  Italiano  per  gli 
Studi  Filosofici.  Ali  pude  conhecer  e  discutir  aspectos  do  pensamento  bruniano 
com  intelectuais  de  renome  internacional,  como  Miguel  Angel  Granada,  Leen 
Spruit,  Giulio  Giorello,  Jean  Seidengart,  Thomas  Leinkauf,  Carlo  Ginzburg  e 
Nuccio  Ordine.  Coordenados  por  Ordine,  esses  seminarios  tambem  favoreceram 


4  Ver  Im  Schatten  der  Diana.  Die  Jagdmetapher  im  Werk  von  Giordano  Bruno.  Frankfurt  am  Main/Bern/  New 
York/Berlin:  Peter  Lang  Verlag,  2002. 
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meu  contato  com  estudiosos  da  obra  de  Bruno  no  mundo  inteiro.  Tendo  presente 
essas  ideias  e  continuando  com  meus  estudos  brunianos,  em  setembro  de  2010 
apresentei,  no  Instituto  de  Filosofia  de  Moscou,  o  pensamento  humanista  critico 
do  filosofo  em  relaqao  ao  impacto  que  a  descoberta  e  a  colonizaqao  do  novo  mundo 
produziram  na  cultura  europeia  da  Renascenqa.  Isso  me  deu  ocasiao  para  mostrar 
que  o  esquema  da  mudanqa  dos  sistemas  conceituais  tambem  serve,  cum  grano 
salis,  para  explicar  os  casos  de  mudanqa  dos  sistemas  culturais,  um  problema  que 
vincula  epistemologia  e  filosofia  da  cultura. 


Delamar  Dutra  -  Voce  comeqou  seus  estudos  de  Filosofia  na  area  da 
epistemologia.  O  que  fez  voce  mudar  para  os  estudos  da  Filosofia  no  Renascimento? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Meus  pianos  de  estudar  a  Filosofia  na  Renascenqa 
remontam  aos  primeiros  tempos  da  minha  formaqao  academica.  Mas  foi  somente 
no  Doutorado  que  pude  levar  a  cabo  o  projeto,  por  uma  feliz  confluencia  de 
multiplos  fatores.  Na  Universidade  Tecnica  de  Kaiserslautern,  o  professor  Neuser 
coordenava  um  grupo  interdisciplinar  de  pesquisadores  responsaveis  pela  traduqao 
das  obras  latinas  de  Giordano  Bruno.  Desse  grupo  participava  Michael  Spang, 
doutorando  e  profundo  conhecedor  do  grego  e  do  latim,  que  investigava  a  concepqao 
retorica  de  Bruno  em  Artificium  perorandi,  um  texto  bruniano  de  1587.  Alem 
disso,  Neuser  tambem  tinha  como  colaboradores  os  doutorandos  Anne  Reichold, 
que  investigava  a  questao  da  corporalidade  e  da  consciencia  na  tradiqao  da  filosofia 
analitica,  e  Matthias  Schmidt,  que  estudava  o  problema  da  fundamentaqao  da 
etica,  a  partir  das  teorias  de  auto-organizaqao,  com  quem  desenvolvi  mais  tarde 
atividades  de  cooperaqao  no  campo  da  etica  aplicada.  Eramos,  portanto,  os  quatro 
primeiros  orientandos  do  programa  de  doutorado  em  filosofia  daquela  instituiqao. 
Ter  encontrado  esses  colegas  fez-me  sentir  participante  de  uma  efetiva  comunidade 
de  investigaqao,  porque  com  eles  pude  estabelecer  uma  profunda  relaqao  de  amizade 
e  de  troca  intelectual.  De  certo  modo,  pude  com  essa  vivencia  questionar,  em 
grande  medida,  a  validade  das  afirmaqoes  kuhnianas  sobre  o  funcionamento  das 
comunidades  de  investigaqao  cientifica,  em  periodos  de  crise  paradigmatica.  Para 
mim,  tornou-se  ainda  mais  claro  que  existe  entre  quem  ensina  e  quem  aprende  um 
vinculo  especial  que  se  traduz  como  amor  intelectual,  um  tema  eminentemente 
tambem  platonico  e  bruniano.  E  foi  esse  o  tema  bruniano,  o  amor  intelectual,  que 
se  impos  e  conduziu  o  meu  projeto  de  tese.  Desse  modo,  posso  dizer  que  nao 
mudei  de  orientaqao  nos  meus  estudos  filosoficos,  porque  permaneci  estudando 
questoes  epistemologicas,  mas,  agora,  com  uma  questao  mais  precisa,  com  uma 
enfase  num  periodo  historico  bem-especifico  e  com  a  obra  de  um  autor  cujas 
contribuiqoes  foram  muito  relevantes  para  examinar  o  problema.  Por  isso,  costumo 
afirmar  que  foram  as  ideias  e  as  obras  de  Thomas  Kuhn  que  me  levaram  a  investigar 
mais  especificamente  a  obra  de  Giordano  Bruno  e  a  Filosofia  na  Renascenqa. 
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Wolfgang  Neuser  -  Por  que  devemos  nos  ocupar  com  a  Renascenqa?  E  por 
que  tu  te  ocupaste  disso? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Permanencia  e  mudanqa  parecem  ser  conceitos 
antagonicos,  mas  ambos  sao  complementares  e  indispensaveis  para  pensar  o 
desenvolvimento  do  conhecimento  humano.  Como  bem  mostraste  em  teus  escritos, 
epocas  de  estabilidade  e  de  instabilidade  conceitual  podem  ser  idendficadas  com 
muita  clareza,  quando  se  estuda  a  historia  da  cultura  artfstica,  filosofica  e  cientffica.5 
A  mim  sempre  chamaram  muito  a  atenqao  os  momentos  nos  quais  ocorrem  grandes 
mudanqas,  grandes  transformaqoes;  as  epocas  nas  quais  as  incertezas  se  tornam 
mais  importantes  que  as  certezas.  E  claro  que  a  historia  da  cultura  conhece  muitos 
momentos  assim,  porque  ha  muitas  epocas  de  transformaqao.  E  e  claro  que  o 
processo  de  desenvolvimento  do  conhecimento  e  um  processo  de  permanente 
transformaqao.  Mas  penso  que  a  Renascenga  e  uma  epoca  peculiar.  Embora  possa 
evocar  multiplas  conotagoes,  a  Renascenga  e  um  momento  singular  de  transformagao 
em  praticamente  todos  os  ambitos  da  vida  e  da  cultura  europeia,  entre  os  seculos 
XIV  e  XVI.  Prova  disso  sao  tambem  os  estudos  historiograficos  e  sistematicos  de 
Jules  Michelet,  Jacob  Burckhardt,  Ernst  Cassirer,  Eugenio  Garin,  Agnes  Heller, 
Hans  Blumenberg,  Cesare  Vasoli  e  muitos  outros.  Penso,  inclusive, que  se  pode 
concordar  com  Friedrich  Nietzsche,  quando,  nao  sem  um  certo  exagero,  considerou 
a  Renascenga  a  ultima  grande  colheita  da  cultura  ocidental.  A  consciencia  da 
mudanga  radical  no  modo  de  compreender  o  mundo,  que  se  manifesta  na  arte,  na 
literatura,  na  filosofia,  na  ciencia,  na  tecnica,  na  economia,  na  polftica...  atesta  a 
singularidade  e  a  relevancia  da  Renascenga.  Fato  e  que  nas  ultimas  decadas  cresceu 
muito  o  interesse  pelos  estudos  renascentistas. 

Meu  interesse  pela  Renascenga  surgiu  de  uma  confluencia  de  multiplos 
interesses  que  incluem  a  arte,  a  literatura,  a  magia,  a  ciencia,  a  filosofia,  a  religiao, 
a  economia,  a  polftica...  Quando  iniciei  meus  estudos  de  Filosofia,  porem,  deparei- 
me  com  uma  situagao  que  me  pareceu  muito  estranha.  Ao  considerar  a  experiencia 
do  pensar  e  ao  avaliar  a  produtividade  teorica  de  determinadas  epocas,  pareceu-me 
que  havia  um  problema  no  modo  de  apresentar  a  historia  da  filosofia,  destacando 
o  que  poderiam  ser  considerados  os  momentos,  digamos,  privilegiados  para  o 
florescimento  da  experiencia  do  pensar.  A  imagem  de  altos  e  baixos  nao  me  pareceu 
adequada  para  explicar  o  desenvolvimento  do  conhecimento.  Incomodava-me 
sobremaneira  o  modo  como  a  historiografia  filosofica  acentuava  e  contrapunha  o 
pensamento  medieval  ao  pensamento  moderno,  por  exemplo,  sem  mostrar  como 
se  deu  a  passagem  entre  essas  duas  mentalidades,  entre  essas  duas  formas  de 
compreender  e  de  ser  no  mundo.  Pode  parecer  mesmo  natural  afirmar  que  as 
monumentais  construqoes  conceituais  medievais  de  Tomas  de  Aquino  e  Alberto 

5  Refiro-me  aqui  especialmente  ao  livro  Wissen  begreifen:  Zur  Selbstorganisation  von  Erfahrung,  Handlung  und 
Begrijf.  Wiesbaden:  Springer  Verlag,  2013. 
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Magno  dificilmente  encontram  similar  na  Filosofia  ate  o  aparecimento  dos  escritos 
de  Rene  Descartes  e  David  Hume;  pode  parecer  natural  que  a  concepgao  medieval 
de  mundo  somente  se  diferencia  com  clareza  daquela  moderna,  em  razao  do 
aparecimento  da  obra  de  Nicolau  Copernico,  Isaac  Newton  e  Immanuel  Kant  - 
somente  para  Ficarmos  no  contexto  da  assim  chamada  “Revolugao  Copernicana”. 
Mas  parecia  haver  mesmo  uma  desvalorizagao  da  produgao  intelectual  da  Filosofia 
na  Renascenga.  Muitos  livros  de  Historia  da  Filosofia  sequer  mencionavam  a 
Renascenga.  Ou  limitavam-se  a  fazer  uma  breve  descrigao  de  algumas  contribuigoes 
esparsas  daquilo  que  denominavam  “Humanismo  e  Renascimento”.  Sempre  me 
pareceu  que  essa  forma  de  apresentagao  da  experiencia  do  pensar  era  marcada  por 
uma  simplificagao  brutal,  cuja  responsabilidade  nem  sempre  poderia  ser  atribuida 
a  problematica  logica  da  construgao  dos  livros  de  Historia  da  Filosofia,  quase  sempre 
marcada  por  interesses  ideologicos.  Pensava  que  isso  se  devia  tambem  ao  modo  de 
se  compreender  a  propria  Filosofia.  Se  era  evidente  que  as  questoes  filosoficas  que 
haviam  impulsionado  os  medievais  eram  as  mesmas  que  orientavam  os  modernos, 
entao  me  parecia  que  tambem  era  evidente  que  as  respostas  eram  muito  diferentes 
e  que  nao  havia  uma  boa  explicagao  para  o  processo  de  mudanga  que  havia  ocorrido, 
quando  se  buscava  recuperar  antigas  perguntas  filosoficas  e  fazer  renascer  algo  que 
havia  se  perdido  com  o  tempo.  Essa  percepgao  de  uma  necessaria  renovagao  estava 
presente  em  praticamente  todos  os  ambitos  da  cultura,  embora  muitos  filosofos 
nem  mesmo  considerassem  importante  perguntarem-se  sobre  a  natureza  e  a  estrutura 
dessa  transformagao  conceitual.  De  todo  modo,  para  mim  a  Renascenga  se  mostrou 
um  momento  historico  exemplar  para  a  investigagao  do  problema  da  mudanga 
conceitual,  porque  deixava  entrever  a  dimensao  da  historicidade  e  da  racionalidade, 
como  uma  estrutura  profunda  da  experiencia  do  pensamento  numa  epoca  de 
transformagao.  Momento  exemplar  porque  a  mentalidade  renascentista  ja  nao  se 
mostrava  mais  pela  roupagem  conceitual  do  espirito  medieval  e  ainda  nao  havia  se 
revestido,  conceitualmente,  do  espirito  moderno  que  ajudava  a  preparar.  Aquela 
virada  epistemologica  vivida  entre  os  seculos  XIV  e  XVI  foi  acompanhada  por 
uma  renovagao  completa  das  imagens,  dos  conceitos,  dos  valores  e  das  praticas 
humanas.  Isso  foi  ficando  cada  vez  mais  claro  ao  estudar  os  textos  dos  autores 
renascentistas  e  ao  perceber  que  as  questoes  filosoficas  ali  apresentadas  encontravam 
agora  respostas  completamente  distintas  daquelas  apresentadas  pelos  medievais. 
Mas  me  parecia  tambem  que  nao  haviam  mudado  somente  as  respostas  para  as 
mesmas  questoes,  mas  que  haviam  se  modificado  completamente  especialmente  as 
perguntas.  Havia  se  modificado  nao  somente  o  modo  de  ver,  mas  tambem  a 
perspectiva  do  olhar.  A  tentativa  de  encetar  um  processo  de  secularizagao,  que  me 
parece  sempre  ter  de  algum  modo  acompanhado  a  experiencia  filosofica,  dando 
destaque  a  dimensao  antropocentrica,  contrapunha-se  evidentemente  a  uma  imagem 
de  mundo  que  antes  estava  fundada  em  bases  teocentricas.  E,  embora  ainda  nao  se 
houvesse  abandonado  completamente  uma  concepgao  religiosa  de  mundo,  a 
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atmosfera  intelectual  estava  impregnada  por  especie  de  sentimento  de  declfnio  do 
valor  do  pensamento  magico.  Era,  pois,  evidente  que  a  transformagao  e  a  mudanga 
conceitual  operada  pela  Renascenga  exigia  o  embate  teorico  e  fazia  viver  um  conflito 
de  formas  de  interpretagao.  E  toda  produgao  filosofica  desse  periodo  somente 
poderia  ser  compreendida  a  partir  dessa  perspecdva  hermeneudca,  que  sabe  muito 
bem  equilibrar  os  elementos  de  conservagao  e  de  transformagao  da  experiencia  do 
pensar  e  do  agir  humanos. 

Jayme  Paviani  e  Wolfgang  Neuser  -  Mas  por  que  resolveste  te  ocupar 
especialmente  com  Giordano  Bruno? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Devo  confessar  que  meu  interesse  pelo 
pensamento  de  Giordano  Bruno  tambem  comegou  muito  cedo.  Ainda  durante 
meus  estudos  de  graduagao  fiquei  fascinado  pela  descoberta  da  filosofia  da  natureza 
e  da  cosmologia.  Na  verdade,  devo  muito  essa  minha  descoberta  a  Carl  Sagan,  que 
escrevera  o  livro  e  produzira  a  serie  Cosmos.  Mas,  certamente,  devo  muito  mais  as 
leituras  dos  filosofos  pre-socraticos  e,  de  modo  especial,  a  leitura  do  livro  De  rerum 
natura,  de  Lucrecio.  A  fascinagao  diante  da  imensidao  do  cosmos  e  a  pergunta  pela 
origem  de  tudo  -  um  tema  sempre  associado  a  filosofia  natural  dos  pre-socraticos 
-  foram  como  que  o  estopim  que  me  levou  a  estudar  cosmologia.  Depois  foram  as 
leituras  de  alguns  filosofos  e  historiadores  da  ciencia  que  me  mostraram  um  caminho 
aberto  para  a  pesquisa  nesse  campo.  Especialmente  os  livros  Do  mundo  fechado  ao 
universo  infinito  de  Alexandre  Koyre  e  A  revolu$ao  copernicana  de  Thomas  S.  Kuhn 
balizaram  meus  estudos  sobre  esse  momento  especial  da  historia  do  pensamento 
humano,  quando  se  operou  uma  das  mais  incrfveis  mudangas  conceituais,  ao  se 
passar  da  cosmologia  geocentrica  para  a  cosmologia  heliocentrica.  Esse  caso  de 
mudanga  paradigmatica  foi  para  mim  sempre  uma  referenda  para  o  estudo  tanto 
da  historia  da  ciencia  quanto  da  transformagao  da  filosofia.  Assim,  meu  interesse 
nao  estava  evidentemente  ligado  a  uma  visao  tecnica  da  astronomia,  mas  a  uma 
compreensao  do  processo  de  mudanga  conceitual  na  cosmologia  e  das  consequencias 
que  essa  mudanga  produzira  na  mentalidade  e  na  sociedade  dos  seculos  XV  e  XVI. 
Ocorre  que  a  cosmologia  bruniana  foi  para  mim  somente  a  porta  de  entrada  para 
uma  investigagao  muito  mais  ampla,  que  envolveu  a  ontologia,  a  epistemologia,  a 
etica,  a  politica...  enfim,  o  proprio  modo  de  compreender  o  complexo  e  fascinante 
pensamento  de  Giordano  Bruno,  o  Nolano,  essa  figura  emblematica  que  representa 
para  mim  a  realizagao  da  filosofia  na  Renascenga.  A  leitura  dos  escritos  italianos  e 
latinos  de  Bruno  representaram  para  mim  uma  verdadeira  descoberta  filosofica. 
Em  Bruno  encontrei  complexidade  de  temas,  beleza  de  estilo,  riqueza  de  linguagem, 
clareza  de  pensamento,  numa  obra  que  tambem  revela  uma  personalidade  inquieta, 
uma  peregrinagao  constante  e  uma  defesa  apaixonada  pela  liberdade  de  pensar. 
Mas  nao  foi  somente  a  vida  atormentada  e  a  morte  tragica  -  melhor  seria  dizer 
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criminosa  -  de  Giordano  Bruno  que  me  levaram  a  estudar  a  fundo  sua  obra,  que 
vem  sendo  reinterpretada  de  modo  criterioso  especialmente  nas  ultimas  decadas, 
gragas  ao  exaustivo  trabalho  filologico  de  Giovanni  Aquilecchia,  por  exemplo,  e 
gragas  as  investigagoes  de  muitos  especialistas  no  mundo  inteiro  e  com  muitos  dos 
quais  mantenho  uma  otima  relagao  de  amizade  e  de  trabalho  intelectual.  Dessas 
novas  interpretagoes  emerge  o  conjunto  da  filosofia  bruniana,  para  alem  das 
interpretagoes  reducionistas  ja  conhecidas  e  que  se  resumiam  a  indicar  e  a  difundir 
a  imagem  de  um  Bruno  heretico,  mago  e  hermetico.  Eu  ja  havia  percebido  a 
fragilidade  dessas  interpretagoes,  tao  logo  iniciara  minhas  leituras  brunianas.  Mas 
foi  somente  com  as  investigagoes  sistematicas  que  realizei  em  meus  estudos  de 
doutorado,  que  pude  aprofundar  meus  conhecimentos  sobre  a  filosofia  de  Bruno. 
Gragas  a  isso  pude  descobrir  a  fecundidade  da  obra  bruniana,  sua  posigao  critica 
em  relagao  ao  cristianismo  e  ao  aristotelismo,  sua  tentativa  de  oferecer  uma 
fundamentagao  metafisica  ao  copernicanismo,  sua  defesa  da  existencia  de  multiplos 
mundos  e  de  um  universo  infinito,  seu  modo  de  compreender  a  etica  e  a  estetica,  e 
sua  propria  concepgao  de  filosofia,  capaz  de  fazer  coincidir  imagem  e  conceito.  Por 
isso,  apos  muitos  anos  de  estudo,  estou  convencido  de  que  Giordano  Bruno  e  um 
dos  filosofos  mais  importantes,  para  se  compreender  a  cultura  europeia  da 
Renascenga  e  as  bases  modernas  da  mentalidade  cientifica,  porque  ele  antecipou 
de  modo  brilhante  todo  o  desenvolvimento  do  conhecimento  humano  em  diregao 
ao  infinitamente  pequeno,  que  ele  chamava  de  minimo  e  de  monada,  e  ao 
infinitamente  grande,  que  ele  chamava  de  maximo  e  de  imenso. 


Wolfgang  Neuser  -  Mas  os  aristotelicos  da  Renascenga  nao  sao  mais 
importantes  para  o  desenvolvimento  da  cultura  moderna? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Apesar  da  historia  da  recepgao  filosofica  indicar 
que  as  contribuigoes  dos  aristotelicos  renascentistas  foram  decisivas,  o  ambiente 
intelectual  da  Renascenga  mostra  uma  correlagao  de  formas  e  interesses  teoricos  e 
praticos  de  muitas  tradigoes  intelectuais;  dentre  as  quais  o  platonismo  e  o 
aristotelismo  certamente  sao  as  mais  importantes;  mas,  nao  menos  significativas 
para  o  desenvolvimento  da  filosofia  na  Renascenga  sao  o  estoicismo,  o  epicurismo, 
o  ceticismo,  o  ecletismo,  a  cabala  e  o  hermetismo;  ou  seja,  a  Renascenga  e  uma 
epoca  marcada  por  uma  pluralidade  de  perspectivas  filosoficas;  uma  pluralidade 
que  nao  permite  uma  unica  forma  de  compreensao.  E  claro  que  o  debate  entre 
platonicos  e  aristotelicos  foi  muito  acalorado,  num  ambiente  marcado  por  uma 
verdadeira  cultura  de  argumentagao.  Gemistos  Pleton,  Jorge  Trebizonda  e  Basflio 
Bessarion,  por  exemplo,  podem  ilustrar  muito  bem  a  forga  e  produtividade  desse 
acirrado  debate.  Mas  eu  diria  que,  enquanto  eles  se  aferravam  a  discutir  a  validade 
dos  argumentos  aristotelicos,  de  um  lado,  e  platonicos  de  outro,  colocando  em 
confronto  nao  somente  ideias  e  teorias,  mas  tambem  pessoas  e  instituigoes, 
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universidades  e  cidades,  ao  mesmo  tempo  surgiam  e  ganhavam  visibilidade  outras 
formas  de  interpreta$ao,  tais  como  as  de  Giovanni  Pico  della  Mirandola  ou  mesmo 
Michel  de  Montaigne.  Sem  adotar  uma  posigao  ecletica  e  considerando  as  multiplas 
fontes,  penso,  que  todas  as  escolas  filosoficas  -  se  assim  podemos  chama-las  - 
contribuiram  para  a  transformagio  da  Filosofia  na  Renascen^a.  O  que  seria  das 
discussoes  sobre  a  etica,  por  exemplo,  sem  a  presenga  marcante  do  estoicismo  e  do 
epicurismo?  O  que  seria  da  discussao  estetica,  nao  somente  na  arte  e  na  literatura, 
sem  o  platonismo?  O  que  seria  da  ontologia  e  da  metafisica  sem  as  contribuigoes 
dos  neoplatonicos?  Mas  tambem  me  parece  evidente  que  o  aristotelismo  foi  decisivo, 
especialmente  se  consideramos,  por  exemplo,  a  questao  do  metodo,  a  logica  e  a 
filosofia  da  natureza,  temas  cujas  discussoes  e  contribuigoes  encaminharam  o  rumo 
efetivo  tornado  posteriormente  pela  moderna  cultura  cientifica,  fundada  na 
valorizagao  do  encontro  entre  razao  e  experiencia. 

Jayme  Paviani  -  O  que  podes  dizer  da  tua  experiencia  de  tradugao  da  obra  de 
Giordano  Bruno? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  —  E  dificil  falar  disso  sem  primeiro  fazer  referenda 
aquele  sentido  originario  da  palavra  “traduzir”,  qual  seja,  ao  movimento  de  levar 
um  autor  ou  um  texto  a  falar  noutra  lingua.  Lembro  daquela  referenda  que  Hans- 
Georg  Flickinger  faz  a  tradugao  com  um  ato  de  transportar  algo  ou  alguem  de  um 
lado  para  outro  nem  sempre  conhecido.  Essa  agao  profundamente  hermeneutica 
nao  se  esgota  no  conhecimento  das  estruturas  das  linguas  nem  no  processo  de 
transmissao  das  informagoes  contidas  no  texto,  mas  exige,  por  assim  dizer,  uma 
convivencia  simultanea  em  mundos  diversos.  Penso  que,  ao  traduzir,  se  realiza 
aquela  super  agio  da  distancia  temporal  e  aquela  fusao  de  horizontes  das  quais 
falava  Gadamer.  Assim,  para  eu  traduzir  e  um  exercicio  de  viver  em  multiplos 
mundos  e  fazer  bem  a  passagem  entre  eles.  No  caso  especifico  dos  escritos  de  Bruno, 
essa  tarefa  e  extremamente  prazerosa  e  desafiadora.  Durante  meu  doutorado  me 
ocupei  intensamente  com  a  obra  de  Bruno.  E  me  perguntei  por  que  ela  era 
praticamente  desconhecida  no  Brasil.  Uma  das  razoes  talvez  estivesse  na  falta  de 
tradugoes  dos  livros  de  Bruno  para  a  Lingua  Portuguesa,  dado  o  fato  de  que  apenas 
dois  dialogos  haviam  sido  traduzidos  (em  Portugal,  Acerca  do  infinito,  o  universo  e 
os  mundos,  publicado  pela  Fundagao  Gulbenkian;  no  Brasil,  Sobre  o  infinito,  o 
universo  e  os  mundos,  pela  Abril  Cultural,  na  colegao  Os  pensadores,  e  A  causa,  o 
principio  e  o  uno,  pela  Nova  Stella).  Elaborei  um  projeto  de  tradugao  que  previa  a 
edigao  integral  das  obras  italianas  em  sete  volumes.  Em  2003,  durante  a  real  izagio 
de  uma  ediqao  dos  Semindrios  brunianos,  no  Instituto  Warburg,  apresentei  meu 
projeto  a  Nuccio  Ordine,  que  ficou  entusiasmado  e  me  convidou  a  integrar  um 
grupo  internacional  de  tradutores  das  obras  de  Bruno,  tomando  como  referenda  a 
nova  edigio  critica  bilingue  italiano/frances  de  Giovanni  Aquilecchia,  que  acabava 
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de  ser  publicada  pela  editora  Les  Belles  Lettres  de  Paris,  sob  a  coordenagao  de  Nuccio 
Ordine,  Alain  Segonds  e  Yves  Hersant.  Foi  um  prazer  enorme  encontrar  Miguel 
Angel  Granada,  Thomas  Leinkauf,  Andrei  Rossius,  Smaranda  Bratu  Elian, 
Morimichi  Kato  e  Yves  Hersant,  estudiosos  renomados  e  exlmios  tradutores  dos 
escritos  de  Giordano  Bruno  para  outras  linguas.  Com  eles  pude  aprender  muito 
sobre  a  fdosofia  bruniana  e  discutir  as  dificuldades  inerentes  a  tradugao  do 
pensamento  complexo  e  fascinante  de  Giordano  Bruno.  Embora  me  sirva  sempre 
da  edigao  crltica  de  Aquilecchia,  tambem  me  da  muito  prazer  manusear  alguns  dos 
exemplares  renascentistas  disponiveis  nas  sessoes  de  obras  raras  de  algumas  das 
melhores  bibliotecas  europeias.  Confrontar  o  texto  renascentista  da  editio princeps 
com  a  edigao  crltica,  alem  dos  estudos  mais  recentes,  para  fazer  Bruno  falar 
portugues,  tem  algo  de  magico,  algo  de  misterioso,  algo  que  sempre  nos  escapa  no 
momento  da  leitura  e  da  transposigao  para  outra  lingua;  algo  que  somente  e  vivido 
por  quern  traduz.  E  o  exerclcio  alqulmico  da  tradugao,  da  transmutagao  do  texto 
original  em  um  novo  texto.  Tenho  certeza  de  que,  no  final  da  tradugao,  o  texto 
bruniano  adquire  tambem  um  pouco  da  minha  propria  visao  de  mundo.  Por  isso, 
concordo  com  Haroldo  de  Campos  quando  aproxima  a  tradugao  a  uma  forma  de 
criagao  e  transcriagao  de  mundos.  Nesse  sentido,  ao  traduzir  um  texto  de  Bruno 
sinto  como  se  o  estivesse  reescrevendo  para  que  Bruno  pudesse  falar  a  nossa  lingua 
para  o  nosso  tempo. 

Muriel  Maia-Flickinger  -  O  que  Giordano  Bruno  poderia  pensar  acerca 
das  ultimas  conquistas  da  flsica  moderna,  considerando  as  teorias  das  cordas,  as 
membranas,  o  multiverso? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Penso  que  Bruno  ficaria  admirado  com  o  estagio 
atual  do  nosso  conhecimento  e  poderia,  com  razao,  sentir  um  certo  orgulho  de 
haver  antecipado  ideias  que  ganharam  respeitabilidade  somente  500  anos  apos  o 
seu  auto  de  fe.  Embora  ele  defendesse  a  concepgao  de  que  a  natureza  do  nosso 
conhecimento  e  essencialmente  umbratil,  que  somente  podemos  ver  e  viver  a  sombra 
de  Diana,  em  seus  escritos  latinos  ele  mesmo  fez  uma  descrigao  impressionantemente 
lucida  da  estrutura  da  realidade  ou,  noutras  palavras,  daquilo  que  ele  considerava  o 
mlnimo  e  o  maximo.  Hoje  somos  testemunhas  do  movimento  do  nosso 
conhecimento  em  diregao  ao  infinitamente  pequeno,  o  Infimo,  e  o  infinitamente 
grande,  o  imenso.  Sabemos  que  ha  uma  conexao  entre  as  mais  Infimas  estruturas 
dos  atomos  e  das  galaxias.  A  infinitude  e  a  homogeneidade  constitutiva  da 
cosmologia  bruniana  ganha,  a  cada  dia,  novas  contribuigoes  no  jogo  de  provas  e 
contraprovas,  tao  proprio  a  moderna  mentalidade  cientlfica.  O  conceito  de  mundos 
infinitos  (matematica  e  fisicamente  falando)  ja  nao  assusta  mais  ninguem 
minimamente  esclarecido!  Talvez  possa  parecer  um  absurdo  somente  aos  ignorantes 
defensores  do  terraplanismo,  herdeiros  atuais  daquela  ignorancia  e  daquele 
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obscurantismo  que  levaram  Bruno  a  fogueira.  Mas  a  cosmologia  infinitista  de 
Giordano  Bruno  ja  anunciava  que  nosso  planeta  e  apenas  mais  um  entre  milhares 
de  milhares  que  vagam  pelo  Universo.  Ate  trinta  anos  atras,  a  existencia  de  planetas 
fora  do  nosso  sistema  solar,  por  exemplo,  era  apenas  uma  especulaqao  teorica. 
Hoje,  com  observances  diretas  e  precisas,  ja  contamos  mais  quatro  mil  planetas 
fora  do  nosso  sistema  solar.  Estamos  descobrindo  em  detalhes  como  o  Universo 
surgiu.  Tambem  falamos  com  maior  clareza  sobre  a  estrutura  e  a  evoluqao  do  cosmos. 
Graqas  ao  desenvolvimento  conceitual  e  instrumental,  podemos  compreender,  muito 
melhor  que  no  tempo  de  Bruno,  o  lugar  que  a  Terra  ocupa  no  sistema  solar  e  o 
lugar  que  o  sistema  solar  ocupa  no  cosmos.  Por  isso,  tenho  certeza  de  que  Bruno 
poderia  muito  bem  fazer  parte  de  um  grupo  de  pesquisa  e  acompanhar  -  ou  ate 
mesmo  orientar  -  as  discussoes  atuais  de  cosmologos  como  Mario  Novello,  Michel 
Mayor,  Didier  Queloz,  James  Peebles  e  muitos  outros.  Mas  a  cosmologia  infinitista 
de  Bruno  tern  uma  outra  peculiaridade,  essa  ainda  nao  difundida  suficientemente, 
e  que  nem  mesmo  os  cosmologos  atuais  estao  dispostos  a  admitir.  Para  Bruno,  o 
Universo,  uno  e  infinito,  e  a  expressao  do  divino.  A  natureza  metafisica  do  Universo 
infinito  funda  o  monismo  ontologico,  no  qual  se  realiza  a  coincidencia  dos  opostos. 
E,  como  ele  mesmo  o  dira,  no  belo  poema  De  immenso,  o  trono  de  Deus  e  o 
Universo,  que  Ele  preenche  em  todas  as  suas  partes.  Penso  que  essa  ideia  ainda 
precisara  de  muito  tempo  e  de  uma  virada  hermeneutica  para  poder  ser  realmente 
compreendida.  Mas  e  evidente  que  as  ideias  de  Bruno  vao  muito  alem  da  defesa  da 
cosmologia  do  Universo  infinito.  Suas  teses  atomistas,  suas  reflexoes  sobre  a 
monadologia,  suas  ideias  sobre  um  universo  vivo  parecem  realmente  antecipar 
muitas  das  hipoteses  da  ciencia  atual. 


Muriel  Maia-Flickinger  -  E  quanto  a  posiqao  de  Bruno  em  relaqao  a  magia, 
ja  que  na  Renascenqa  italiana  havia  uma  concepqao  muito  revolucionaria  quanto 
ao  seu  papel  epistemologico? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Magia  e  realmente  uma  expressao  imprescindivel, 
quando  se  fala  em  Giordano  Bruno  e  na  Renascenqa.  Mas  e  dificil  falar  do  significado 
que  a  magia  possuia  naquela  epoca,  sem  fazer  um  certo  exercicio  de  elaboraqao 
conceitual.  Ciente  da  pluralidade  de  sentidos  que  a  palavra  magia  evoca,  Bruno 
chegou  mesmo  a  afirmar  que  existem  tantos  significados  quantos  sao  os  magos. 
Talvez  um  exagero.  Na  abertura  de  seu  tratado  De  Magia,  ele  enumera  dez  tipos  de 
magos.  Tambem  em  Agrippa  encontramos  uma  preocupaqao  em  apresentar  o  mago. 
Para  o  grande  autor  dos  Tres  livros  de  filosofia  oculta,  mago  nao  significa  feiticeiro, 
alguem  supersticioso  ou  demoniaco,  mas  sim  um  sabio,  um  sacerdote,  um  profeta. 
Quer  dizer,  magia  e  um  conceito  e  uma  pratica.  Por  um  lado,  ela  significa  um 
repositorio  de  conhecimento  teorico-filosofico  muitas  vezes  associado  ao  mundo 
antigo  dos  babilonios,  persas,  egipcios,  druidas...;  por  outro,  um  conjunto  de 
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tecnicas  e  praticas  aplicaveis  as  mais  variadas  situagoes  da  vida  humana.  Para  a 
constituigao  desse  conceito  de  magia,  muito  contribuiram  as  diversas  concepgoes 
filosoficas,  como  o  hermetismo,  a  alquimia,  a  cabala  judaica  e  crista,  o 
neoplatonismo.  Mas  de  modo  geral,  esse  significado  revolucionario  ao  qual  voce 
se  refere  esta  ligado  a  um  modo  especifico  de  compreender  e  operar.  Entao  a  magia 
vem  entendida  como  um  conjunto  de  saberes  e  praticas  que  associam  o  saber  ao 
agir.  Ou,  nas  palavras  do  proprio  Bruno,  mago  significa  homem  sabio  com  poder 
de  agir,  de  operar,  de  fazer.  Mas  Bruno  parece  nao  se  contentar  com  uma 
interpretagao  da  magia  como  base  para  o  elogio  ao  homofaber,  o  artifice  renascentista. 
Yisando  a  uma  compreensao  unificadora  dos  saberes  e  das  praticas  antigas  e 
recuperadas  em  seu  tempo,  Bruno  preferia  falar  em  tres  formas  de  magia:  a  divina, 
a  fisica  e  a  matematica.  Importava  compreender  o  vinculo  entre  todas  as  coisas,  as 
conexoes  entre  o  micro  e  o  macrocosmo,  o  conhecimento  da  causa,  do  principio  e 
do  uno.  Somente  isso  permitiria  a  compreensao  e  a  explicagao  dos  eventos  humanos, 
naturais  e  supranaturais.  E  disso  que  tambem  da  prova,  por  exemplo,  o  famoso 
livro  De  vita  libri  tres  de  Marsilio  Ficino,  no  qual  sao  recolhidas  e  atualizadas  de 
modo  sui generis  as  ligoes  da  sabedoria  antiga  das  diversas  culturas.  Embora  a  magia 
deva  ser  considerada  em  sentido  amplo  a  mae  da  ciencia,  para  mim  o  que  ha  de 
mais  extraordinario  na  magia  da  Renascenga  e  essa  resistencia  ao  que  viria  a  ser  o 
reducionismo  do  pensamento  cientifico  da  modernidade  nascente,  que  pretendeu 
enquadrar  o  mundo  no  espirito  geometrico,  na  razao  calculatoria  e  na  logica 
quantificadora.  Ela  demanda  uma  compreensao  alargada  de  racionalidade, 
simplesmente  porque,  lembrando  William  Shakespeare,  parece  que  ha  mais  entre 
o  ceu  e  a  terra  do  que  possa  sonhar  a  nossa  va  filosofia.  Assim,  quando  dizemos  que 
Bruno  e  um  mago  nao  estamos  equivocados,  se  compreendemos  aquele  sentido 
primordial  e  profundo  que  ele  atribui  a  magia.  E  entao  vale  repetir  o  que  ele  mesmo 
afirmava,  tendo  como  referenda  a  dialetica  dos  contrarios  de  Nicolau  de  Cusa: 
“Profunda  magia  e  saber  extrair  o  contrario  apos  haver  encontrado  um  ponto  em 
comum”. 

Thomas  Kesselring  -  O  que  Giordano  Bruno  diria  sobre  a  situagao  atual  do 
mundo  -  e  particularmente  do  Brasil  -,  se  ele  voltasse  a  viver  conosco  na  epoca 
atual? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Atualizar  o  pensamento  bruniano  certamente  tem 
la  seus  desafios.  Por  isso,  nao  sei  se  minhas  especulagoes  fazem  algum  sentido,  mas 
penso  que  tres  questoes  iriam  certamente  chamar  a  atengao  dele:  o  grande  avango 
do  conhecimento,  a  persistencia  da  ignorancia  e  a  desigualdade  entre  os  homens. 
Penso  que,  por  um  lado,  ele  ficaria  maravilhado  com  o  aprofundamento  que  esses 
quinhentos  anos  realizaram  em  diregao  ao  infinitamente  pequeno  e  ao  infinitamente 
grande.  Compreenderia  que  estamos  ja  vivendo  no  limiar  de  uma  nova  revolugao 


49 


cosmologica  e  que  a  ciencia  -  um  nome  que  nao  contempla  todas  as  caracteristicas 
de  sua  magia  -  produziu  resultados  ambiguos  ao  assumir  uma  compreensao 
reducionista  do  homem  e  do  mundo.  Mas,  por  outro  lado,  Bruno  certamente 
ficaria  inconformado  com  a  destruigao  da  natureza  e  com  a  manutenqao  das 
injusti$as  humanas.  Yoltaria  a  criticar  todas  as  formas  de  dogmatismo  e 
autoritarismo.  Reatualizaria  a  filosofia  nolana  a  base  de  uma  contundente  critica 
social  e  de  uma  proposta  de  reformulaqao  dos  projetos  de  globalizaqao,  dando 
enfase  ao  desenvolvimento  do  espirito  cooperative  e  de  solidariedade.  No  Brasil, 
Bruno  ficaria  certamente  admirado  diante  da  exuberancia  da  natureza  e  da 
pluralidade  das  formas  de  vida,  mas  tambem  ficaria  perturbado  ante  a  persistencia 
da  ignorancia,  dos  dogmatismos  e  fanatismos  religiosos,  do  dominio  da  violencia, 
da  profunda  desigualdade  social.  Penso  que  ele  iria  reconhecer  na  sociedade  brasileira 
de  hoje  muitas  virtudes,  como  um  certo  espirito  de  abertura  e  de  solidariedade 
presentes  em  nossa  cultura,  mas  ao  mesmo  tempo  ele  iria  reconhecer  aqui  aqueles 
vicios  que  ja  havia  apontado  e  criticado  na  a$ao  dos  colonizadores  europeus  do  seu 
tempo.  Por  isso,  penso  que  Bruno  nao  faria  hoje  algo  muito  diverso  do  que  fez  e 
voltaria  a  expressar  o  desejo  de  uma  transformaqao  ( renovatio )  profunda  das 
estruturas  que  destroem  a  natureza,  oprimem  os  homens  e  criam  empecilhos  a 
convivencia  social.  De  uma  coisa  estou  certo,  ele  nao  seria  tranquilamente  aceito 
nos  governos  nem  nas  Igrejas  nem  nas  universidades  brasileiras!  (Risos).  Penso  que 
ele  iria  reconhecer  o  principio  da  unidade  da  razao  na  multiplicidade  de  suas  vozes 
e  iria  continuar  a  fazer  valer  o  lema  que  o  orientou  em  toda  sua  vida:  “academico 
de  academia  nenhuma”.  Posso  ate  imaginar  que  pela  sua  coragem  em  denunciar  os 
vicios  das  institutes  de  hoje,  ele  poderia  conhecer  um  fim  muito  parecido  com 
aquele  que  ele  efetivamente  teve  no  seu  tempo!  E  tambem  por  isso  que  penso  ser 
extremamente  atual  a  filosofia  de  Giordano  Bruno. 


Delamar  Dutra  -  Quais  as  possiveis  contributes  do  pensamento 
renascentista  para  a  filosofia  contemporanea? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Peculiar  do  pensamento  renascentista  e  uma  certa 
impossibilidade  de  situa-lo  e  classifica-lo,  seja  nos  moldes  preestabelecidos  da 
escolastica  medieval,  seja  nas  taxonomias  e  sistematiza^oes  racionais  da 
modernidade.  E  um  pensamento  que  brota  em  tempo  de  crise;  que  se  nutre  de 
uma  reinterpretagao  e  uma  redescrigao  das  experiences  vividas;  que  produz  uma 
proliferagao  aguda  de  novos  conceitos,  novas  teorias,  novas  formas  de  vida.  A 
Renascenga  vive  de  pensar  novas  possibilidades  nos  campos  da  arte,  da  ciencia,  da 
filosofia,  da  politica,  da  religiao...  Nao  se  trata  simplesmente  de  uma  reedigao  dos 
projetos  da  Antiguidade  Classica.  Trata-se,  digamos,  de  uma  renovagao  das 
potencialidades  do  Espirito.  Tudo  ali  ganha  novas  feigoes:  o  lexico,  as  formas  de 
percepgao,  os  modos  de  pensar  e  de  viver.  A  nova  imagem  de  homem  e  de  mundo 
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criada  na  Renascenga  teve  uma  enorme  influencia  na  construgao  da  nossa 
mentalidade  e  continua  a  operar  em  nossa  cultura.  Efedva-se  nessa  epoca  uma 
verdadeira  mudanga  conceitual,  tanto  no  que  diz  respeito  ao  modo  de  compreender 
o  mundo  quanto  na  maneira  de  compreender  o  sentido  do  humano.  A  formagao 
da  subjetividade  moderna  acompanha  o  fun  de  uma  mentalidade  que  fundamentava 
teologicamente  a  politica  e  cria  as  condigoes  para  novas  formas  de  compreensao  da 
poh'tica,  como  aquela  que  fez  surgir  o  republicanismo  moderno,  por  exemplo. 
Assim,  em  decorrencia  desse  processo  de  secularizagao,  mudam  nao  somente  os 
modos  de  compreender  e  realizar  as  relagoes  humanas  com  a  natureza  e  com  os 
outros  seres  humanos,  mas  tambem  as  formas  de  compreender  as  relagoes  humanas 
com  Deus.  Por  isso,  penso  que  uma  das  maiores  contribuigoes  do  pensamento 
renascentista  para  o  nosso  tempo  e  a  defesa  inconteste  da  pluralidade  das  formas 
de  compreensao  e  de  vida.  Nao  e  evidentemente  possfvel  esquecer  as  atrocidades 
daquele  tempo,  a  miseria  da  condigao  humana,  mas  nao  se  pode  deixar  de  reconhecer 
o  esforgo  em  pensar  e  viver  a  diferenga  com  base  na  conversagao  civil.  A  defesa  da 
possibilidade  da  conversagao  talvez  seja  nao  somente  um  dos  legados  mais 
importantes  da  Renascenga  para  os  nossos  dias,  mas  tambem  a  precondigao  para  o 
reconhecimento  da  diferenga  no  que  tange  as  nossas  concepgoes  ontologicas, 
epistemologicas,  eticas,  esteticas,  politicas.  Assim,  aquela  transformagao  conceitual 
mudou  o  modo  de  pensar  a  natureza,  o  metodo,  a  vida.  Um  elemento  que  me 
parece  decisivo  e  que  ainda  podemos  aprender  com  a  filosofia  renascentista  e  o 
aprego  pela  questao  da  unidade  dos  saberes  na  multiplicidade  de  suas  manifestagoes. 
Em  meu  entender,  a  Renascenga  foi  uma  epoca  que  realmente  forjou  uma 
mentalidade  de  valorizagao  das  mais  variadas  formas  de  produgao  simbolica  e  de 
efetivo  comprometimento  com  uma  visao  e  posigao  multidisciplinar.  Daquele 
espirito  de  convivencia  com  a  diversidade  das  posigoes  filosoficas  e  da  proficua 
proliferagao  de  teorias  e  das  mais  variadas  formas  de  pensar,  a  Renascenga  parece 
antecipar  o  espirito  do  nosso  tempo. 

Claudio  Dalbosco  -  O  Renascimento  ofereceu  a  posteridade  o  ideal  da 
humanitas.  Em  que  consiste  tal  ideal?  Como  influenciou  a  Bildung  moderna  e 
contemporanea?  Que  aspectos  do  ideal  da  humanitas  ainda  serviriam  para  pensar 
problemas  educacionais  atuais? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Costumo  dizer  aos  meus  alunos  que  muitos 
pensadores  da  Renascenga  levaram  muito  a  serio  a  reflexao  sobre  a  cultura  em  geral 
e  sobre  a  formagao  humana  em  particular.  A  historiografia  nos  mostra  claramente 
uma  certa  precedencia  do  que  veio  a  se  chamar  de  movimento  humanista,  na  medida 
em  que  teria  sido  a  preparar  o  caminho  para  o  florescimento  do  espirito  renascentista. 
Uma  visao  ingenua  do  humanismo  renascentista  o  apresentaria  simplesmente  como 
um  retorno  ao  passado.  No  entanto,  esse  olhar  para  o  passado  proprio  do 
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humanismo  renascentista  nao  significou  uma  tentativa  conservadora  de  fazer  reviver 
os  ideais  formativos  da  Antiguidade  classica,  tais  quais  se  apresentavam  para  os 
antigos  mundos  grego  e  latino.  Significou  antes  uma  efetiva  retomada  renovada  da 
antiga  paideia  e  da  humanitas  latina,  enquanto  experiences  pedagogicas  marcantes 
capazes  de  servir  de  orientagao  para  a  construgao  de  uma  nova  leitura  de  mundo, 
uma  nova  interpretagao  da  experiencia  vivida,  de  modo  a  poder  pensar  em  nova 
chave  a  formagao  humana.  A  paideia  grega  fundava-se  na  compreensao  teleologica 
de  que  o  homem  somente  poderia  se  realizar  plenamente,  quando  conseguisse 
participar  efetivamente  da  vida  politica.  Aprender  a  produzir  belos  discursos  e 
realizar  grandes  agoes  era  tambem  uma  forma  de  autoconhecimento,  um  exercicio 
de  autossuperagao,  tendo  em  vista  a  vida  em  comum.  Essa  caracteristica  central  da 
paideia  foi  assumida  em  sua  totalidade  pela  humanitas  latina,  que  considerava  tarefa 
da  educagao  levar  o  homem  a  definir  a  sua  propria  vida  e  participar  da  vida  publica. 
Esse  sentido  teleologico  dessas  antigas  experiencias  pedagogicas  foi  completamente 
alterado  com  o  advento  do  cristianismo  e  da  medievalidade,  que  propugnavam 
um  itinerario  formativo  muito  mais  voltado  para  o  conhecimento  de  Deus  do  que 
para  o  conhecimento  do  mundo  e  do  homem.  O  advento  do  humanismo 
renascentista  mostrou,  entao,  uma  radical  transformagao  no  modo  de  compreender 
a  educagao,  propondo  centrar  a  atengao  no  proprio  homem.  Significativo  para  a 
compreensao  do  projeto  formativo  da  educagao  humanista  da  Renascenga  e  a 
admissibilidade  daquilo  que  chamo  de  uma  indeterminagao  etica,  uma  condigao 
segundo  a  qual  o  homem  pode  escolher  tanto  elevar-se  quanto  decair.  Aquela  virada 
antropocentrica  apostava  alto  numa  tarefa  que  se  mostraria  dificil  de  realizar:  elevar 
o  humano  acima  da  sua  condigao  natural,  faze-lo  abandonar  o  caminho  para  a 
feritas  e  conduzi-lo  para  o  caminho  que  leva  a  divinitas.  Na  humanitas  da  Renascenga, 
para  onde  confluent  aquelas  duas  experiencias  formativas  da  Antiguidade,  renova¬ 
se,  por  assim  dizer,  o  projeto  pedagogico  de  divinizagao  do  humano.  Conhecimento 
de  si,  autoconsciencia,  autonomia  -  para  citar  somente  algumas  das  expressoes 
caras  a  Bildung  moderna  -  foram,  na  verdade,  gestadas  ja  na  Antiguidade,  mas 
ganharam  feigoes  completamente  renovadas  na  autorreflexao  pedagogica  produzida 
pelo  humanismo  renascentista.  Herdeira  dessa  compreensao,  a  formagao  da 
subjetividade  moderna  (corpo  e  mente)  implica  a  liberdade  para  a  autoformagao  e 
a  autodeterminagao.  Diria,  portanto,  que  aqueles  conceitos  que  animaram  a 
humanitas  renascentista  constituem  um  quadro  referencial  teorico  e  pratico  que 
pode  servir  ainda  hoje  para  pensar  a  construgao  dos  nossos  projetos  de  formagao 
humana  voltados  para  a  conversagao  e  a  convivencia. 

Hans  Georg  Flickinger  -  Como  a  filosofia  da  Renascenga  pode  contribuir 
para  o  debate  sobre  problemas  da  Pedagogia  hodierna? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Foram  profundas  as  mudangas  vividas  pela 
Renascenga  tanto  no  sistema  do  conhecimento  quanto  nas  condigoes  materiais 
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que  envolveram  a  educagao  e  a  pedagogia.  Aquela  tensao  essencial  entre  a  persistencia 
da  tradigao  e  o  surgimento  do  novo,  caracteri'stica  dos  periodos  de  crise 
paradigmatica,  marcou  de  modo  singular  tambem  o  modo  de  compreender  os 
processos  formadvos.  Penso  que  podemos  aprender  muito  com  a  Renascenga,  se 
considerarmos,  por  exemplo,  o  impacto  sofrido  pelas  concepgoes  pedagogicas  e 
pelas  pradcas  educativas,  a  pardr  da  instauragao  do  processo  de  secularizagao 
desencadeado  naquele  tempo  e  ainda  vigente  em  nossos  dias.  A  perda  da  centralidade 
do  poder  da  religiao  e  o  declmio  do  pensamento  magico  produziram  invariavelmente 
um  questionamento  e  uma  reformulagao  das  bases  da  educagao  e  uma  necessaria 
reconfiguragao  das  propostas  e  pradcas  para  a  formagao  humana.  A  luta  que  se 
travou  entao  no  campo  educacional  nao  pode  ser  desprezada.  O  embate  de  posigoes 
filosoficas  e  de  confissoes  religiosas,  bem  como  a  participagao  poli'tica  marcada 
pela  laicidade,  criou  as  condigoes  para  uma  mudanga  conceitual  e  cultural  sem 
precedentes  na  organizagao  dos  saberes  e  nas  suas  mais  diversas  formas  de  aplicagao. 
Basta  lembrar  aqui  a  tentativa  de  superagao  do  modelo  formativo  inspirado  nas 
artes  liberals  e  nas  artes  mecanicas,  que  pretendia  uma  unidade  dos  saberes  e  dos 
afazeres  humanos.  Considerando  isso,  uma  das  grandes  contribuigoes  da  filosofia 
da  Renascenga  para  a  educagao  e  para  a  pedagogia  talvez  tenha  sido  a  capacidade 
de  reconhecer  que  a  educagao  nao  pode  garantir  a  salvagao  (no  sentido  teologico), 
mas  que  paradoxalmente  nao  ha  salvagao  (no  sentido  etico-politico)  fora  da 
educagao.  Naturalmente,  com  a  redescrigao  das  bases  filosoficas  da  educagao  operada 
pelos  renascentistas,  aquele  espirito  messianico  que  impregnou  a  medievalidade 
nao  desapareceu  do  horizonte  da  pedagogia,  somente  ganhou  uma  nova 
configuragao,  transferindo-se  para  o  mundo  da  autorrealizagao  como  projeto  de 
formagao  humana.  Isso,  por  si  so,  ja  permite  duvidar  que  a  educagao  da  Renascenga 
e  da  modernidade  nascente  tenha  abandonado  suas  pretensoes  teleologicas.  O 
advento  da  moderna  mentalidade  cientifica,  com  suas  respectivas  exigencias 
metodologicas,  ao  valorizar  a  razao  calculatoria  e  a  experimentagao  cientifica, 
produziu  um  reducionismo  pedagogico  e  passou  a  direcionar  a  formagao  humana 
para  um  campo  de  instrumentalizagao  e  especializagao  tecnica,  deixando  em  segundo 
piano  a  preocupagao  com  a  formagao  para  a  conversagao  e  para  a  convivencia. 
Aquela  proposta  originaria  da  pedagogia  renascentista,  de  ensinar  tudo  a  todos, 
sintetizada  na  didatica  de  Comenio,  manteve-se  nao  somente  como  um  desiderato, 
mas  continuou  a  operar  efetivamente,  por  um  lado,  nos  projetos  iluministas  de 
uma  educagao  universal  fundada  na  razao,  ainda  que  fortemente  marcada  pela 
visao  cientificista  de  mundo,  e,  por  outro  lado,  na  permanente  insistencia  da 
pedagogia  do  roman ticismo  em  valorizar  as  emogoes  e  exaltar  as  forgas  da  natureza. 
Portanto,  penso  que,  dando  as  costas  ao  espirito  da  Renascenga,  a  pedagogia  da 
modernidade  foi  produzindo  uma  fissura  entre  a  forga  da  arte  (a  imaginagao,  a 
sensibilidade)  e  o  poder  da  ciencia  (o  metodo,  a  racionalidade).  Enquanto  o  espirito 
pedagogico  da  Renascenga  visava  a  pratica  da  conversagao  civil,  por  exemplo,  a 
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pedagogia  moderna  apostou  todas  as  suas  fichas  na  instrumentalizagao  do  processo 
formadvo.  Associado  a  isso  esta  um  conjunto  muito  amplo  de  conceitos  e  problemas: 
a  concepgao  instrumental  da  racionalidade,  a  mercantilizagao  do  saber,  os  processos 
de  burocratizagao  da  produgao  do  conhecimento,  a  institucionalizagao  da  formagao. 
Mas,  se  consideramos  as  condigoes  intelectuais  e  materials  da  educagao  e  da 
pedagogia  hoje,  especialmente  aquelas  relacionadas  com  a  introdugao  das  novas 
tecnologias  de  informagao  e  sua  repercussao  no  campo  educacional,  penso  que 
vale  a  pena  ter  presente  as  respostas  que  a  cultura  da  Renascenga  soube  dar  ao 
impacto  causado  pela  introdugao  da  imprensa  de  caracteres  moveis  na  produgao  e 
difusao  do  conhecimento.  Nao  se  tratou  somente  da  invengao  de  uma  nova  tecnica. 
Guardadas  as  devidas  proporgoes,  foi  tao  avassaladora  aquela  mudanga  que  talvez 
possa  mesmo  ser  comparada  ao  aparecimento  da  web  e  da  internet  em  nossos  dias. 
Isso  inevitavelmente  leva  a  perceber,  de  modo  mais  evidente,  a  necessidade  de  lidar 
com  a  pluralidade  de  perspectivas  e  de  pontos  de  vista.  Que  se  tenha  construido 
sistemas  de  controle  para  a  produgao  e  a  difusao  do  conhecimento  naquela  epoca, 
dentre  os  quais  a  Inquisigao,  e  com  certeza  somente  uma  das  faces  mais  ameagadoras 
e  crueis,  como  ocorre  hoje  com  o  reduzido  numero  de  corporagoes  que  pretendem 
controlar  a  informagao,  isso  diz  muito  sobre  as  relagoes  de  forga  em  movimento 
tambem  no  campo  da  educagao  e  da  pedagogia. 


Jayme  Paviani  -  Como  avalias  a  experiencia  de  ter  ensinado  em  diversas 
instituigoes? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Minha  relagao  profissional  com  as  instituigoes 
de  ensino  nao  se  limita  a  docencia.  Antes  de  assumir  como  professor  fui  testado 
pela  experiencia  da  gestao  academica.  Tao  logo  havia  concluido  o  curso  de  graduagao 
fui  convidado  pelo  presidente  da  Fundagao  Educacional  de  Foz  do  Iguagu  (Funefi), 
Narciso  Yaliatti,  para  assumir  as  fungoes  de  secretario  executivo  da  Faculdade  de 
Ciencias  Sociais  Aplicadas  de  Foz  do  Iguagu  (Facisa),  no  Parana.  Isso  foi,  ao  mesmo 
tempo,  uma  agradavel  surpresa  e  um  enorme  desafio,  porque  me  levaria  a  trabalhar 
na  area  da  gestao  academica.  Nao  foi  sem  uma  certa  dose  de  ansiedade  que  resolvi 
aceitar  o  convite.  Recem-formado  ja  havia  conseguido  uma  instituigao  na  qual 
poderia  trabalhar,  embora  eu  soubesse  que  nao  iria  desenvolver  ali  atividades 
docentes  e,  assim,  nao  iria  poder  aplicar  ai  diretamente  os  conhecimentos  filosoficos 
aprendidos  na  universidade.  E  eu  sabia  muito  bem  disso,  porque  nunca  considerei 
que  a  filosofia  pudesse  se  confundir  com  uma  profissao.  Mas  tambem  pensava  que 
talvez  fosse  bom  por  a  prova  aquelas  afirmagoes  que  Aristoteles  fizera  no  Protretico 
(ft.  51  e  52)  quando  dizia  que  a  filosofia  e  a  um  so  tempo  um  conhecimento 
teorico  e  um  conhecimento  pratico.  Devo  confessar  que,  ao  chegar  em  Foz  do 
Iguagu,  alem  da  hospitalidade  do  meu  anfitriao  e  da  sua  familia,  tres  coisas 
chamaram  imediatamente  a  minha  atengao:  as  deslumbrantes  cataratas  do  rio 
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Iguagu,  a  gigantesca  usina  hidreletrica  (Itaipu)  no  rio  Parana  e  vida  coddiana  na 
triplice  fronteira  do  Brasil  com  a  Argendna  e  com  o  Paraguai.  As  enormes  quedas 
d’agua  nao  encontram  similar  no  mundo.  A  natureza  exuberante  do  parque  e  a 
forga  das  aguas  produziram  em  mim  espanto  e  admiragao.  A  construgao  da  usina  e 
suas  consequencias  ambientais,  economicas  e  geopolidcas,  alem  de  me  levarem  a 
pardcipar  de  demonstragoes  em  favor  da  manutengao  dos  saltos  de  Sete  Quedas 
em  Guana  tambem  me  fizeram  refledr  sobre  os  poderes  da  ciencia  e  da  tecnica.  A 
pluralidade  cultural  marcante  da  vida,  na  fronteira,  mostrou-me  que  a  convivencia 
com  a  alteridade  e  a  diferenga  e  sempre  um  grande  desafio  a  ser  superado  nas  mais 
diversas  situagoes  do  cotidiano.  Relagoes  sociais  fundadas  na  solidariedade  e  no 
trabalho,  mas  tambem  na  anomia  e  na  violencia,  somente  atestavam  o  fosso  da 
desigualdade  social,  em  ambos  os  lados  da  fronteira.  Dado  o  enorme  contingente 
de  trabalhadores  provindos  das  diversas  regioes  do  Pais,  empregados  na  construgao 
da  grande  barragem,  a  cidade  vivia  uma  situagao  incomum.  De  um  lado  e  de 
outro,  os  tres  paises  ainda  continuavam  a  ser  governados  pelas  mais  crueis  ditaduras 
militares  que  assolavam  a  America  Latina.  Fundada  em  1978,  a  Facisa,  primeira 
instituigao  de  Ensino  Superior  da  cidade,  pretendia  promover  o  desenvolvimento 
regional,  explorando  o  potencial  produtivo  e  turistico  da  regiao.  Para  tanto,  a 
instituigao  incorporava  uma  tarefa  protagonista  de  fomentar  o  desenvolvimento 
socioeconomico  e  cultural,  atuando  inicialmente  na  formagao  de  profissionais  nas 
areas  de  Administragao  de  Empresas  e  Ciencias  Contabeis,  as  quais  se  seguiriam, 
em  1985,  os  cursos  de  Letras  eTurismo.  Era,  portanto,  uma  instituigao  de  Ensino 
Superior  que  nascia  com  a  consciencia  das  necessidades  da  regiao  e  que  buscava, 
apesar  da  carencia  de  recursos  humanos  e  financeiros,  ampliar  as  possibilidades  de 
formagao.  Esses  anseios  se  mostrariam  exitosos,  pois  mais  tarde,  em  1994,  a  Facisa 
passaria  a  constituir  e  integrar  a  Universidade  Estadual  do  Oeste  do  Parana 
(Unioeste).  Como  secretario  executivo,  minhas  atividades  de  gestao  academica,  na 
Faculdade  de  Ciencias  Sociais  de  Foz  do  Iguagu,  consistiam  basicamente  em  realizar 
as  tarefas  estatutarias  em  consonancia  com  o  regimento  da  Instituigao,  desde  a 
organizagao  dos  curriculos  dos  cursos  e  dos  programas  de  ensino  ate  o  registro  de 
todas  as  atividades  academicas,  desde  a  preparagao  para  o  concurso  Vestibular,  que 
garantia  o  ingresso  dos  alunos  na  Instituigao,  ate  a  expedigao  dos  certificados  de 
conclusao  dos  cursos  ali  realizados.  FI  avia  imaginado  que  seria  um  trabalho  que 
iria  se  resumir  a  controles  burocraticos,  tendo  em  vista  o  bom  funcionamento  e  o 
reconhecimento  formal  dos  cursos  ali  ministrados.  No  entanto,  as  atividades  de 
secretaria  me  permitiram  fazer  contatos,  conhecer  e  estreitar  relagoes  profissionais 
com  professores  e  estudantes.  Reconhego  que  essas  atividades  tambem  contribuiram 
para  enriquecer  a  minha  formagao,  na  medida  em  que  passei  a  me  interessar 
sobremaneira  pelas  discussoes  sobre  a  relevancia  social  e  epistemologica  do 
conhecimento,  no  contexto  da  formagao  academica  e  profissional.  Durante  o  tempo 
em  que  estive  atuando  como  secretario  da  Facisa,  pude  aprender  que  as  instituigoes 
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de  Ensino  Superior  podem  transformar  radicalmente  a  vida  de  uma  comunidade. 
Assim,  foi  a  partir  das  reunioes  de  trabalho  e  de  avaliagao  das  atividades  da  faculdade 
que  percebi  como  iam  se  estabelecendo  lentamente  as  condigoes  para  a  criagao  de 
uma  universidade  latino-americana,  capaz  de  integrar  paises  diversos  e  aproximar 
culturas  distintas  com  vistas  a  convivencia  e  ao  desenvolvimento  regional,  nacional 
e  internacional.  Mas,  ao  findar  o  primeiro  ano  de  atividades  de  gestao  academica 
na  Facisa  de  Foz  do  Iguagu,  o  que  poderia  ser  considerado  uma  autentica  iniciagao, 
fui  levado  a  ponderar  sobre  a  possibilidade  de  voltar  minhas  atengoes  para  a  docencia 
universitaria.  E  outra  vez  a  boa  fortuna  e  especialmente  os  amigos  me  foram 
propicios.  Porque  o  Ensino  Superior  conhecia  um  momento  de  expansao  e  em 
muitas  universidades  aumentava  o  numero  de  alunos,  provocando  evidentemente 
um  aumento  na  demanda  de  professores  por  parte  das  instituigoes,  voltei  a  contatar 
meus  ex-professores  da  Universidade  de  Caxias  do  Sul  para  perguntar  a  eles  sobre 
as  possibilidades  de  trabalho  como  docente  na  area  da  Filosofia.  E  qual  nao  foi 
minha  surpresa  ao  ser  informado  de  que  eu  poderia  encaminhar  meu  singelo 
curriculo  no  Departamento  de  Filosofia  na  instituigao  na  qual  fizera  ate  entao 
minha  formagao  academica  inicial.  Desse  modo,  quando  obtive  uma  resposta 
positiva,  nao  hesitei  em  aceitar  a  proposta  de  trabalho  que  me  foi  apresentada, 
somente  um  ano  apos  eu  ter  concluido  meus  estudos  de  graduagao.  E,  ja  sentindo 
incorporar  a  condigao  de  professor  a  minha  vida  profissional  e  fazer  valer  minha 
licenciatura  em  Filosofia,  deixei  Foz  do  Iguagu  e  retornei  a  Caxias  do  Sul. 

Assim,  iniciei  propriamente  minhas  atividades  docentes  no  Ensino  Superior, 
no  Departamento  de  Filosofia  da  Universidade  de  Caxias  do  Sul,  em  margo  de 
1983.  Ao  chegar,  tive  uma  acolhida  calorosa  e  reencontrei  meus  professores,  agora 
meus  colegas.  Se  havia  ja  aprendido  muito  com  eles  durante  meu  curso  de  graduagao, 
teria  muito  mais  a  aprender  agora  com  o  desafio  de  ensinar  a  filosofar.  O  ambiente 
de  estudo,  a  camaradagem  e  amizade  me  impulsionaram  e  favoreceram  minha 
integragao  as  atividades  iniciais  de  docencia,  de  pesquisa  e  de  gestao  academica. 
Dada  a  estrutura  matricial  da  Universidade,  o  departamento  era  considerado  a 
unidade  basica  na  qual  estavam  lotados  todos  os  professores  responsaveis  pelas 
disciplinas  de  Filosofia,  que  compunham  o  curriculo  dos  cursos  de  graduagao. 
Como  nao  eram  muitos  os  interessados  em  cursar  o  bacharelado  ou  a  licenciatura 
em  Filosofia  -  a  ponto  de  a  diregao  da  Universidade  ter  considerado  varias  vezes  a 
possibilidade  de  suspender  a  oferta  do  curso  -,  o  departamento  sobrevivia  em 
fungao  da  oferta  de  disciplinas  de  filosofia  especialmente  para  estudantes  que  nao 
haviam  escolhido  estudar  filosofia.  A  Universidade  tinha,  no  entanto,  uma  politica 
de  formagao  academica  que  considerava  tres  niveis  distintos:  a  formagao  geral,  a 
formagao  basica  e  a  formagao  profissional.  As  disciplinas  de  filosofia  poderiam 
entrar  em  ambos  os  niveis.  Especialmente  uma  disciplina  era  oferecida  como 
obrigatoria  para  a  formagao  geral  de  todos  os  alunos  de  todos  os  cursos  da 
Universidade:  Metodologia  Cientifica.  Ela  constituia  uma  das  cinco  disciplinas 
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que  integravam  o  nucleo  de  formagao  do  entao  chamado  Ciclo  Basico.  Com  um 
programa  de  ensino  baseado  em  temas  epistemologicos,  de  teoria  do  conhecimento, 
historia  da  ciencia  e  metodologia  de  pesquisa,  a  disciplina  reunia  um  grupo  de 
professores  altamente  qualificados.  Para  mim  foi  um  prazer  e  uma  grande  honra 
poder  integrar  esse  grupo  de  professores.  De  modo  especial  foram  para  mim 
marcantes  os  seminarios  semanais  nos  quais  discutiamos  temas  e  textos  de  filosofos, 
epistemologos  e  historiadores  da  ciencia,  dentre  os  quais  Popper,  Lakatos,  Kuhn, 
Feyerabend,  Gaston  Bachelard  e  Alexandre  Koyre.  Algumas  questoes  orientavam 
nossas  discussoes:  o  conhecimento  como  atividade  humana,  as  varias  formas  de 
interpretagao  do  mundo  (o  senso  comum,  a  arte,  o  mito,  a  religiao,  a  ciencia,  a 
filosofia),  o  criterio  de  demarcagao  entre  ciencia  e  pseudociencia,  as  concepgoes  de 
metodo  cientifico,  o  problema  da  indugao,  a  distingao  entre  o  contexto  de  descoberta 
e  o  contexto  da  justificagao,  a  dimensao  etica  da  investigagao  cientifica,  as  relagoes 
entre  universidade,  ciencia  e  sociedade...  Dedicando-me  a  estudar  em  detalhes  os 
elementos  teoricos  e  historicos  que  produziram  a  revolugao  copernicana,  cada  vez 
mais  descobria  e  ficava  interessado  em  aprofundar  as  discussoes  sobre  o  problema 
da  mudanga  conceitual,  aprendia  que  a  ciencia  e  produzida  por  comunidades  de 
investigagao  e  que  filosofia  e  historia  da  ciencia  sao  inseparaveis.  Foram 
especialmente  as  leituras  de  Kuhn  e  Koyre  que  me  aproximaram  da  filosofia  da 
Renascenga.  Em  nossos  seminarios  contava  o  espirito  critico  e  a  analise  textual 
rigorosa.  Das  discussoes  ali  realizadas,  aquele  grupo  de  professores  podia  tirar 
proveito  para  aperfeigoar  os  programas  de  ensino  da  disciplina,  visando  a  formagao 
qualificada  dos  estudantes  que  acabavam  de  ingressar  no  Ensino  Superior. 
Transformar  a  concepgao  ingenua  de  mundo  e  criar  uma  mentalidade  de  investigagao 
era  um  desiderato  que  pensavamos  poderia  contribuir  de  modo  decisivo  nao  somente 
para  a  mudanga  conceitual,  mas  tambem  para  a  mudanga  cultural.  Assim,  imbuido 
desse  espirito,  iniciei  minhas  atividades  docentes  com  muito  entusiasmo. 
Evidentemente,  o  maior  desafio  nao  consistia  no  programa  da  disciplina,  mas  na 
pratica  da  docencia.  A  disciplina  de  quatro  horas  semanais  era,  na  verdade,  uma 
prelegao.  Realizada  num  grande  auditorio,  com  uma  turma  que  podia  chegar  aos 
120  estudantes,  demandava  uma  agao  docente  com  uma  estrategia  metodologica 
muito  distinta  daquela  que  eu  ja  havia  vivenciado  em  meus  estagios,  no  final  do 
curso  de  licenciatura.  Era  tao  importante  o  assim  chamado  dominio  do  conteudo 
quanto  o  uso  de  recursos  didaticos  adequados  para  grandes  turmas.  Poderia  mesmo 
dizer  que  aquele  primeiro  semestre  de  1983  foi  para  mim  um  verdadeiro  batismo 
de  fogo!  Ali  fui  literalmente  testado  em  toda  minha  capacidade  e  habilidade  de 
ensinar  e  de  aprender.  E  penso  ter  superado  de  forma  muito  satisfatoria  meus 
limites  e  desempenhado  de  modo  adequado  minhas  tarefas  docentes.  Talvez  porque 
sempre  levei  a  serio  aquele  ensinamento  basico  que  tive  no  decurso  de  minha 
formagao  inicial,  qual  seja,  de  que  o  exercicio  da  filosofia  e  uma  questao  de  atitude 
de  investigagao  permanente  e  que  a  atividade  de  ensinar  e  de  aprender  e,  antes  de 
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tudo,  uma  relagao  erotica,  que  cria  um  estreito  vinculo  entre  quem  ensina  e  quem 
aprende.  Mas,  ja  no  primeiro  semestre,  minhas  atividades  docentes  no 
Departamento  de  Filosofia  nao  ficaram  restritas  as  aulas  de  Metodologia  Cientifica 
no  Ciclo  Basico.  Tambem  fui  encarregado  de  ministrar  a  disciplina  Filosofia 
Moderna  para  o  curso  de  graduagao  em  Filosofia.  A  virada  filosofica  renascentista, 
o  racionalismo,  o  empirismo,  o  criticismo,  o  iluminismo  e  o  idealismo 
transformaram-se  para  mim  em  grande  desafio  de  estudo,  aprendizagem  e  docencia. 
Sempre  levando  em  consideragao  uma  metodologia  de  ensino  que  privilegiava  os 
cursos  monograficos,  desenvolvi  minhas  atividades  considerando  a  perspectiva  que 
o  filosofo  Richard  Rorty,  em  seu  livro  A  filosofia  e  o  espelho  da  natureza ,  chamou  de 
“filosofia  epistemologicamente  centrada”.  Desse  modo,  havia  estabelecido  um 
criterio  para  a  escolha  dos  temas  e  a  leitura  dos  textos  da  filosofia  moderna.  Embora 
eu  tivesse  um  particular  interesse  por  temas  cosmologicos,  seguindo  especialmente 
o  tom  dado  pelas  leituras  sobre  a  revolugao  copernicana,  das  quais  se  sobressaiam, 
dentre  outros,  os  filosofos  da  natureza  Giordano  Bruno,  Bernardino  Telesio  e 
Tommaso  Campanella,  ocupei-me  em  compreender  a  relevancia  da  questao  do 
metodo  para  a  filosofia  e  para  a  ciencia  da  modernidade  nascentes.  Desse  modo, 
do  Novum  organum  (1620)  de  Francis  Bacon  ao  Ensaiador  (1623)  de  Galileu  Galilei, 
do  Discurso  do  metodo  (1637)  de  Descartes  aos  Ensaios  sobre  o  entendimento  humano 
(1689)  de  Locke,  da  Critica  da  razao  pura  (1781/1787)  de  Kant  a  Fenomenologia 
do  espirito  (1807)  de  Flegel,  um  conjunto  de  seminarios  ajudavam  a  constituir  um 
horizonte  hermeneutico  sobre  o  qual  desenhavam-se  os  grandes  debates  filosoficos 
produzidos  pelos  modernos.  Razao  e  experiencia  poderia  ser  um  lema  para  resumir 
esse  amplo  e  fertil  periodo  de  produgao  intelectual,  que  alterou  completamente  o 
cenario  do  pensamento  moderno  e  as  concepgoes  sobre  o  homem,  o  mundo  e 
Deus.  O  processo  de  secularizagao  -,  que  havia  se  iniciado  quando  a  mentalidade 
medieval  baseada  no  pensamento  magico  e  numa  visao  teocentrica  de  mundo  entrou 
em  colapso  -  ajudou  a  estabelecer  uma  visao  de  mundo  fundada  na  racionalidade 
cientifica,  que  fazia  depender  o  valor  dos  enunciados  num  processo  de  validagao 
experimental.  Por  outro  lado,  o  lento  abandono  da  concepgao  medieval  de  mundo 
abriu  caminho  para  a  valorizagao  da  subjetividade,  um  dos  elementos  basicos  para 
a  instauragao  do  pensamento  filosofico.  Mudou,  portanto,  nao  somente  o  cenario 
social,  mas  mudaram  tambem  os  pressupostos  epistemologicos  que  possibilitaram 
o  nascimento  da  filosofia  moderna.  Considerada  a  proximidade  entre  os  temas 
abordados  pela  disciplina  de  metodologia  cientifica  e  a  disciplina  de  filosofia 
moderna,  embora  a  diversidade  de  objetivo  e  de  publico,  minhas  atividades  docentes 
encontravam  uma  unidade  teorica  e  metodologica  que  permitia  uma 
complementagao  entre  os  dois  programas  de  ensino.  Assim,  enquanto  o  estudo  e  o 
ensino  da  filosofia  moderna  forneciam  as  bases  teoricas  para  a  interpretagao  do 
mundo,  a  pratica  da  docencia  e  da  pesquisa  na  disciplina  de  metodologia  cientifica 
ofereciam  o  material  empirico  que  se  tornava  objeto  para  a  analise  filosofica.  Desse 
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modo,  as  atividades  docentes  que  eu  assumira,  no  primeiro  semestre  de  1983  foram 
gradadvamente  consdtuindo  um  acervo  de  experiencia  e  conhecimento,  a  ponto 
de  eu  permanecer  completamente  integrado  ao  departamento  e  assumir,  ate  o  final 
do  pdmeiro  semestre  letivo  de  1990,  cada  vez  mais  tarefas  academicas,  tanto  no 
campo  da  docencia  quanto  no  ambito  da  gestao  academica.  Assim,  em  abril  de 
1983  assumi  as  fun^oes  de  coordenagao  do  setor  de  curriculos  e  programas  da  Pro- 
Reitoria  de  Graduagao;  entre  1984  e  1988  desempenhei  as  fungoes  de  coordenador 
do  colegiado  do  curso  de  Filosofia  e,  de  agosto  de  1986  a  agosto  de  1988,  atuei 
como  subchefe  do  Departamento  de  Filosofia  da  Universidade  de  Caxias  do  Sul. 
De  certo  modo,  estava  agora  podendo  vincular  minha  formagao  em  filosofia  a 
experiencia  no  campo  da  gestao  academica  obtida  na  Faculdade  de  Ciencias  Sociais 
de  Foz  do  Iguagu. 

Enquanto  acabava  de  escrever  minha  dissertagao,  em  final  de  1989,  fiz  minha 
inscrigao  e  me  preparei  para  realizar  o  processo  seletivo  para  ingresso  no  quadro 
docente  do  Departamento  de  Filosofia  da  Universidade  Federal  do  Parana  (UFPR). 
Pretendia  concorrer  a  uma  das  duas  vagas  existentes  naquele  departamento.  O 
processo  seletivo  constava  de  tres  provas:  escrita,  didatica  e  aval i agio  de  titulos. 
Como  o  sorteio  da  prova  escrita  indicou  que  todos  os  participantes  deveriam  escrever 
sobre  a  relagao  entre  a  FTstoria  da  Filosofia  e  a  Filosofia  Sistematica,  aproveitei 
para  apresentar  tambem  minhas  reflexoes  sobre  a  questao  da  racionalidade  e  da 
historicidade  do  conhecimento,  agora  nao  mais  considerando  somente  a  ciencia, 
mas  sim  a  propria  filosofia.  Ja  para  a  prova  didatica,  tive  o  maior  prazer  em  preparar 
e  oferecer  uma  aula  sobre  as  teses  nominalistas  do  filosofo  medieval  Guilherme  de 
Ockham,  escolhendo  dar  enfase  a  dimensao  epistemologica  dos  universais.  O 
resultado  da  minha  participagao  no  processo  seletivo  foi  positivo.  Em  19  de 
dezembro  a  UFPR  publicou  o  edital  que  tornava  publica  a  lista  dos  aprovados. 
Meu  nome  encabegava  a  lista.  Em  27  de  dezembro  de  1989,  eu  era  admitido  no 
quadro  do  magisterio  superior  do  sistema  federal.  Ter  sido  aprovado  no  processo 
seletivo  implicava,  no  entanto,  ter  de  deixar  a  UCS.  E,  devo  confessar,  nao  foi  sem 
um  certo  aperto  no  peito  que  me  desliguei  da  instituigao  na  qual  havia  realizado 
meu  curso  de  graduagao  e  iniciado  minha  carreira  como  professor  universitario. 
De  todo  modo,  em  17  de  Janeiro  de  1990,  eu  assumia  o  cargo  de  professor  auxiliar, 
no  Departamento  de  Filosofia  da  UFPR.  Ali,  entre  o  primeiro  semestre  de  1990 
ate  o  segundo  semestre  de  1995,  desenvolvi  minhas  atividades  de  ensino,  pesquisa 
e  gestao  academica. 

Minhas  atividades  docentes  na  UFPR  concentraram-se  em  lecionar 
principalmente  as  disciplinas  de  Introdugao  a  Filosofia,  Teoria  do  Conhecimento, 
Filosofia  do  Metodo  Cientifico,  Filosofia  da  Natureza  e  Problemas  Filosoficos  da 
Psicologia.  Em  todas  as  disciplinas  que  ministrei,  recaia  a  enfase  sobre  os  problemas 
epistemologicos,  de  modo  a  conjugar  minha  atividade  docente  com  os  temas  das 
minhas  investigates.  Desse  modo,  a  discussao  em  torno  da  racionalidade  e  da 
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historicidade  do  conhecimento  acompanhava  tambem  todas  as  minhas  advidades 
de  ensino.  Dentre  as  atividades  de  gestao  academica,  desenvolvidas  no  perfodo  em 
que  esdve  atuando  na  UFPR,  cabe  destacar  minha  participagao  na  comissao  que 
elaborou  o  projeto  de  reforma  curricular  do  curso  de  graduagao  em  Filosofia  daquela 
Instituigao  e  a  participagao  na  comissao  que  analisou  e  apresentou  relatorio  sobre 
a  proposta  do  governo  federal  para  uma  nova  politica  para  o  Ensino  Superior. 
Alem  disso,  cabe  tambem  destacar  a  coordenagao  do  convenio  interinstitucional 
celebrado  entre  a  UFPR  e  UCS,  no  sentido  de  promover  o  intercambio  didatico- 
cientifico  e  estimular  a  realizagao  conjunta  de  projetos  de  pesquisa  e  de 
desenvolvimento  tecnologico.  No  final  de  1995,  abriu-se  a  possibilidade  de 
participar  de  um  novo  processo  seletivo,  agora  para  professor  de  Filosofia  da 
Educagao,  na  Faculdade  de  Educagao  da  UFRGS.  Atraido  tambem  pelo  clima 
intelectual  efervescente  dos  debates  academicos  e  pelo  papel  relevante  que  a 
Faculdade  de  Educagao  desempenhava  na  formagao  de  professores,  decidi  fazer 
minha  inscrigao  e  realizar  as  provas,  cuja  tematica  permitiu  que  eu  expusesse  nao 
somente  meus  conhecimentos  teoricos,  mas  tambem  as  reflexoes  sobre  minha 
experiencia  com  a  pratica  docente.  Ao  dissertar  sobre  o  estatuto  epistemologico  da 
educagao,  revelou-se  para  mim  que  a  pratica  pedagogica  sem  a  teoria  e  cega  e  a 
teoria  sem  a  pratica  pedagogica  e  vazia.  Agora  fazia  ainda  mais  sentido  pensar  que 
tambem  a  educagao  pode  ser  compreendida  como  um  processo  que  alia 
racionalidade  e  historicidade.  E,  novamente,  recordando  aquela  famosa  frase  de 
Wittgenstein,  reconheci  que  eu  era  levado  a  ampliar  os  horizontes  da  minha 
linguagem,  ampliando  assim  os  horizontes  do  meu  mundo. 

A  aprovagao  em  mais  esse  processo  seletivo,  implicava  que  eu  deveria  em 
breve  deixar  a  UFPR,  deixar  Curitiba.  Dito  e  feito.  No  primeiro  dia  de  agosto  de 
1996,  eu  ja  assumia  minhas  fungoes  como  professor  assistente  na  Universidade 
Federal  do  Rio  Grande  do  Sul.  A  recepgao  e  a  acolhida  por  parte  dos  colegas  do 
Departamento  de  Estudos  Basicos,  da  Faculdade  de  Educagao  e  da  Universidade 
foi  muito  importante  para  minha  integragao  em  meu  novo  ambiente  de  trabalho. 
As  turmas  de  estudantes  que  buscavam  a  formagao  pedagogica  mostravam-se 
interessadas  no  estudo  da  Filosofia  da  Educagao.  Os  programas  de  ensino, 
compartilhados  e  discutidos  entre  os  colegas,  focavam  especialmente  a  reflexao 
sobre  a  agao  pedagogica.  Pareceu-me  importante  introduzir  nos  programas  uma 
discussao  sobre  as  bases  epistemologicas  e  eticas  da  educagao,  a  partir  de  uma 
perspectiva  que  considerasse  a  filosofia  como  caminho  para  o  esclarecimento 
conceitual  e  como  critica  da  cultura,  uma  vez  que  a  presenga  da  filosofia  na  Faced 
se  manifestava  nos  acalorados  debates  e  embates  entre  as  posigoes  marxistas  e  pos- 
estruturalistas,  bem  como  pela  discussao  da  epistemologia  genetica.  Iniciei  assim 
minhas  atividades  realizando  mais  uma  vez  a  exigencia  do  estagio  probatorio  com 
dois  anos  de  duragao  e  participando  ativamente  do  Programa  de  Atividades  de 
Aperfeigoamento  Pedagogico,  coordenado  pela  saudosa  Profa.  Merrion  Bordas, 
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que  conhecia  bem  os  desafios  da  formagao  pedagogica  no  Pais,  e,  desde  o  segundo 
semestre  de  1996,  leciono  a  disciplina  de  Filosofia  da  Educagao  para  os  cursos  de 
licenciatura  na  Universidade  Federal  do  Rio  Grande  do  Sul. 


Nadja  Hermann  -  Qual  o  senddo  da  Filosofia  da  Educagao  na  formagao  de 
professores? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Penso  que  somente  e  possfvel  responder  a  essa 
questao  com  base  na  explicitagao  da  compreensao  da  educagao  como  um  processo 
formativo  complexo,  transgeracional  e  multidisciplinar,  que  se  efetiva 
dinamicamente  na  conservagao  e  na  transformagao  dos  nossos  sistemas  de  crengas, 
conceitos  e  valores  presentes  em  nossas  praticas  educadvas.  Penso  que,  ao  associar 
a  filosofia  com  a  educagao,  importa  primeiro  disdnguir  a  adtude  filosofica  de 
outros  modos  de  viver  e  de  pensar.  Dado  que,  no  campo  da  educagao,  via  de  regra, 
se  considera  a  adtude  dogmatica  como  algo  natural  para  o  processo  formativo,  a 
filosofia  pode  operar  como  um  fator  de  desestabilizagao  e  rompimento  com  as 
estruturas  da  familiaridade  inerentes  ao  senso  comum.  Por  outro  lado,  ha  que  se 
ter  presente  que  a  tarefa  da  filosofia,  no  campo  da  educagao,  se  torna  ainda  mais 
desafiadora  quando  se  costuma  confundir  o  sentido  da  filosofia  com  a  tarefa  das 
ciencias  (empiricas).  A  atitude  filosofica  tambem  nao  se  confunde  com  a  adtude 
cientifica,  porque  a  filosofia  nao  trata  de  fatos,  mas  examina  os  pressupostos  para 
a  compreensao  dos  fatos.  A  filosofia  nao  e  uma  ciencia  como  o  sao  a  matematica, 
a  ffsica,  a  biologia,  a  sociologia,  a  psicologia,  a  antropologia,  etc.  Por  isso,  a  tarefa 
da  filosofia  e  mostrar  em  que  consiste  essa  diferenga,  uma  tarefa  dificil  especialmente 
em  nossa  epoca,  dominada  pelo  pensamento  cientificista.  Mostrar  a  diferenga  efetiva 
entre  a  atitude  dogmatica  e  a  atitude  filosofica  torna-se  assim  uma  tarefa  primordial 
de  quem  se  ocupa  com  a  formagao  de  professores  em  todos  os  nfveis.  Diria  que  a 
filosofia  assume  uma  dimensao  eminentemente  critica  na  educagao,  porque  pode 
tornar  efetiva  a  pratica  da  reflexao  e  da  autorreflexao.  Por  isso,  nao  me  parece  que, 
na  educagao  em  geral  e  na  formagao  de  professores  em  especial,  a  filosofia  tenha 
outra  tarefa  senao  a  de  interpretar  as  multiplas  formas  de  manifestagao  cultural  e 
mostrar  que  nenhuma  posigao  dogmatica  pode  ser  adotada  como  um  bom  indicador 
de  caminho  para  a  pratica  docente.  Penso  que  para  realizar  essa  tarefa  nao  se  pode 
prescindir  das  experiencias  vividas  nem  das  expectativas  relacionadas  aos  projetos 
do  porvir.  E  se  penso  em  uma  possfvel  metodologia  para  tanto,  nao  me  parece  que 
sem  o  acesso  a  leitura  e  a  interpretagao  dos  textos  classicos  da  filosofia,  que  se 
ocupam  com  a  pergunta  pela  origem  e  mostram  o  sentido  do  filosofar,  sej  a  possfvel 
responder  a  essa  pertinente  pergunta.  Por  isso,  a  filosofia  na  educagao  pode  nao 
somente  apresentar  e  discutir  essa  questao,  mas  tambem  fornecer  alternativas  para 
a  construgao  dos  nossos  projetos  pedagogicos.  De  outra  parte,  a  resposta  a  essa 
questao  tambem  traz  consigo  a  possibilidade  de  disdnguir  a  filosofia  de  outros 
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modos  de  pensar  e  agir,  indicando  a  razao  pela  qual  a  filosofia,  embora  esteja 
indmamente  ligada  a  todas  as  formas  de  saber,  nao  se  confunde  com  nenhuma 
disciplina  em  pardcular.  Tern  um  carater  interdisciplinar  que  pressupoe  a  abertura 
para  o  olhar  do  outro.  Por  isso,  busco  em  minhas  aulas  partir  das  questoes  filosoficas 
classicas  como  condutoras  da  leitura  e  da  interpreta$ao  dos  textos  filosoficos,  dos 
autores  e  das  epocas,  sem  considerar  o  pensamento  filosofico  como  o  resultado  de 
uma  galeria  de  opinioes  formada  por  diferentes  autores,  em  diferentes  epocas,  e 
com  perspectivas  diversas,  mas  considerando  que  pela  analise  das  questoes  podemos 
superar  a  distancia  temporal  e  a  diferenqa  cultural.  O  objetivo  da  leitura  de  textos 
filosoficos  na  educaqao  nao  se  torna,  assim,  um  mero  exercicio  de  erudiqao,  mas 
sim  um  convite  a  interpretaqao  e  a  analise  pormenorizada  dos  argumentos  filosoficos, 
um  convite  a  assumir  uma  atitude  filosofica.  Diria,  portanto,  que  pensar  a  educaqao 
somente  e  possrvel  explicitando  e  discutindo  nossas  concepqoes  ontologicas, 
epistemologicas,  eticas  e  esteticas,  pois  isso  permite  aos  que  se  ocupam  com  a 
atividade  docentes  elaborar  uma  compreensao  de  si  mesmos  e  do  mundo  em  que 
vivemos. 


Jayme  Paviani  -  Quais  tuas  primeiras  publicaqoes? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Um  ano  apos  concluir  meu  mestrado,  em  1992, 
minha  disserta^ao  foi  publicada  como  livro,  sob  o  titulo:  As  fronteiras  da 
epistemologia:  como  se produz  o  conhecimento .6  Pela  tematica  e  pelo  enfoque,  o  livro 
acabou  encontrando  certa  ressonancia.  Foi  adotado  como  referenda  bibliografica 
em  diversas  universidades  brasileiras  e  ganhou  sucessivas  reedi$oes,  a  segunda  em 
1993  e  a  terceira  em  1997.  Em  1995,  publiquei  o  livro  Ciencia  e  mudan^a  conceitual: 
notas sobre Epistemologia  e  Historia  da  Ciencia.7  Era  um  conjunto  de  ensaios,  alguns 
deles  escritos  originalmente  durante  o  curso  de  mestrado,  com  o  objetivo  de  destacar 
a  historicidade  como  uma  caracterfstica  central  do  processo  de  desenvolvimento 
do  conhecimento.  Mais  tarde,  e  tambem  como  resultado  das  minhas  pesquisas 
realizadas  durante  o  doutorado,  minha  tese  foi  transformada  em  livro,  publicado 
sob  o  titulo  Im  Scbatten  der  Diana:  Die  Jagdmetapher  im  Werk  von  Giordano  Bruno. 
[A  sombra  de  Diana:  a  metafora  da  ca$a  na  obra  de  Giordano  Bruno ]  .8  A  metafora  da 
caqa  e  um  dos  motivos  literarios  e  filosoficos  mais  expressivos  da  obra  de  Giordano 
Bruno.  Nesse  meu  livro,  eu  quis  mostrar  que  Bruno  se  serve  do  campo  semantico 
da  ca^a,  adaptando  especialmente  o  antigo  mito  de  Acteao,  para  apresentar,  pensar 
e  ilustrar  os  elementos  essenciais  da  sua  epistemologia  e  da  sua  compreensao  do 


6  A  fronteiras  da  epistemologia:  como  se  produz  o  conhecimento.  Petropolis:  Vozes,  1992. 

7  BOMBASSARO,  Luiz  Carlos.  Ciencia  e  mudanga  conceitual:  notas  sobre  Epistemologia  e  Historia  da  Ciencia. 
Porto  Alegre:  Edipucrs,  1995. 

8  BOMBASSARO,  Luiz  Carlos.  Im  Schatten  der  Diana:  Die  Jagdmetapher  im  Werk  von  Giordano  Bruno.  Frankfurt 
am  Main/Bern/New  York:  Peter  Lang,  2002. 
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processo  cognoscitivo  realizado  pela  Filosofia.  Na  verdade,  acredito  que  consegui 
demonstrar  nao  somente  a  presenpa  marcante  da  metafora  da  capa  nos  escritos  de 
Bruno,  mas  tambem  a  pertenpa  do  fdosofo  a  uma  antiga  tradipao  do  metodo 
venatorio,  tradipao  da  qual  fazem  parte  autores  da  filosofia  antiga,  como  Heraclito 
e  Platao,  bem  como  pensadores  renascentistas,  como  Nicolau  de  Cusa  e  Erasmo  de 
Roterda.  Embora  passe  quase  desapercebida  aqueles  que  se  dedicam  ao  estudo  da 
historiografia  da  filosofia  essa  tradipao  do  metodo  venatorio,  ainda  se  faz  presente 
no  pensamento  do  seculo  XX,  se  considerarmos,  por  exemplo,  a  obra  de  Jose  Ortega 
y  Gasset.  Mas  a  metafora  da  cap  a  tem  certamente  muito  mais  visibilidade  quando 
se  considera  a  historia  da  literatura  e  a  propria  historia  da  ciencia.  Na  literatura, 
basta  lembrar  de  modo  especial  o  assim  chamado  “romance  policial”,  como  aquele 
de  Arthur  Conan  Doyle,  Agatha  Christie,  Umberto  Eco  e  de  muito  outros.  No 
que  diz  respeito  a  ciencia,  o  metodo  venatorio  reaparece  de  modo  evidente  no 
campo  das  teorias  antropologicas  do  final  do  seculo  XX,  renomeado  por  Carlo 
Ginzburg,  por  exemplo,  como  metodo  indiciario.  Seguindo  por  esse  mesmo 
caminho  de  investigapao,  em  2007,  publiquei  Giordano  Bruno  e  a  filosofia  na 
Renascenga ,9  um  conjunto  de  ensaios  que  fornecem  indicios  claros  da  presenpa  e  da 
importancia  da  Filosofia  na  Renascenpa,  como  expressao  intelectual  de  uma  epoca 
marcada  pela  pluralidade  teorica  e  pela  busca  proficua  de  uma  singular  imagem  de 
mundo,  que  levou  a  uma  profunda  e  radical  transformapao  cultural. 

Mas,  ao  longo  de  minha  vida  academica,  dediquei-me  tambem  a  organizar  e 
a  editar  coletaneas.  E  isso  comepou  relativamente  cedo.  Ja  em  1989,  enquanto  me 
ocupava  com  a  elaborapao  da  dissertapao,  pude  organizar  e  publicar,  com  o  sempre 
inestimavel  apoio  de  Renato  Henrichs,  o  livro  Etica  e  trabalho:  cinco  estudos,  uma 
coletanea  de  artigos  sobre  as  relapoes  entre  etica  e  trabalho.  Participaram  da  coletanea 
Carlos  Roberto  Cirne  Lima,  Luis  Alberto  De  Boni,  Luis  Pilla  Vares,  Thomas 
Kesselring  e  Vitorino  Felix  Sanson.10  Em  1997,  com  Jayme  Paviani,  organizei  uma 
coletanea  de  ensaios,  em  homenagem  a  Antonio  Carlos  Kroeff  Soares,  com  o  titulo 
Filosofia,  logica  e  existencia,  contendo  artigos  relacionados  a  temas  eticos  e 
epistemologicos.* 11  Enquanto  escrevia  minha  tese,  e  como  resultado  das  minhas 
pesquisas  bibliograficas  sobre  Giordano  Bruno  e  sua  epoca,  pude  tambem  recolher 
um  conjunto  significativo  de  referencias  sobre  o  humanismo  renascentista  e  a 
educapao.  Foi  isso  que  me  levou  a  participar,  em  maio  de  2000,  do  congresso  sobre 
a  atualidade  do  pensamento  humanista,  organizado  pela  Fundapao  Cassamarca, 
em  Nova  Iorque.  Em  decorrencia  desse  encontro  de  pesquisadores,  formou-se  um 


9  BOMBASSARO,  Luiz  Carlos.  Giordano  Bruno  e  a  filosofia  na  Renascenpa.  Caxias  do  Sul:  EDUCS,  2007. 

10  BOMBASSARO,  Luiz  Carlos  (org.)  Etica  e  trabalho:  cinco  estudos.  Caxias  do  Sul:  PyR  Edi^oes;  Porto 
Alegre:  De  Zorzi  Editora,  1989. 

11  BOMBASSARO,  Luiz  Carlos;  PAVIANI,  Jayme  (org.)  Filosofia ,  logica  e  existencia:  homenagem  a  Antonio 
Carlos  Kroeff  Soares.  Caxias  do  Sul:  Educs,  1997. 
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grupo  de  pesquisa  interinstitucional,  com  o  objetivo  de  estudar  a  recepgao  e  a 
presenqa  do  pensamento  humanista  no  Brasil  e  na  America  Ladna.  Ao  longo  de 
uma  decada,  as  pesquisas  do  grupo  resultaram  na  organizaqao  de  congressos, 
seminarios  e  coloquios,  bem  como  na  publicagao  posterior  -  em  parceria  com 
Jayme  Paviani,  Paulo  Luiz  Zugno,  Ari  Pedro  Oro,  Arno  Dal  Ri  Jr.  e  Silvina  Vidal  - 
de  um  co nj  unto  significative)  de  livros  sobre  o  tema,  dentre  os  quais  destaco:  As 
fontes  do  humanismo  latino.  Vol.  1  —  Da  Antiguidade  h  Renascenga  (2003) ,  As  fontes 
do  humanismo  latino.  Vol.  3—0  sentido  do  humano  na  cultura  brasileira  e  latino- 
americana  (2004),  As  interfaces  do  humanismo  latino  (2004)  e  Latinidade  da  America 
Latina.  Enfoques  filosoficos  e  culturais  (2010).  Em  2011,  continuava  a  desenvolver 
minhas  atividades  academicas,  entretecendo  o  exercicio  da  docencia,  da  pesquisa  e 
da  gestao  academica,  sempre  destacando  o  papel  preponderante  da  dimensao  erica 
e  da  dimensao  epistemologica.  Nesse  sentido,  apresentei  e  discuti  com  minhas 
turmas  de  estudantes  de  Filosofia  da  Educagao  e  com  os  meus  colegas  aquelas 
questoes  que  serviram  de  orientagao  ao  meu  trabalho,  desde  o  irn'cio  da  minha 
formagao  e  da  minha  atuagao  como  docente:  o  amor  intelectual,  o  sentido  da 
filosofia,  o  conceito  de  aceitabilidade  racional,  a  potencialidade  de  transformagao 
da  filosofia.12  Por  isso,  sempre  considerando  uma  perspectiva  antropologico- 
filosofica,  aprofundei  meus  estudos  sobre  a  tarefa  da  educagao  no  processo  de 
formagao  humana,  mostrando  que  e  nosso  modo  de  viver  com  o  outro,  nossa 
forma  de  convivencia  social,  o  que  nos  faz  humanos.  E  que  e  na  reflexao  sobre  a 
experiencia  vivida  com  a  alteridade  que  aprendemos  como  nos  tornamos  humanos. 
Nenhum  processo  educativo  pode  se  realizar  sem  que  possamos  reconhecer  que 
conhecimento  e  agao  sao  campos  complementares  e  indissociaveis.  Assim,  na 
convivencia  com  os  outros  configuramos  nosso  modo  de  existir  como  humanos, 
constituimos  nossa  capacidade  de  sentir,  de  perceber,  de  fazer  distingoes,  de  escolher 
e  de  agir,  realizando  um  projeto  de  construgao  de  nos  mesmos  como  seres  sociais. 
Encontra-se  aqui  nossa  indeterminagao  ontologica  e  nossa  liberdade.  E  acredito 
ser  dificil  pensar  a  educagao  sem  considerar  permanentemente  essas  questoes  como 
constitutivas  da  agao  formativa.  Em  razao  disso,  e  como  uma  forma  pratica  de 
reconhecimento,  no  decorrer  desse  ano  tambem  five  a  grata  satisfagao  de  poder 
organizar,  com  os  colegas  Claudio  A.  Dalbosco  e  Evaldo  A.  Kuiava,  o  livro  Pensar 
sensivel,  em  homenagem  a  Jayme  Paviani.13 


12  Amor  intelectual:  o  programa  filosofico  e  pedagogico  da  Renascen^a.  In:  BOMBASSARO,  Luiz  Carlos; 
DALBOSCO,  Claudio  A.;  KUIAVA,  Evaldo  A.  (org.).  Pensar  sensivel.  Caxias  do  Sul:  Educs,  2011.  p.  33 1  - 
354;  Between  Science  and  Ethics.  Hilary  Putnam’s  conception  of  rational  acceptability.  In:  WIEGERLIN, 
Klaus;  LENSKI,  Wolfgang  (org.).  Wissenschaft  und  Natur.  Studien  zur  Aktualitat  der  Philosophiegeschichte. 
Wolfgang  Neuser  zum  60.  Geburtstag.  Nordhausen:  Traugott  Bautz,  201 1.  p.  413-423;  Filosofia,  conhecimento 
e  a$ao.  In:  CAREGNATO,  Celia  Elizabete;  GENRO,  Maria  Elly  H.  (org.).  Sociologia  e  filosofia  para  que.  Porto 
Alegre:  UFRGS  Editora,  2011.  p.  121-131. 

13  BOMBASSARO,  Luiz  Carlos;  DALBOSCO,  Claudio  A.;  KUIAVA,  Evaldo  A.  (org.).  Pensar  sensivel.  Caxias 
do  Sul:  Educs,  2011. 
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Ja  2014,  apos  um  largo  periodo  de  experiencia  formadva,  decidi  propor,  em 
todas  as  turmas  de  Filosofia  da  Educaqao  um  desafio:  elaborar  um  conceito  de 
educaqao  capaz  de  reunir  a  dimensao  etica  e  a  dimensao  epistemologica.  Embora 
as  definiqoes  de  educaqao  possam  ser  replicadas  ad  nauseam,  aspectos  eticos  e 
epistemologicos  raramente  aparecem  conjugados.  Via  de  regra,  quando  se  pensa 
em  educaqao,  toma-se  como  ponto  de  referenda  ou  uma  perspectiva  psicologica 
ou  uma  perspecdva  sociologica,  evidentemente  sempre  situada  num  contexto 
historico,  com  seus  determinantes  economicos  e  politicos.  Evidentemente,  nao  se 
trata  de  excluir  definiqoes  que  considerem  esses  aspectos,  mas  e  preciso  reconhecer 
que  sao  bem  mais  raras  as  definiqoes  que  partem  de  um  referencial  filosofico.  Mas 
quais  seriam  esses  referenciais?  Onde  poderiam  ser  encontrados?  Como  compreender 
a  educaqao  considerando  o  filosofar  uma  atitude  que  se  distingue  do  comportamento 
dogmatico  e  dos  reducionismos  cientificos? 

Foi  considerando  esse  horizonte  hermeneutico  que  propus  aos  alunos  a  tarefa 
conjunta  de  elaborar  um  conceito  amplo  de  educaqao,  a  partir  de  um  esboqo 
conceitual  previo:  a  educaqao  e  um  processo  de  transmissao  cultural  (intergeracional) 
que  conserva  e  transforma  a  produqao  simbolica  material  e  imaterial  consubstanciada 
em  conceitos,  valores  e  praticas.  Os  pressupostos  teoricos  desse  esboqo  conceitual 
envolvem  naturalmente  uma  posiqao  multidisciplinar,  porque  o  ato  educativo  e  o 
processo  formativo  incluem  desde  a  biologia  do  conhecimento,  as  ciencias  naturais, 
as  ciencias  sociais,  as  ciencias  formais  e  os  sistemas  de  comunicaqao,  como  bem 
mostraram  as  teorias  sistemicas  de  Ludwig  von  Bertalanffy,  Niklas  Luhmann,  Edgar 
Morin,  Flumberto  Maturana  e  Francisco  Varela.  Para  essa  conceituaqao  da  educaqao 
confluent,  portanto,  campos  disciplinares  e  praticas  cotidianas  muito  diversas.  A  dinamica 
interna  desse  processo  esta  assentada  sobre  um  conflito,  uma  tensao  essencial  entre  a 
persistence  da  tradiqao  (educaqao  conservadora)  e  o  surgimento  do  novo  (educaqao 
como  transit) rmaqao).  No  entanto,  os  elementos  que  movem  o  processo  sao  de  ordem 
epistemologica,  etica  e  pratica.  Crenqas,  convicqoes,  condutas,  posturas  e  praticas  sociais 
constituem  o  solo  basico  sobre  o  qual  se  da  a  construqao  do  conhecimento  e  da  etica, 
como  resultado  de  interaqoes  (efetivas  e/ou  simbolicas)  vividas  na  experiencia  cotidiana. 

A  formulaqao  de  um  conceito  filosofico  da  educaqao  e  do  processo  formativo 
parte,  portanto,  de  uma  atitude  interdisciplinar  que  considera  tanto  a  dimensao 
epistemologica  quanto  a  dimensao  hermeneutica.  Nisso  tambem  se  revela  e  se 
compreende  o  carater  da  interdisciplinaridade,  que  e  antes  de  tudo  uma  condiqao 
etica  para  a  produqao  do  conhecimento.14  Penso  que  para  a  educaqao  em  geral  e 
imprescindlvel  considerar  a  relaqao  entre  a  epistemologia  e  a  hermeneutica,  como 
bem  mostrou  Altair  A.  Favero  ao  investigar  a  obra  de  Richard  Rorty.  Todas  as 
nossas  atividades  de  investigaqao  para  fundamentar  esse  conceito  de  educaqao 

14  Sobre  esse  tema,  ver  meu  artigo:  A  dimensao  etica  da  interdisciplinaridade.  Roteiro  (39),  Joa?aba:  Unoesc,  p. 
39-47,  2014. 
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consideraram,  de  modo  especial,  tambem  a  relagao  entre  hermeneutica  filosofica  e 
filosofia  poli'tica,  com  forte  inspiragao  nas  reflexoes  produzidas  pelo  filosofo  Hans- 
Georg  Flickinger,  a  quem,  em  reconhecimento  pelo  seu  trabalho  teorico  e  empirico, 
no  campo  da  educagao,  por  iniciativa  do  Grupo  de  Pesquisa  Racionalidade  e 
Formagao,  dedicamos  o  livro  Percursos  hermeneuticos  e  politicos,  que  tive  o  prazer 
de  organizar  com  os  colegas  Claudio  A.  Dalbosco  e  Nadja  Ffermann.15 

Em  2016,  com  os  colegas  Raimundo  Rajobac  e  Pedro  Goergen,  organizamos 
o  livro  Experiencia formativa  e  reflexao,  em  homenagem  a  Nadja  Plermann.  O  livro 
procura  mostrar  a  posigao  central  que  ocupa  a  filosofia  nas  discussoes  sobre  o 
problema  da  formagao  nos  dias  de  hoje.  Essa  problematica  se  define  tendo  em  vista 
o  fato  de  que,  enquanto  a  pedagogia  e  desafiada  a  pensar  o  processo  formativo,  a 
filosofia  cabe,  cada  vez  mais,  a  tarefa  de  provocar  a  ruptura  com  os  horizontes 
conceituais  demasiadamente  vinculados  as  posigoes  metafisicas,  em  cujas  bases  sao 
estabelecidos  os  paradigmas  pedagogicos.  Nesse  sentido,  as  discussoes  atuais  da 
filosofia  na  educagao  tern  de  considerar  nao  somente  os  aspectos  epistemologicos 
do  processo  formativo,  mas  tambem  as  reflexoes  sobre  as  dimensoes  etica  e  estetica 
da  experiencia  formativa.  Transformado  em  material  didatico,  esse  livro  serviu 
para  orientar  as  atividades  docentes  realizadas  durante  2016,  possibilitando  a 
discussao  sobre  as  contribuigoes  teoricas  ali  apresentadas.  Novamente  foi  destacado 
o  papel  importante  da  reflexao  filosofica  na  analise  da  experiencia  formativa, 
considerando  especialmente  seu  carater  historico-conceitual.  Um  aspecto  que  me 
pareceu  conveniente  destacar,  na  reconstrugao  do  horizonte  hermeneutico 
constitutivo  das  analises  filosoficas  sobre  a  educagao,  foi  a  concepgao  apresentada 
por  Platao,  quando  vincula  a  vontade  de  saber  (etica,  estetica)  ao  processo 
cognoscitivo  (epistemologia).16 

Alem  disso,  as  discussoes  sobre  as  dimensoes  epistemologicas,  eticas  e  esteticas 
da  educagao  continuaram  a  ser  desenvolvidas  durante  o  Simposio  sobre  Musica, 
Filosofia  e  Formagao  Cultural  ( Bildung, ),  realizado  em  2016  e  coordenado  por 
Raimundo  Rajobac.  Reunindo  as  conferencias  apresentadas  nesse  simposio,  em 
2017,  ajudei  a  organizar  e  publicar,  com  Rajobac,  o  livro  Musica,  filosofia  e formagao 
cultural,  que  apresenta  ensaios  de  eminentes  pesquisadores  na  area  e  discute  as 
bases  eticas  e  esteticas  da  educagao,  com  destaque  para  o  conceito  de  formagao 
cultural,  analisando  os  multiplos  modos  de  compreender  a  experiencia  formativa.17 


15  BOMBASSARO,  Luiz  C.;  DALBOSCO,  Claudio  A.;  HERMANN,  Nadja  (org.).  Percursos  hermeneuticos  e 
politicos',  homenagem  a  Hans-Georg  Flickinger.  Porto  Alegre;  Caxias  do  Sul;  Passo  Fundo:  Edipucrs;  Educs, 
Edupf,  2014. 

16  Eros,  um  ca^ador  terrfvel:  vontade  de  saber  e  processo  formativo  em  Platao.  In\  BOMBASSARO,  Luiz 
Carlos;  RAJOBAC,  Raimundo;  GOERGEN,  Pedro  L.  (org.).  Experiencia  formativa  e  reflexao.  Caxias  do  Sul: 
EDUCS,  2016.  p.  209-222. 

17  BOMBASSARO,  Luiz  Carlos;  RAJOBAC,  Raimundo  (org.).  Musica,  filosofia  e formagao  cultural.  Caxias  do 
Sul:  EDUCS,  2017. 
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Considero  que  essas  publicaqoes  constituem  tambem  o  material  didatico, 
que  pude  apresentar  aos  meus  estudantes,  durante  minhas  aulas  e  preleqoes.  Foi 
das  discussoes  com  eles  que  aprendi  a  revisar  minhas  proprias  posi^oes  filosoficas  e 
compreender  melhor  o  mundo  e  a  mim  mesmo. 


Thomas  Kesselring  e  Hans-Georg  Flickinger  -  Qual  e  a  importancia  da 
vida  academica  na  Italia  e  na  Alemanha  para  a  tua  obra  academica?  Quais  foram  as 
experiences  -  positivas  e  negativas  -  mais  importantes  de  teu  trabalho  no  ambiente 
academico  alemao? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Meus  estudos  e  minhas  pesquisas  na  Europa 
mudaram  meu  modo  de  ver  e  de  compreender  o  mundo.  Ter  tido  a  possibilidade 
de  realizar  ali  parte  da  minha  forma^ao  permitiu  que  eu  pudesse  viver  um 
incalculavel  enriquecimento  pessoal  e  intelectual.  Eu  diria  que  ali  realizei  uma 
verdadeira  jornada  etica  em  busca  de  conhecimento  e  de  mim  mesmo,  porque  esse 
enriquecimento  nao  dependeu  exclusivamente  de  mim,  mas  de  todos  aqueles  colegas, 
professores  e  amigos  com  os  quais  pude  compartilhar  minha  experiencia  formativa. 
Como  a  configuraqao  das  nossas  relaqoes  de  convivencia  e  de  conversaqao  esta 
diretamente  associada  ao  encontro  com  a  diferenqa  e  com  as  multiplas  concepqoes 
de  mundo,  percebi  que  nenhuma  experiencia  de  intercambio  se  esgota  no  estreito 
ambito  da  experiencia  individual.  Aprendi  que  a  vida  academica  costuma  ser 
marcada  pelo  debate  entre  posiqoes  diversas  e  que  o  conflito  de  interpreta$oes  e  ele 
mesmo  necessario  para  o  estabelecimento  da  diferen$a  das  posiqoes  e  da  manutengao 
da  propria  conversagao;  por  outro  lado,  tambem  aprendi  que  todo  processo  de 
aprender  a  conviver  com  uma  cultura  diversa  consiste  em  estar  aberto  a  superar  os 
limites  impostos  pelos  processos  formativos  ja  vividos  e  pela  visao  de  mundo 
produzida  pela  cultura  de  origem.  Penso  que  essa  abertura  existencial  ao  novo  foi 
como  a  condigao  ou  a  possibilidade  para  a  convivencia  e  a  conversagao.  Por  isso, 
minha  estada  nas  universidades  alemas  e  italianas  contribuiu  de  maneira  decisiva 
para  o  enriquecimento  da  minha  vida  pessoal  e  profissional,  mas  tambem  serviu  - 
e  continua  a  servir  -  para  manter  vivas  as  relates  academicas,  de  modo  que  eu 
possa  compartilhar  aquela  experiencia  vivida  com  colegas,  estudantes  e  as  proprias 
instituigoes  universitarias  as  quais  permanego  vinculado. 

Comegaria  por  destacar  o  encontro  com  a  lingua  alema  e  a  consequente  imersao 
direta  na  cultura  filosofica  alema,  para  mim  sempre  uma  referenda  basica  no  campo 
do  pensar  filosofico.  Aprender  a  viver  com  a  lingua  e  com  a  cultura  alema  contribuiu 
de  modo  decisivo  para  que  eu  pudesse  ver  o  mundo  de  outro  modo.  Descobri  que 
aprender  uma  lingua  e  construir  um  mundo.  O  aprendizado  da  lingua  alema  deu- 
me  um  impulso  decisivo  para  que  eu  comeqasse  a  enveredar  pelo  caminho  da 
ttadiujao  filosofica.  Penso  que  a  descoberta  da  riqueza  dos  acervos  das  bibliotecas, 
nas  quais  passei  boa  parte  dos  meus  dias,  tambem  so  foi  possivel  mediante  o  estudo 
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da  lingua.  Afinal,  que  sentido  fariam  as  bibliotecas  se  nao  se  pudesse  ler  os  tesouros 
que  elas  guardam? 

O  ambiente  academico,  as  prelegoes,  os  seminarios  e  a  troca  de  experiences 
com  professores  e  colegas  deixaram  marcas  na  minha  fo  rmagao.  Na  universidade 
nao  encontrei  somente  alemaes  ou  italianos,  encontrei  estudantes  do  mundo  inteiro; 
uma  mistura  de  h'nguas  e  vozes,  costumes  e  culturas.  Para  mim,  essa  pluralidade  e 
essa  abertura  ao  mundo  e  uma  das  caracteristicas  mais  importances  da  universidade. 
Participar  das  prelegoes  e  dos  seminarios  foi  uma  tarefa  realmente  desafiadora, 
tanto  pelos  temas  abordados  quanto  pelos  enfoques  e  as  enfases  apresentadas. 
Especialmente  os  seminarios,  com  uma  cultura  de  discussao  e  de  argumentagao, 
deixaram  claro  que  o  ambiente  academico  e  propicio  ao  exercicio  da  conversagao. 
Ali  o  importante  nao  e  ter  razao,  mas  fazer  uso  dela.  Apos  as  discussoes  realizadas 
nos  seminarios  dos  quais  tomei  parte,  dificilmente  pude  deixar  de  reconhecer  as 
valiosas  contribuigoes  que  me  eram  aportadas  desde  diferentes  pontos  de  vista.  Ali 
aprendi,  mais  uma  vez,  que  nao  basta  saber  falar  e  apresentar  pontos  de  vista  diversos 
da  maioria  ou  do  senso  comum;  aprendi  que,  acima  de  tudo,  e  preciso  dar  atengao 
aquilo  que  todos  os  participantes  tern  a  dizer  e  aprender  com  a  coordenagao  de 
perspectivas  diversas. 

Quer  dizer,  ainda  penso  que  o  ambiente  academico  no  qual  vivi  mostra-se, 
digamos,  edificante.  Mas  preciso  destacar  tambem  um  aspecto  que  considero  muito 
preocupante.  Durante  o  periodo  em  que  realizei  minha  formagao  e  tambem 
enquanto  mantenho  vivas  as  relagoes  de  intercambio,  vem  sendo  efetivada  uma 
transformagao  radical  do  conceito,  da  natureza  e  da  fungao  da  universidade.  Tambem 
as  universidades  alemas  e  italianas  foram  obrigadas,  constrangidas  ou,  nao,  a  adotar 
as  medidas  impostas  pela  politica  para  o  Ensino  Superior  estabelecidas  pelo  processo 
de  Bolonha.  Como  consequencia,  as  universidades  foram  se  tornando  cada  vez 
mais  “universidades  empresariais”.  Ja  escrevi  sobre  essa  catastrofe  que  se  abate  hoje 
sobre  as  universidades,  submetidas  a  processos  ate  ha  poucas  decadas  completamente 
estranhos  ao  mundo  academico.  Nao  se  trata  somente  de  alteragao  de  principios 
de  administragao  e  gerenciamento  das  instituigoes  universitarias;  trata-se  de  uma 
mudanga  muito  mais  profunda,  que  altera  o  sentido  da  formagao,  antes  voltada 
para  preferencialmente  a  elevagao  intelectual,  transformando  a  universidade  numa 
empresa  prestadora  de  servigos,  adaptada  as  exigencias  do  mercado.  Assim,  sob  o 
pretexto  da  economizagao  e  da  otimizagao  de  recursos,  reduz-se  de  modo  drastico 
o  periodo  de  formagao  profissional  e  praticamente  se  abandona  a  ideia  da  formagao 
cultural.  Performance  competitiva  vem  se  tornando  o  criterio  para  medir  a  eficiencia 
da  universidade.  Seu  papel  social  vai  sendo  reduzido  a  uma  estrategia  mercadologica. 
A  vida  intelectual  e  substituida  por  uma  vida  funcional  dedicada  a  uma  produgao 
muitas  vezes  sem  sentido.  Penso  que  essa  transformagao  da  universidade  podera 
cobrar  das  futuras  geragoes  um  alto  custo  civilizatorio. 
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Alem  disso,  as  diversas  estadas  na  Alemanha  e  na  Italia,  mais  que  me 
possibilitar  a  realizagao  da  minha  formagao  academica,  tambem  me  ofereceram  a 
oportunidade  para  que  eu  pudesse  conhecer  melhor  a  cultura  europeia  e  pudesse 
especialmente  fazer  novos  contatos  e  cultivar  amizades  que  foram  e  continuam 
sendo  essenciais  na  minha  vida. 


Thomas  Kesselring  -  Qual  e,  na  tua  opiniao,  a  fungao  das  universidades 
brasileiras  e  como  elas  desempenham  esta  fungao? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Por  ter  passado  muito  tempo  da  minha  vida  na 
universidade,  certamente  o  que  tenho  a  dizer  sobre  ela  assume  um  carater  bem 
particular  e  pode  revelar  a  visao  muito  restrita  daquele  que  conhece  a  instituigao 
por  dentro,  como  se  ela  fosse  sua  propria  casa  e,  por  isso,  lhe  parece  muito  familiar. 
Aos  olhos  de  quem  a  ve  desde  fora,  no  entanto,  ela  pode  muito  bem  assumir  uma 
outra  configuragao.  Gosto  de  comparar  e  fazer  uma  distingao  entre  a  universidade 
e  outras  instituigoes  sociais,  como  a  escola,  a  Igreja,  a  empresa.  Quando  digo  que  a 
universidade  nao  e  uma  igreja,  quero  dizer  que  ela  nao  vive  de  dogmas.  Se  digo  que 
ela  nao  e  uma  escola,  quero  com  isso  afirmar  que  ela  nao  tern  como  primeira  tarefa 
somente  passar  adiante  os  conceitos  e  valores  de  uma  sociedade.  E  quando  afirmo 
que  a  universidade  nao  e  uma  empresa,  quero  com  isso  dizer  que  ela  nao  produz 
mercadorias,  e  sua  forma  de  organizagao  e  seus  objetivos  nada  tem  a  ver  com  o 
modelo  de  administragao  e  gerenciamento  nem  com  os  objetivos  do  moderno 
sistema  empresarial.  A  universidade  tem  para  mim  duas  fungoes  distintas  e 
complementares:  a  primeira  e  epistemologica;  a  segunda,  social.  E  a  instituigao  na 
qual  se  estabelece  um  modo  especifico  de  relagao  com  o  conhecimento,  em  suas 
multiplas  formas  de  manifestagao,  e  com  a  sociedade,  em  suas  mais  diversas  formas 
de  organizagao.  Nao  e  possivel  pensar  a  universidade  sem  considerar  suas  fungoes 
de  produgao,  conservagao,  transformagao  e  difusao  do  conhecimento,  bem  como 
seu  papel  de  agente  de  transformagao  social.  Por  terem  assumido  cada  vez  mais  as 
feigoes  das  empresas  modernas  e  terem  se  tornado  hoje,  em  sua  maioria,  instituigoes 
formadoras  de  profissionais  a  servigo  do  mercado,  as  universidades  brasileiras 
deixaram  de  ocupar  uma  posigao  que  Ihes  permitisse  protagonismo  e  lideranga 
social,  uma  posigao  que  Ihes  permitisse  pensar  e  propor  projetos  que  pudessem 
contribuir  para  o  desenvolvimento  humano  numa  sociedade  profundamente 
desigual.  Assim,  tudo  o  que  se  faz  na  universidade  pode  ate  ter  certa  relevancia 
epistemologica,  quando  nao  se  perde  no  emaranhado  das  metricas  e  dos  rankings , 
mas  nem  sempre  tem  relevancia  social.  O  avango  da  pesquisa  cientifica  e  tecnologica 
nao  poder  deixa  intocados  problemas  cruciais  da  sociedade  brasileira  atual,  como 
a  crise  ambiental,  a  busca  de  novas  formas  de  energia,  as  doengas  endemicas,  a 
fome,  a  brutal  desigualdade  economica,  a  erosao  das  instituigoes  juridicas  e  politicas, 
a  corrosao  do  carater,  o  cinismo  e  a  indiferenga.  Tambem  as  humanidades  tem  aqui 
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seu  lugar,  pois  elas  podem  ajudar  a  compreender  o  pais  e,  considerando  as 
experiences  historicas,  apontar  os  possiveis  caminhos  a  percorrer.  Considerando 
especialmente  o  campo  da  educagao,  por  exemplo,  embora  se  possa  encontrar  muitos 
grupos  de  pesquisa  e  muitos  projetos  conectados  com  nossas  necessidades  e  atentos 
aos  nossos  problemas,  nao  e  raro  perceber  que  boa  parte  das  atividades  e  da  produgao 
intelectual,  especialmente  aquela  realizada  nos  cursos  de  pos-graduagao,  corre  o 
risco  de  se  perder  num  academicismo  sem  vinculo  com  a  realidade.  Desde  uma 
perspectiva  otimista,  portanto,  as  universidades  brasileiras  parecem  se  encontrar 
diante  de  uma  encruzilhada:  ou  continuam  a  ser  uma  referenda  na  construgao  de 
um  projeto  civilizacional  que  tenha  em  vista  uma  sociedade  mais  justa,  ou  se  tornem 
cada  vez  mais  uma  poderosa  ferramenta  de  doutrinagao,  dominagao  e  controle 
social,  nas  maos  de  um  sistema  economico  orientado  pelos  valores  do  livre-mercado, 
da  eficiencia  e  da  competitividade.  A  escolha  pelo  caminho  que  promova  o 
desenvolvimento  humano,  em  seus  multiplos  aspectos,  me  parece  ser  a  mais  razoavel, 
se  nao  quisermos  hipotecar  completamente  o  nosso  futuro  como  nagao. 

Nadja  Hermann  -  Como  voce  entende  o  papel  do  intelectual  na  atualidade? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Houve  um  tempo,  lembro  aqui  a  epoca  do 
Iluminismo,  em  que  o  intelectual  era  considerado  o  educador  do  genero  humano, 
o  guardiao  da  racionalidade,  sacerdote  e  soldado  da  verdade;  aquela  figura  exemplar 
que  deveria  zelar  e  promover  o  aperfeigoamento  moral  da  humanidade.  Nao 
devemos  nos  admirar  se  esse  papel  acabou  por  transformar  o  intelectual  em  ideologo. 
Penso  que  o  intelectual  mudou  de  figura  e  de  fungao.  Diria  que  o  intelectual  e  hoje 
um  interprete,  um  hermeneuta  da  cultura.  Seu  papel  consiste  em  interpretar  os 
fenomenos  culturais  em  geral  e  comunicar  aos  seus  contemporaneos  que  esses 
mesmos  fenomenos  nao  sao  entidades  naturais,  mas  construgoes  sociais  resultantes 
de  um  jogo  de  relagoes  de  forgas.  Por  isso,  o  intelectual  nao  tern  o  direito  de  ser 
ingenuo  e  nao  pode  apelar  para  a  inocencia  ou  para  o  alheamento  em  relagao  as 
questoes  e  ao  espirito  do  seu  tempo.  Mesmo  enquanto  espectador  dos  eventos  e 
acontecimentos,  sua  forma  de  interpretar  o  mundo  revela  seu  vinculo  e  seu 
comprometimento  com  a  sociedade  na  qual  esta  inserido  e  que  Ihe  fornece  o  material 
para  sua  atividade  interpretativa.  Alem  de  desvelar  as  contradigoes  fundamentals 
da  sociedade  e  da  cultura,  o  intelectual  apresenta-se  como  uma  especie  de  mediador 
entre  o  universal  e  o  particular.  Por  outro  lado,  embora  possa  ser  considerado 
ainda  um  espectador  privilegiado  das  manifestagoes  culturais,  o  intelectual  assume 
o  papel  de  apresentar  e  representar  seus  pontos  de  vista  a  um  publico.  Ele  tern  uma 
fungao  eminentemente  voltada  para  o  publico.  Dai  a  necessidade  de  sua  capacidade 
retorica  e  comunicativa,  que  nao  pode  ser  confundida  com  o  discurso  persuasivo  e 
com  o  entretenimento.  Sua  tarefa  hermeneutica  se  mostra  no  que  ele  escreve,  fala, 
ensina,  mas  tambem  de  modo  especial  no  efeito  que  tern  para  a  sociedade  em  geral 
aquilo  que  ele  pensa,  diz  e  faz. 
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Delamar  Dutra  e  Matthias  Schmidt  -  Ha  alguns  anos  a  Unesco  publicou 
um  estudo  sobre  a  filosofia  no  mundo  atual.  Para  voce,  qual  a  tarefa  da  Filosofia 
em  tempos  turbulentos  e  qual  o  future  da  filosofia  nas  nossas  sociedades? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Vivemos  um  tempo  no  qual  a  filosofia  e 
vulgarmente  considerada  um  saber  inutil,  como  bem  nos  mostra  Nuccio  Ordine. 
A  mentalidade  pragmatica  e  utilitarista  do  nosso  tempo  conta  pouquissimo  o  valor 
da  filosofia.  Mas  e  mesmo  incrivel  que  durante  tanto  tempo  a  filosofia  tenha  sido 
considerada  uma  especie  de  guia  no  caminho  da  vida  (dos  individuos  e  das 
sociedades).  Essa  tarefa  tern  muito  a  ver  tanto  com  aquelas  conhecidissimas 
references  a  alegoria  da  caverna  desenhada  por  Platao,  quanto  com  aquele  elogio 
classico  feito  por  Cicero:  “O  vitae  philosophia  dux,  o  virtutis  indagatrix  expultrixque 
vitiorum!”  Mas  isso  tern  muito  a  ver  tambem  com  a  tarefa  que  e  atribuida  a  filosofia 
por  Ludwig  Witttgenstein:  “Mostrar  a  mosca  a  saida  da  garrafa”!  Talvez  a  cultura 
ocidental  tenha  construido  uma  imagem  extremamente  otimista  do  poder  da 
filosofia  na  condugao  das  coisas  humanas.  Conduzir  a  vida,  buscar  a  virtude,  expulsar 
os  vicios!  Na  linguagem  corrente,  trata-se  da  dimensao  libertadora  e  emancipatoria 
da  filosofia!  Por  isso,  penso  que  a  filosofia  e  essencial  para  a  sociedade,  especialmente 
nos  tempos  turbulentos,  nos  tempos  de  crise.  Ha  quem  pense  que  a  filosofia  e 
imprescindivel  para  que  a  humanidade  possa  evitar  as  catastrofes  sociais  produzidas 
pelo  proprio  homem.  Mesmo  que  eu  nao  compartilhe  esse  otimismo  panglossiano, 
penso  que  e  dificil  imaginar  uma  sociedade  sem  filosofia,  se  entendemos  o  pensar 
filosofico  como  uma  experiencia  de  autorreflexao  sobre  o  que  fazemos  enquanto 
seres  humanos  no  mundo.  E  nesse  sentido  que  ela  pode  ser  considerada  um  “saber” 
indispensavel.  Mas  e  preciso  ter  consciencia  de  que  ela  nao  nos  da  nenhuma  garantia 
para  as  nossas  agoes.  Por  isso,  nao  acredito  que  a  filosofia  possa  nos  dizer  algo  sobre 
o  futuro  das  sociedades  humanas.  Mas  estou  certo  de  que,  enquanto  existir,  ela 
permanecera  sendo  aquela  instancia  onde  se  mostra  o  humano  como  possiblidade. 
Assim  talvez  a  filosofia  possa  nos  anunciar  que  devemos  estar  preparados  para 
esperar  o  inesperado. 


Jayme  Paviani  -  O  que  pensas  da  religiao  hoje? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Devo  confessar  que  nao  consigo  compreender  o 
fenomeno  religioso  em  toda  sua  complexidade.  Para  mim  a  religiao  nao  parece 
dizer  da  autentica  experiencia  entre  o  humano  e  o  divino.  Vejo  a  religiao  como 
uma  produgao  simbolica  de  multiplas  dimensoes:  metafisicas,  ontologicas,  esteticas, 
epistemologicas,  ericas.  E  o  campo  da  fe  e  da  crenga,  nao  o  campo  do  saber.  Mas 
enquanto  pratica  cultural,  a  religiao  acompanha  o  humano  desde  sua  origem;  tomada 
como  uma  questao  existencial,  ela  provoca  o  pensar,  pergunta  pelo  sentido  e  pode 
servir  de  guia  para  a  vida.  Embora  vivamos  numa  cultura  marcada  pela  mentalidade 
que  se  pretende  secularizada,  a  experiencia  do  sagrado  nao  se  deixa  reduzir  as 
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explicates  racionais  da  moderna  mentalidade  cientifica  ou  as  mais  variadas  formas 
de  vulgariza^ao,  que  operam  um  processo  de  simplifica^ao  da  rela^ao  do  humano 
com  o  sagrado.  Assim,  penso  que,  se,  por  um  lado,  a  religiao  e  uma  forma  de 
cimento  social,  porque  busca  estabelecer  certas  bases  para  o  convivio  social  -  um 
tema  caro  a  toda  filosofia  e  teologia  politica  -,  por  outro  lado,  faz-se  necessario  o 
espa$o  para  a  realiza^ao  da  experiencia  do  sagrado,  em  que  se  efetiva  a  busca  de 
senddo  para  a  finitude  do  humano  e  do  mundo  diante  da  infinitude  do  Universo. 
Por  isso,  penso  que  a  experiencia  religiosa-  como  eu  a  compreendo,  compartilhando 
o  que  aprendi  com  as  leituras  de  Meister  Eckhart,  Thomas  Merton,  Raimon 
Panikkar,  Ernst  Tugendhat  -  se  apromixa  a  mfstica,  um  modo  existencial  de  relaqao 
imediata  com  o  sagrado  e  com  o  divino. 


Jayme  Paviani  -  A  vida  e  o  que  se  espera  dela? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Para  mim  quem  melhor  nos  fala  da  vida  nao  e  a 
ciencia,  mas  a  sabedoria  poetica.  Ao  menos  penso  que  foi  isso  que  aprendi  ao  ler 
Fernando  Pessoa,  quando  seu  heteronimo  Alberto  Caeiro  escreve:  “Se,  depois  de 
eu  morrer,  quiserem  escrever  a  minha  biografia ,/  Nao  ha  nada  mais  simples./ Tem 
so  duas  datas  -  a  da  minha  nascen^a  e  a  da  minha  morte./  Entre  uma  e  outra  coisa 
todos  os  dias  sao  meus.”  Enquanto  vivo  todos  os  dias  sao  meus,  porque  me  sinto 
presenqa  no  mundo.  E  talvez  isso  me  baste.  Mas  a  esperanqa  se  torna  necessaria 
especialmente  quando  o  mundo  me  e  brutal.  Espero  por  algo  que  o  torne  menos 
cruel.  Espero  dias  melhores,  devo  confessar.  Mas  eu  diria  que  a  esperan^a  pode 
decair,  perder  seu  significado,  quando  se  torna  somente  expectativa.  Charles  Dickens 
percebeu  muito  bem  isso.  Grandes  esperan^as  podem  tambem  ser  grandes  ilusoes. 
Podem  ser  maes  de  grandes  frustrates.  E  a  vida  nao  e  uma  ilusao.  Antes  fosse. 
Antes  tivesse  razao  Calderon  de  La  Barca,  ao  afirmar  que  a  vida  e  sonho.  Penso  que 
tem  mais  razao  Pindaro,  quando,  na  oitava  pitica,  nos  diz  que  o  homem  e  o  sonho 
de  uma  sombra.  Se,  por  um  lado,  me  parece  muito  claro  que  nao  podemos  viver 
sem  grandes  esperan$as,  porque  e  do  humano  esperar,  gosto  de  pensar  que  posso 
prescindir  disso,  porque  nunca  sei  exatamente  o  que  esperar.  O  encanto  que  a 
esperan$a  traz  fascina.  A  felicidade  que  ela  anuncia  atrai.  O  desencanto  que  produz 
atormenta.  E  do  humano.  Mas  me  parece  tambem  que  a  vida  nunca  e  somente  o 
que  se  espera  dela,  porque  ela  e  sempre  surpresa  e  misterio.  Surpresa  porque 
simplesmente  brota,  surge.  Misterio,  porque  sua  origem  e  seu  sentido  permanecem 
inscritos  no  horizonte  da  opacidade,  do  inconcebivel,  do  impensavel.  Assim,  a 
vida  nunca  e  o  que  se  espera  dela,  mas  ela  esta  sempre  a  nossa  espera. 


Matthias  Schmidt  -  O  que  a  vida  te  ensinou  como  filosofo? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Talvez  a  vida  tenha  me  ensinado  muito  mais  do 
que  eu  mesmo  tive  condites  de  aprender.  Muito  do  que  ela  me  ensinou  pode 
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mesmo  ser  resumido  numa  frase  muito  simples:  Que  somente  e  possfvel  ser  feliz  se 
o  somos  aqui  e  agora.  Porque  a  vida  e  instante  que  permanece,  presente  que  se 
sente.  Evidente  que  conta  a  experiencia  vivida,  mas  ela  e  somente  agora  a  presen^a 
do  passado,  lembranga,  memoria  que  se  reconfigura  constantemente. 
Evidentemente,  que  tambem  conta  o  futuro,  aquela  constru^ao  imaginaria  que 
fazemos  agora;  construgao  que  remete  para  alem  do  presente,  pura  expectativa  e 
projeto.  Mas  a  vida  mesmo  e  um  agora  que  nao  sabemos  quando  se  esgota.  Por 
isso,  talvez  a  vida  tenha  me  ensinado  o  valor  da  gratidao  simplesmente  por  viver. 
Assim,  penso  que  a  vida  me  ensinou  que  posso  dar  razao  aos  epicuristas  e  aos 
estoicos,  que  nesse  tocante  se  aproximam:  e  preciso  realizar  cada  uma  das  nossas 
aqoes  como  se  ela  fosse  a  ultima.  Dar  valor  ao  instante,  mesmo  sabendo  que  ele 
tambem  e  passageiro  e  fugaz.  Esse  instante  o  vivo  como  um  momento  unico  que  se 
estende  para  o  que  passou  e  para  o  porvir.  E,  como  magistralmente  nos  ensina 
Pierre  Eladot,  um  instante  de  felicidade  equivale  a  uma  eternidade  de  felicidade  e 
num  unico  instante  podemos  participar  do  acontecimento  que  e  o  mundo,  podemos 
nos  sentir  imersos  na  totalidade  do  Universo. 


Matthias  Schmidt  -  Para  voce,  o  que  significa  verao>. 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Ocupei-me  durante  um  longo  tempo  com  uma 
investigagao  sobre  o  uso  e  o  significado  das  metaforas  na  literatura,  na  ciencia  e  na 
filosofia.  Talvez  a  origem  do  filosofar  esteja  mesmo  na  metafora.  Sinto-me  em  casa 
num  mundo  povoado  por  metaforas  e  imagens  simbolicas.  Penso  que  imagens,  as 
analogias  e  as  metaforas  guardam  um  profundo  significado  semantico,  porque 
podem  dizer  o  que  esta  proximo  do  indizi'vel.  Mais  proximas  da  arte  do  que  do 
discurso  racional,  elas  encontram  nao  somente  na  poesia  e  na  literatura,  mas  tambem 
na  filosofia  um  solo  fertil  ao  florescimento  do  espirito.  Diferentemente  do  discurso 
cientifico  da  atual  psicologia,  por  exemplo,  que  se  refere  conceitualmente  as 
diferentes  fases  do  desenvolvimento  humano,  basta  admirar  o  quadro  As  tres  idades 
do  homem  de  Ticiano,  ouvir  As  quatro  estates  de  Vivaldi  ou  apreciar  o  poema  Dia 
de  outono  de  Rilke,  por  exemplo,  para  sentir  a  presenga  e  a  forga  da  metafora,  ao 
evocar  a  natureza.  Ela  como  que  um  poder  elucidativo  presente  no  uso  da  metafora. 
A  relagao  entre  o  humano  e  o  mundo  natural  torna-se  assim  evidente  e  nos  faz 
construir  analogias  que  aproximam  a  vida  humana  das  estagoes,  por  exemplo.  Sabe- 
se  que  as  estates  se  renovam  num  movimento  ciclico,  e  a  vida  humana  nao 
acompanha  a  repetigao  dessa  circularidade,  mas  mesmo  assim  pode  parecer  muito 
alentador  compreender  a  nossa  vida  como  um  acontecimento  da  natureza, 
comparando  a  primavera  com  a  infancia,  o  verao  com  a  juventude,  o  outono  com 
a  maturidade  e  o  inverno  com  a  velhice.  E  evidente  que  esse  paralelismo  nao  tern  o 
poder  da  explicagao,  mas  e  muito  sugestivo  e  revela  um  certo  estado  de  compreensao. 
Tem  o  poder  de  despertar  para  o  reconhecimento  dos  limites  da  propria  linguagem. 
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Indica  uma  forma  de  vida  e  constitui  uma  esfera  de  compreensao  para  as  diferentes 
experiences  que  realizamos.  Uma  mistura  de  muito  alento,  mas  tambem  de  muito 
realismo  diante  do  efemero  que  e  o  nosso  viver.  Tempo  de  muita  luz  e  calor,  para 
mim,  tornado  como  metafora  que  representa  uma  fase  da  vida,  o  verao  significa 
tempo  de  forma^ao  e  de  liberdade  para  experimentar  projetos  vitais,  tanto  no  que 
tange  a  vida  afetiva  quanto  a  vida  profissional.  Pelo  menos  me  parece  ser  essa  uma 
boa  imagem  para  explicar  minha  propria  experiencia  vivida.  Se  posso  usar  a  metafora 
da  primavera  para  descrever  minha  infancia  e  minha  juventude,  como  momentos 
em  que  fui  formando  em  mim  o  desejo  pela  investigaqao  e  pelo  conhecimento,  nao 
penso  estar  fora  de  proposito  dizer  que,  ao  realizar  parte  dos  meus  projetos  de 
estudo  e  de  pesquisa,  concluindo  uma  etapa  importante  da  minha  formaqao 
academica,  vivi  na  Alemanha  grande  parte  do  verao  da  minha  vida.  Aprofundar 
essa  analogia  levaria  a  reconhecer,  por  exemplo,  que  esse  foi  para  mim  um  tempo 
de  muita  luz  e  calor!  A  luz  traduzida  pelas  possibilidades  de  ampliagao  da  minha 
visao  de  mundo;  o  calor  como  forga  e  energia  que  impulsionou  a  construgao  e  a 
realizagao  dos  projetos  de  estudo  e  de  vida.  Foi  sim  um  tempo  de  descoberta,  de 
projetos,  de  transformagao,  de  edificagao,  de  construgao.  Tempo  que  exigiu  muita 
coragem,  ousadia,  persistencia;  tempo  de  transformagao  e  de  maturagao  afetiva  e 
intelectual. 


Jayme  Paviani  -  Como  vives  e  o  que  pensas  do  envelhecimento? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Ao  falar  em  envelhecimento  muitas  coisas  veem  a 
minha  mente.  Nao  tenho  como  deixar  de  repetir  lugares  comuns,  como  o  que 
afirma  que  envelhecer  e  um  privilegio;  alias,  um  privilegio  que  pretendo  viver 
plenamente.  Ha  certamente  um  aspecto  maravilhoso  quando  a  velhice  revela  o 
enriquecimento  trazido  pela  experiencia  vivida,  quando  se  pode  contemplar  os 
anos  vividos  e  as  marcas  que  deixamos  gravadas  por  um  certo  tempo  no  mundo. 
Mas  sempre  me  fa 90  uma  pergunta  banal:  afinal,  quando  vou  comegar  a  envelhecer? 
Embora  consciente  de  que  a  velhice  e  simplesmente  um  processo  de  diminuigao 
das  fun i;6es  organicas  do  nosso  organismo,  tenho  dificuldade  em  compreender 
que  a  velhice  seja  somente  um  processo  natural  da  vida.  Porque  para  mim  a  velhice 
tem  muitas  faces.  A  velhice  e  tambem  um  construto  cultural.  Penso  em  velhice, 
recorro  inevitavelmente  aquele  belissimo  quadro  O povoado  dos  moinhos  que  Akira 
Kurosawa  apresentou  em  seus  Sonhos,  um  quadro  no  qual  queria  viver,  mas  tambem 
me  vem  a  mente  as  multiplas  representagoes  artisticas  e  literarias,  que  invarialmente 
mostram  a  velhice  como  a  personificagao  da  decadencia  e  da  miseravel  condigao 
humana.  Embora  seja  um  fato  que  a  vida  tenha  sido  prolongada  artificialmente  em 
especial  nas  sociedades  ocidentais  modernas,  em  grande  medida  gramas  aos  avangos 
da  ciencia,  da  dietetica,  da  farmacologia  e  da  medicina,  e  uma  grande  mentira  a 
ideia  de  que  a  velhice  seja  somente  um  tempo  maravilhoso.  Uma  ideia  que 
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certamente  convent  muito  mais  ao  mercado  e  muito  menos  a  realidade  daqueles 
que  envelhecem.  Especialmente  quando  vem  acompanhada  pelas  doenqas 
degeneradvas  proprias  dessa  fase  da  vida,  quando  se  torna  senilidade,  entao  nada 
mais  ha  de  glamuroso  e  pouco  se  pode  ainda  comemorar  da  velhice.  Muito  pior 
quando  as  condi$oes  sociais  e  economicas  em  nada  contribuem  para  uma  vida 
minimamente  digna.  Vejo  que  e  bem  dificil  considerar  a  velhice  sinonimo  de  vida 
feliz,  o  que  pressuporia  a  ausencia  das  dores  do  corpo  e  a  falta  de  perturbaqoes  para 
a  alma,  como  diriam  os  filosofos  epicuristas.  Tenho  medo  da  dor  e  da  demencia.  E 
claro  que  a  filosofia  pode  justificar  o  valor  da  velhice,  pode  inclusive  criar  uma 
certa  forma  de  consolo  para  as  agruras  que  a  velhice  traz.  De  minha  parte,  tenho 
uma  certa  e  incomoda  sensaqao  de  premencia,  sigo  Montaigne  e  procuro  viver 
todos  os  meus  dias  me  preparando  para  que  a  velhice  nao  me  enrugue  mais  o 
espirito  do  que  o  rosto. 


Hans-Georg  Flickinger- Ja  delineaste  projetos  para  o  futuro  proximo  de  tua 
vida  intelectual? 

Luiz  Carlos  Bombassaro  -  Meu  projeto  de  base  e  continuar  a  me  tornar  o 
que  sou:  um  apaixonado  pela  busca  do  saber.  Sei  que  esse  projeto  somente 
conseguirei  realizar  parcialmente,  porque  essa  busca  e  infinita  e  o  saber,  inesgotavel. 
Pretendo  levar  minha  vida  orientado  por  aquele  belo  poema  de  Rainer  Maria  Rilke: 
Ich  lebe  mein  Leben  in  wachsenden  Ringen,/  die  sich  iiber  die  Dinge  ziehen.  /  Ich  werde 
den  letzten  vielleicht  nicht  vollbringenj aber  versuchen  will  ich  ihn.lllch  kreise  um 
Gott,  um  den  uralten  TurmJ  und  ich  kreise  jahrtausendelang;/  und  ich  weij. ?  noch 
nicht:  bin  ich  ein  Falke,  ein  Sturm/  oder  ein  grower  Gesang.  [Vivo  minha  vida  em 
circulos  crescentes/  que  se  movem  sobre  as  coisas ./  Talvez  o  ultimo  nao  conseguirei 
completar,  mas  mesmo  assim  vou  tentar .//  Giro  em  volta  de  Deus,  em  volta  da 
torre  antiga ,/  e  eu  giro  ja  ha  milenios;/  e  ainda  eu  nao  sei  o  que  sou:  um  falcao / 
uma  tempestade  ou  uma  grande  canqao.]  Minha  vida  pessoal  e  minha  atividade 
como  professor  so  faz  sentido  sobre  esse  pano  de  fundo.  Outro  projeto  intelectual 
que  tenho  inten$ao  de  levar  adiante  e  concluir  em  breve  e  a  traduqao  para  o  portugues 
dos  escritos  italianos  de  Giordano  Bruno. 


Monte  Belo,  primavera  2019. 
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2a  PARTE 

Giordano  Bruno  e  a  Filosofia 
na  Renascenca 

F 


CAPITULO  1 


A  TRADUgAO  BRASILEIRA  DAS 
OBRAS  DE  GIORDANO  BRUNO 


Newton  Bignotto 

A  publicaqao,  a  partir  dos  anos  70  do  seculo  passado,  de  um  conjunto  de 
tradu^oes  de  obras  classicas  da  filosofia  pela  Editora  Abril  Cultural  representou 
um  marco  para  o  ensino  e  a  pesquisa  no  Brasil.  Ate  entao  dispunhamos  apenas  de 
edi^oes  esparsas  e  de  tradu^oes  feitas  em  geral,  a  partir  do  frances  e  do  ingles  de 
escritos  de  varias  linguas.  De  forma  quase  imediata,  o  ensino  da  Filosofia  na 
graduagao  foi  modificado.  Os  professores  puderam  deixar  de  lado  um  ensino  muitas 
vezes  baseado  apenas  em  manuais,  para  exigir  que  os  alunos  aprendessem 
diretamente  das  fontes  da  tradiqao  filosofica.  E  claro  que  ja  se  praticava  em  algumas 
universidades  um  aprendizado  fundado  no  exame  direto  dos  textos,  mas,  para 
tanto,  era  preciso  contar  com  alunos  capazes  de  ler  nos  idiomas  originais  dos  autores, 
o  que  impunha  um  vies  elitista  ao  estudo  da  filosofia  em  nosso  Pais.  O  surgimento 
das  tradugoes  da  Abril  teve  assim  um  aspecto  democratico  e,  como  efeito  secundario, 
o  surgimento  de  novas  tradugoes,  impulsionadas  pelo  sucesso  espetacular  da  colegao. 

Passadas  algumas  decadas,  somos  hoje  capazes  de  aquilatar  a  importancia 
daquela  iniciativa,  mas  tambem  de  analisar  os  problemas  dos  textos  oferecidos 
pelos  editores.  Algumas  tradugoes  eram  bastante  boas  e  ainda  hoje  sao  utilizadas 
por  estudantes  de  graduagao  e  mesmo  de  pos-graduagao  com  grande  proveito. 
Outras  foram  deixadas  de  lado  pela  aparigao  de  novas  tradugoes  mais  afiadas  com 
criterios  tecnicos  apurados.  No  caso  de  Giordano  Bruno,  Helda  Barraco  e  Nestor 
Deola  fizeram  a  tradugao  da  edigao  brasileira  de  Sobre  o  infinito,  o  universo  e  os 
mundos  para  a  colegao  Os  Pensadores.  Praticamente,  ate  muito  recentemente  esse 
foi  o  unico  texto  do  filosofo  italiano  conhecido  pelos  estudantes  brasileiros.  Embora 
nao  seja  um  trabalho  apoiado  por  um  aparato  critico  rigoroso,  serviu,  e  ainda 
serve,  para  introduzir  um  autor  cujo  pensamento  escapa  de  muitos  dos  parametros 
modernos  e  contemporaneos  de  fazer  filosofia.  Talvez  por  essa  razao,  o  texto  nao 
impulsionou  de  imediato  a  tradu^ao  de  outras  obras  de  Bruno,  que  permanece  ate 
hoje  um  autor  pouco  estudado  no  Brasil. 
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O  inicio  da  publicaqao  das  chamadas  obras  italianas  de  Bruno  por  Luiz  Carlos 
Bombassaro  modificou  esse  cenario  propiciando  aos  estudiosos  brasileiros  um 
material  rico  e  com  grande  qualidade.  No  ultimo  volume  da  coleqao,  que  foi 
publicado,  Bombassaro  afirma:  “ Compreender  o  horizonte  de  sentido  a  partir  do 
qual  Bruno  realiza  sua  critica  e  apresenta  sens  argumentos  filosoficos  em  A  causa,  o 
prindpio  e  o  uno  parece  ser  a  pre-condigao  para  a  efetivagao  do  tridngulo  amoroso  da 
compreensao  que  envolve  o  autor,  o  tradutor  e  o  leitor.  Tambem  aqui  o  processo  da 
compreensao  pode  ter  suas  razoes  eroticas.  Nao  fosse  a  constituigao  desse  vinculo,  no 
qual  operam  nao  somente  a  escritura  e  a  leitura,  mas  tambem  a  efetiva  e  paciente 
transcrigao  do  tradutor,  figura  hibrida  destinada  a  encarnar  tanto  o  autor  quanto  o 
leitor,  a  propria  compreensao  do  texto  se  tornaria  impossivel.  Essa  bela  formula$ao 
do  papel  do  tradutor  nos  da  a  chave  para  compreender  a  distancia  que  separa  o 
trabalho  de  Bombassaro  daquele  efetuado  pelos  primeiros  tradutores  de  Bruno  no 
Brasil.  Nao  se  trata,  e  claro,  de  desqualificar  a  primeira  tradu^ao  de  uma  obra 
bruniana  feita  ha  algumas  decadas,  mas  de  compreender  a  natureza  filosofica  do 
trabalho  de  Bombassaro,  que  o  diferencia  inteiramente  do  esforqo  efetuado  por 
Barraco  e  Deola,  para  verter  o  dificil  texto  do  Nolano  para  o  portugues. 

O  que  Bombassaro  nos  oferece  e  muito  mais  do  que  a  passagem  de  um  idioma 
para  outro  de  um  texto  do  passado,  ele  nos  coloca  diante  de  um  mundo  de  conceitos 
e  imagens,  que  so  pode  ser  apreendido  por  meio  de  uma  aproximaqao  cuidadosa  e 
ancorada,  em  uma  compreensao  refinada  da  filosofia  do  autor.  A  rela$ao  amorosa 
a  qual  faz  referenda  o  tradutor,  faz-nos  ver  que  nao  ha  como  realizar  uma  traduqao 
acurada  de  um  autor  do  passado,  tentando  se  colocar  numa  posiqao  de  neutralidade 
em  relagao  ao  texto.  Por  isso,  nao  basta  conhecer  bem  o  idioma  original  do  texto. 
No  caso  de  Bruno,  isso  ja  e  um  grande  desafio,  uma  vez  que  Bruno  escreve  num 
italiano  bastante  peculiar,  misturando  construqoes  proprias  a  lingua  falada  na  regiao 
de  Napoles  no  seculo  XVI,  com  formas  latinas,  algumas  delas  bem  particulares. 
Mas,  vencidas  as  dificuldades  tecnicas,  enfrentadas  por  todos  os  tradutores  de  Bruno, 
o  que  levou  Ciliberto  a  elaborar  um  lexico  bastante  util  para  os  estudiosos,  resta  o 
fato  de  que  e  preciso  apresentar  o  texto  como  um  texto  filosofico  e  coloca-lo  em 
relaqao  com  os  escritos  de  seu  tempo,  com  a  tradigao  filosofica  e  com  nosso  proprio 
tempo.  Em  outras  palavras,  e  preciso  realizar  o  que  eu  chamaria  de  uma  traduqao 
filosofica  para  que  um  autor  como  Bruno  deixe  de  ser  apenas  um  caso  dentre 
outros  de  autores  filosofos,  que  nao  escreveram  seguindo  os  parametros  mais 
conhecidos  de  expressao  filosofica. 

A  chave  do  que  chamei  de  tradugao  filosofica  e  a  ideia  de  que  ela  nao  pode 
passar  de  um  esforqo  de  compreensao  ele  mesmo  filosofico.  Assim,  contrariamente 
a  ideia  de  que  basta  passar  de  um  registro  a  outro,  ideia  corrente  em  uma  epoca  dos 


1  BOMBASSARO,  Luiz  Carlos.  Prefacio.  In:  BRUNO,  Giordano.  A  causa,  o  prindpio  e  o  uno. 
Caxias  do  Sul:  Educs,  2014.  p.  VIII. 


78 


tradutores  automaticos  da  internet,  Bombassaro  aposta  na  ideia  de  que  uma  tradugao 
e  sempre  uma  interpretagao.  Interpretagao  que,  ao  mesmo  tempo  em  que  respeita 
a  lingua  original,  parte  do  fato  de  que  as  escolhas  das  palavras,  das  imagens,  dos 
signos  e  das  metaforas  e  uma  escolha  filosofica  e  nao  apenas  uma  idiossincrasia  do 
autor.  O  trabalho  de  tradugao  de  Bombassaro  executa  com  maestria  esse  programa 
filosofico  e  e  sobre  isso  que  gostaria  de  falar  agora. 


Antes  de  apresentar  alguns  trechos  da  tradugao  das  obras  de  Bruno,  cabe  lembrar 
que  Bombassaro  nao  e  apenas  um  tradutor  esmerado  do  autor,  mas  um  grande 
conhecedor  de  sua  obra,  e  esse  e  o  segredo  do  rigor,  da  beleza  e  acuidade  de  suas 
tradugoes.  Em  seu  livro  Giordano  Bruno  e  a  filosofia  na  Renascenga,  Bombassaro 
nos  apresenta  um  quadro  rico  da  filosofia  do  periodo,  permitindo-nos  compreender 
o  ambiente  filosofico  no  qual  nasceu  o  trabalho  de  Bruno  e  tambem  suas 
especificidades.  Como  afirma  o  tradutor:  “ Na  Renascenga  a  filosofia  e  marcada  pela 
pluralidade  de  tradigoes  conceituais,  pela  multiplicidade  de  teorias  e  de  visoes  de  mundo. 
Diante  disso  e  preciso  deixar-se  influenciar  pela  pluralidade  de  procedimentos  de  escrita 
comuns  no  seculo  XVI,  para  encontrar  um  caminho  fecundo  para  a  tradugao  de  um 
autor  tao  multiplo  quanto  Bruno.  Bombassaro  soube  nao  apenas  compreender  a 
multiplicidade  dos  caminhos  seguidos  pelo  filosofo  italiano,  mas  tambem  como  levar 
esse  aspecto  em  conta  no  momento  de  traduzir  suas  obras  italianas. 

Em  seu  livro  Na  sombra  de  Diana:  a  metdfora  da  caga  nas  obras  de  Giordano 
Bruno, 3  essa  tese  e  largamente  defendida  e  fornece  a  chave  para  as  escolhas  que  o 
tradutor  faz.  Pouco  comum  em  nossa  epoca,  o  uso  de  ferramentas  como  desenhos, 
graficos,  imagens  e  metaforas  serve  como  um  alerta  de  que  nao  seremos  capazes  de 
compreender  Bruno,  se  nao  integrarmos  na  tradugao  esses  aspectos  como  parte  do 
trabalho  conceitual  e  nao  como  ilustragoes  mais  ou  menos  imaginativas  de  um 
autor  com  a  mente  criativa.  Bruno  nao  ilustra  suas  ideias,  ele  pensa  usando  varias 
ferramentas  para  lidar  com  os  dificeis  problemas  que  ele  almeja  abordar.  Vejamos 
uns  poucos  exemplos  de  como  Bombassaro  lida  com  essa  forma  de  fazer  filosofia. 


Em  A  ceia  de  cinzas  encontramos  a  seguinte  fala: 

“Se  vos  parece  que  as  cores  do  retrato  nao  correspondem  perfeitamente  ao  modelo 
vivo,  e  se  os  esbogos  nao  vos  parecem  completamente  adequados,  sabeis  que  o  defeito 


2  BOMBASSARO,  Luiz  Carlos.  Giordano  Bruno  e  a  filosofia  na  Renascenga.  Caxias  do  Sul:  Educs, 
2007.  p.  22. 

3  BOMBASSARO,  Luiz  Carlos.  Im  Schatten  der  Diana:  Die  jagdmetapher  im  werk  von  Giordano 
Bruno.  Frankfurt  am  Main:  Peter  Lang,  2002. 


79 


provem  do  fato  de  que  o  pintor  nao  pode  examinar  sua  obra  com  aqueles  espagos  e 
distdncias  que  costumam  usar  os  mestres  da  arte,  pois  a  tela  e  ofundo  estariam  muito 
proximos  dos  olhos  e  da  visao  do  artista;  que  ele  nao  poderia  dar  um  minimo  passo para 
trds  ou  afastar-se  para  um  ou  para  outro  lado,  sem  o  temor  de  dar  aquele  salto  que  deu 
ofilho  dofamoso  defensor  de  Troia.  Aceitai,  pois,  este  retrato  tal  como  e,  com  seus  dois, 
seus  cem,  seus  mil  detalhes  e  tudo  o  que  ele  contem,  ja  que  nao  o  envio  para  informar- 
vos  daquilo  quejd  sabeis,  nem  para  acrescentar  dgua  ao  rapido  rio  de  vossa  inteligencia 
e  de  vosso  julzo,  mas  porque  sei  que,  normalmente,  embora  conhegamos  melhor  as 
coisas  ao  natural,  nao  devemos,  no  entanto,  desprezar  seu  retrato  e sua  representagaof^ 

Para  oferecer  uma  tradu^ao  desse  trecho,  Bombassaro  mobiliza  uma  serie 
de  recursos  que  Ihe  permitem  compreender  que,  antes  de  mais  nada,  e  necessario 
considerar  que  ha,  por  tras  de  varios  trechos  de  Bruno,  um  metodo  que  e  possivel 
descobrir,  desde  que  se  deixem  de  lado  os  preconceitos  que  costumam  operar 
quando  acreditamos  que  ha  formas  “corretas”  de  se  escrever  fdosofia  e  formas 
“menores”.  De  forma  sintetica,  o  tradutor  afirma:  “ Para  Bruno,  o  fi lo so fo  atua 
em  relagao  ao  conhecimento  e  ct  busca  da  verdade,  como  o  cagador  em  relagao  h  sua 
presa.  Procede  seguindo  vestigios,  tragos  e  sinais  inscritos  na  natureza,  mas  nao 
consegue  alcangar  a  verdade  ultima.  Somente  chega  a  conhecer  as  imagens,  as 
sombras,  o  efeito  infinito  da  infinita  causa .”4 5  Essa  e  uma  tese  central  do  grande 
livro  do  interprete,  que  sai  a  procura  da  malha  conceitual  escondida  no  texto 
por  vezes  altamente  complexo  do  fdosofo;  essa  e  a  tese  do  tradutor  que  procura 
resgatar  a  filosofia  nolana  em  sua  inteireza  textual  e  de  significados.  Por  isso, 
nao  basta  buscar  o  sentido  de  um  vocabulo  de  forma  isolada.  Isso  produz 
contrassensos  em  muitas  das  tradugoes  feitas,  sem  uma  preocupagao  filosofica. 
Ao  considerar  a  caga  como  algo  mais  do  que  uma  metafora,  embora  ela  tambem 
o  seja,  Bombassaro  incorpora  a  busca  da  melhor  expressao  das  imagens  como 
parte  do  que  chamei  aqui  de  uma  tradugao  fdosofica.  Nesse  sentido  e  que  a 
tradugao  feita  por  Bombassaro  e  a  obra  de  um  filosofo  amoroso  do  trabalho  de 
outro  pensador  e  nao  o  trabalho  frio  de  um  vertedor  de  palavras,  em  outro 
molde  linguistico.  Eu  diria  mais:  Bombassaro  mostra  que  so  um  tradutor- 
interprete  e  capaz  de  abordar  a  obra  de  Bruno.  Sem  ocupar  esse  lugar,  o  trecho 
acima  poderia  ser  vertido  em  portugues,  mas  perderia  sua  intensidade.  E  preciso 
falar  a  linguagem  das  artes  picturais  da  epoca,  como  faz  o  tradutor,  para 
compreendermos  que  o  recurso  a  ideia  do  pintor  e  algo  mais  do  que  uma  ilustragao 
de  um  conteudo  enunciado  previamente. 

E  preciso  tambem  aceitar  que  o  texto  de  Bruno  apresenta  parentesco  com  a 
poesia,  ou  melhor,  que  ele  se  quer  poetico,  para  medir  seu  alcance  filosofico.  O 


4  BRUNO,  Giordano.  A  ceia  de  cinzas.  Tradugao  de  Luiz  Carlos  Bombassaro.  Caxias  do  Sul:  Educs, 
2012.  p.  14. 

5  BOMBASSARO,  Luiz  Carlos.  Giordano  Bruno  e  a  fdosofia  na  Renascenga,  p.  40. 
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tradutor  sintetiza  essa  maneira  de  abordar  a  obra  de  Bruno,  quando  afirma  que, 
nas  palavras  do  proprio  filosofo:  “[...]  os  filosofos  sao  dealgum  modo pintores  e poetas: 
os  poetas,  pintores  e  filosofos;  os  pintores,  poetas  e  filosofos”.6 7 8  Essa  nao  e  uma  tese  banal. 
Para  nos  soa  como  algo  de  outra  epoca,  dificil  de  ser  traduzida  na  linguagem  arida 
dos  papers  e  debates  academicos  da  atualidade.  Curiosamente,  essa  e  a  grande 
atualidade  do  texto  bruniano,  pois  colocava  em  xeque  justamente  a  forma  de  fazer 
filosofia  dos  escolasticos,  que  tanto  se  assemelha  a  maneira  de  proceder  de  algumas 
correntes  atuais  da  filosofia.  Ao  misturar  as  formas  de  expressao  e  ao  se  recusar  a 
hierarquiza-las,  ele  fazia  mais  do  que  defender  sua  escrita,  ele  afirmava  sua  filosofia. 
Mas  a  tese  tambem  nao  era  banal  em  sua  epoca.  Influenciado  tanto  pelo  platonismo 
revivido  de  Marsilio  Ficino  quanto  pelo  neoplatonismo  de  Nicolau  de  Cusa,  ele 
coloca  sua  escrita  num  registro  que  podia  parecer  dissonante  para  os  que  partilhavam 
com  ele  as  mesmas  influencias. 

Ao  traduzir  o  filosofo,  ao  considera-lo  ao  mesmo  tempo  um  poeta  e  um  pintor, 
Bombassaro  leva  em  conta  a  especificidade  de  sua  posigao  enquanto  escritor,  e  o 
carater  inovador  tambem  com  re  1  agio  a  escrita  humanista,  que  havia  privilegiado 
o  latim  classico  como  modelo  e  o  recurso  a  retorica  romana  como  ferramenta  de 
persuasao.  Mais  uma  vez  de  forma  clara,  ele  resume  sua  posigao  dizendo:  “Nesse 
sentido,  o  que  se  deve  destacar  da  concepgao  bruniana  da  poetica  e  sua  veemente  defesa 
da  inventio,  demarcando  uma posigao  ante  o  aristotelismo  e  o  humanismo,  que  tinham  na 
imitativo  a  referenda  primeira  ao  mundo  da  poesiad1  Bruno  poeta  e  ao  mesmo  tempo 
uma  chave  para  a  tradugao,  na  medida  em  que  o  tradutor  nao  pode  deixar  de  lado  essa 
forma  de  expressao,  no  momento  em  que  o  traz  para  nossa  lingua,  e  um  desafio  filosofico, 
pois  nao  e  possivel  compreender  filosoficamente  o  texto  sem  sua  dimensao  poetica.  O 
tradutor  deve  ser  ele  mesmo  um  cagador,  como  Bombassaro,  para  enfrentar  a  dificil 
tarefa  de  trazer  Bruno  para  nossa  patria  linguistica. 


Vejamos  um  outro  exemplo  do  que  acabamos  de  dizer.  Bruno  diz, 
aparentemente,  referindo-se  a  si  mesmo: 

“ Entao ,  eis  aqui  aquele  que  atravessou  o  ar,  penetrou  o  ceu,  percorreu  as  estrelas, 
ultrapassou  os  limites  do  mundo,  fez  desaparecer  as  fantdsticas  muralhas  das primeiras, 
oitavas,  nonas,  decimas  e  outras  esferas  que pudessem  ter  sido  acrescentadas pelas  descrigoes 
de  vaos  matemdticos  e  pelo  olhar  cego  de  filosofos  vulgares.  Assim,  em  plena  conformidade 
com  todos  os  sentidos  e  a  razao,  foi  ele  quern  abriu  com  a  chave  de  uma  cuidadosa 
investigagao  aqueles  claustros  da  verdade,  aos  quais poderiamos  ter  acesso.”s 

6  BOMBASSARO,  Luiz  Carlos.  Giordano  Bruno  e  a  filosofia  na  Renascenga ,  p.  47. 

7  Idem. 

8  BRUNO,  Giordano.  A  ceia  de  cinzas.  Tradu^ao  de  Luiz  Carlos  Bombassaro.  p.  30-31.  Caxias  do 
Sul:  Educs,  2012.  p.  14. 
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Essa  fala  e  na  verdade  a  de  Teofilo  no  primeiro  dialogo  da  Ceia  de  cinzas.  E 
sempre  tentador  em  um  dialogo  identificar  a  fala  de  um  dos  personagens  com 
aquela  do  autor  e  servir-se  disso  como  uma  chave  de  leitura  da  obra.  Em  rigor, 
uma  traduqao  nao  filosofica  poderia  simplesmente  se  preocupar  com  a  letra  do 
texto,  uma  vez  que  o  proprio  personagem  diz  estar  falando  do  Nolano,  que  realizara 
grandes  progressos  no  conhecimento  das  coisas  naturais,  na  esteira  do  que  fizera 
Copernico.  Embora  esse  seja  um  caminho  quase  natural  para  o  tradutor,  e  necessario 
lembrar  que  a  escolha  dos  termos  feita  por  ele  impacta  diretamente  na  compreensao 
da  filosofia  nolana.  A  operaqao  conceitual  aqui  presente  e  muito  mais  complicada 
do  que  pode  parecer  a  primeira  vista,  e  so  pode  ser  transmitida  ao  leitor,  se  o 
tradutor  for  capaz  de  reconstruir  nao  apenas  o  que  diz  o  autor  de  si  mesmo,  mas 
porque  escolhe  certos  termos  e  nao  outros.  No  trecho  em  questao,  e  necessario 
lembrar  a  influencia  de  Lucrecio  no  Renascimento,  como  ele  fizera  no  De  rerum 
natura,  o  elogio  de  Epicure,  como  Bruno  fora  influenciado  pelo  pensador  da 
Antiguidade,  ao  mesmo  tempo  em  que  avan$ava  por  terrenos  que  Ihe  eram 
desconhecidos,  para  aquilatar  o  peso  da  referenda  as  descobertas  recentes  da 
Astronomia. 

Ter  em  mente  o  dialogo  com  a  tradi$ao  e  uma  etapa  fundamental  do  processo 
de  tradugao  de  um  trecho  tao  rico,  mas,  para  oferecer  ao  leitor  algo  mais,  Bombassaro 
guia  seu  trabalho  tambem  pelo  fato  de  que  o  leitor  deve  ser  exposto  ao  movimento 
de  criagao  da  filosofia  nolana,  sobre  a  qual  Bruno  falou  ate  seu  fim  na  fogueira. 
Aqui  importa  o  dialogo  com  os  outros,  mas  tambem  o  dialogo  consigo 
proprio.  Para  ir  alem,  portanto,  da  superficie  do  que  pode  parecer  um 
simples  autoelogio,  o  tradutor  tern  em  mente  o  fato  de  que  Bruno  se  coloca 
como  modelo  da  propria  filosofia.  Como  sintetiza  Bombassaro:  “ Essa  auto- 
apresenta^ao  pode  revelar  uma  elevada  auto-estima,  mas  nem  por  isso  deixa 
de  ser  menos  verdadeira”fi  Nela  aparece  um  trago  da  personalidade  do  autor, 
que  o  tradutor  expoe  de  forma  brilhante,  mas  tambem  a  originalidade  de 
uma  apresentagao  de  si  que  difere,  por  exemplo,  daquela  exaustivamente 
feita  por  Montaigne  em  seus  Ensaios.  Bruno  nao  explora  a  si  mesmo  como 
faz  o  pensador  frances  em  busca  de  uma  compreensao  alargada  do  mundo. 
Bruno  se  concentra,  ao  longo  de  toda  sua  vida,  na  construgao  de  uma 
filosofia  que  de  conta  de  um  universo  infinito  e,  por  isso,  o  tema  do  eu 
nao  pode  existir  nele  como  em  outros  pensadores.  Refletindo  sobre  essa 
questao,  expressa  no  trecho  citado,  Bombassaro  afirma:  “ Significava  a 
apresentagao  dos  grandes  temas  do  programa  intelectual  que  permitiria  a 
instauragao  da  filosofia  nolana:  a  metafisica  da  unidade,  a  homogeneidade 
do  todo-vivo,  a  infinitude  dos  mundos,  uma  nova  concepgao  epistemoldgica  e  etica. 
Era  ofim  do  mundo  fechado  e  a  abertura  para  o  universo  infinito" .10 


3  BOMBASSARO,  Luiz  Carlos.  Giordano  Bruno  e  a  filosofia  na  Renascenga,  p.  34. 
10  BOMBASSARO,  Luiz  Carlos.  Giordano  Bruno  e  a  filosofia  na  Renascenga ,  p.  34. 
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A  arte  da  traduqao  de  Bombassaro  esta  em  saber  incorporar  essas  analises  e  seu 
profundo  conhecimento  da  obra  de  Bruno,  nas  escolhas  que  faz  judiciosamente  no 
decorrer  de  suas  traduqoes.  Cada  trecho  e  fruto  de  uma  medita^ao  e  de  um  processo 
de  escolha,  que  faz  do  produto  final  uma  verdadeira  declaragao  de  amor  a  Bruno  e 
ao  leitor. 


Para  concluir,  gostaria  de  salientar  dois  pontos. 

Em  primeiro  lugar,  o  fato  de  que  as  traduqoes  de  Bombassaro  sao  uma 
contribuigao  inestimavel  para  os  estudos  do  Renascimento  no  Brasil  e  nao  apenas 
no  tocante  a  filosofia  de  Bruno.  Ela  impoe  um  padrao  de  rigor  e  cuidado  que 
favorecem  o  aprofundamento  de  pesquisas  sobre  um  autor  que  ate  aqui  foi  pouco 
visitado,  mesmo  pelos  especialistas.  Ela  nao  abre  apenas  um  caminho  para  um 
mundo  rico  e  complexo  de  um  autor.  Ao  traduzir  de  forma  tao  rica  e  criteriosa  esse 
autor,  ele  aponta  para  toda  uma  epoca  e  sua  complexidade.  Suas  traduqoes  servem 
de  parametro  para  o  que  deve  ser  uma  “traduqao  filosofica”,  mas  tambem  para 
como  devem  ser  os  estudos  do  seculo  XVI.  Nao  basta  oferecer  ao  leitor  o  carater 
por  vezes  original  dos  textos  do  periodo.  Isso  e  possivel  apenas  repetindo  as  formas 
enigmaticas  dos  autores  do  periodo.  O  que  Bombassaro  faz  e  mostrar  a  perfeita 
confluencia  entre  a  forma  e  o  conteudo.  Ele  faz  filosofia  de  alto  nivel,  ao  traduzir  e 
pensar  com  um  autor  tao  complexo. 

Um  segundo  aspecto  que  gostaria  de  destacar  e  o  internacional  de  seu  trabalho. 
Numa  epoca  de  elogio  da  internacionalizagao  de  nossas  universidades  e  saberes,  ele 
pratica  a  linica  forma  que  considero  verdadeira:  a  da  colaboragao  intensa  e  rigorosa 
com  pensadores  de  varias  nacionalidades,  que  se  dedicam  ao  mesmo  trabalho.  Seu 
esforgo  se  insere  num  movimento  que  tern  nomes,  como  os  de  Nuccio  Ordine, 
Thomas  Leinkauf,  Giovanni  Aquilecchia  e  tantos  outros.  A  tradugao  em  portugues 
de  Bruno  e  parte  integrante  desde  ja  da  historia  da  recep$ao  da  obra  nolana  e  da 
filosofia  do  Renascimento,  em  nosso  tempo.  Nesse  sentido,  ele  e  um  vetor  poderoso 
de  inscrigao  de  nosso  trabalho  em  comum  sobre  o  Renascimento,  no  concerto  da 
pesquisa  mundial.  Para  terminar,  so  nos  resta  agradecer  a  Bombassaro  por  este 
trabalho  monumental. 
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CAPITULO  2 


DO  CICALA  AO  VESUVIO:  A  PROPOSITO 
DO  RELATIVISMO  ESPACIAL  DE 
GIORDANO  BRUNO 


Willian  Ricardo  dos  Santos 


1  iNTRODUgAO 

O  conceito  de  espaqo  infinito,  homogeneo  e  descentralizado  e  desenvolvido 
pelo  filosofo  italiano  Giordano  Bruno,  ao  longo  de  todo  seu  percurso  filosofico. 
Este  conceito  condiciona  a  tese  central  do  filosofo  de  que  o  Universo  constitui-se 
de  uma  pluralidade  infinita  de  sistemas  solares  semelhantes  ao  nosso.  A  perda  de 
um  centra  absoluto  e  de  coordenadas  espaciais  fixas,  como  um  “acima”  e  um 
“abaixo”,  implica  a  diluiqao  da  separaqao  entre  mundo  supralunar  e  sublunar, 
concebidos  pelo  modelo  cosmologico  aristotelico-ptolomaico.  Neste  breve  ensaio, 
apresento  e  discuto  algumas  reflexoes  do  filosofo  acerca  das  dificuldades  geradas 
pel  os  desvios  de  percepqao  de  um  sujeito  observador,  que,  inserido  nesse  espaqo 
descentralizado,  ambiciona  conhecer  a  natureza  do  Cosmo.  Mostro  que  tais  desafios, 
longe  de  paralizarem  o  filosofo  em  seu  desejo  de  conhecer  a  natureza,  o  motivam  a 
elaborar  um  principio  que  organiza  os  sentidos,  habilitando-os  a  serem  uma  fonte 
de  conhecimento.  So  assim  e  posslvel  compreender  o  carater  homogeneo  do 
Universo  infinito,  e  entao  livrar-se  dos  fantasiosos  limites  impostos  por  uma  ma- 
compreensao  dos  sentidos,  bem  como  dos  prejuizos  que  deles  decorrem.  Nossa 
discussao  toma  como  base  uma  passagem  do  poema  “De  immenso”,  em  que  o 
filosofo  recorda  seus  anos  de  infancia,  quando  desde  o  monte  Cicala,  na  cidade  de 
Nola,  via  o  Vesuvio,  de  onde  mais  tarde  pode  ter  a  visao  contraria,  o  que  teria 
suscitado  sua  teoria  espacial  relativista. 

2  A  REGULAgAO  DOS  SENTIDOS 

Sabemos  que  a  funqao  dos  sentidos,  para  a  obtenqao  de  conhecimento,  e  um 
tema  controverso  na  filosofia  nolana.  Por  um  lado,  eles  estao  submetidos  a  todos 
os  tipos  de  distorqoes,  sao  inconstantes  e  enganosos,  mas  ainda  assim  constituem 
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um  meio  de  o  filosofo  acessar  a  verdade  presente  na  natureza.  No  dialogo  italiano 
“Sobre  o  inflnito”,  o  Universo  e  os  mundos  podemos  ler:  “Por  isso  a  verdade,  em 
pequena  parte,  brota  desse  fraco  princi'pio  que  sao  os  sentidos,  mas  nao  reside 
neles.”  Portanto,  muito  embora  os  sentidos  nao  constituam  um  criterio  de  verdade, 
eles  sao  o  ponto  inicial  para  o  conhecimento  da  verdade  do  uno  substancial,  que  o 
Universo  manifesta,  que  e  a  principal  preocupagao  do  Nolano.  Mas,  para  fazer  dos 
sentidos  uma  fonte  de  saber,  Bruno  exige  um  elemento  teorico  a  mais,  qual  seja,  a 
regulagao  dos  sentidos.  Este  elemento  tern  por  finalidade  superar  tanto  uma  visao 
dogmatica,  que  toma  os  sentidos  como  correspondentes  diretos  da  realidade,  como 
tambem  os  exercicios  dos  ceticos  de  contrapor  os  sentidos  para  negar  a  possibilidade 
de  serem  uma  fonte  segura  de  conhecimento.  O  que  Bruno  propoe  e  um  dispositivo 
racional  que  possibilita  compreender  como  ocorrem  as  distorgoes  sensfveis 
(especialmente  da  visao)  para  supera-las  e  poder  chegar  a  verdade.  Na  esteira  da 
tradigao  neoplatonica,  o  filosofo  toma  os  sentidos  como  vestigios  da  verdade.  Mas, 
devemos  sempre  lembrar  que,  para  Bruno,  a  verdade  coincide  com  uma  unica 
substancia  absolutamente  infinita  que  e  contraida  em  infinitos  particulares,  que 
sao  seus  modos  de  expressao. 

“No  uno  infinito  e  imovel,  que  e  a  substancia,  que  e  o  ser,  se  nele  deparamos 
com  a  multiplicidade  e  o  numero  -  que  sao  multiplos  modos  e  formas  do  ser  que 
vem  denominar  coisa  por  coisa  -,  disso  nao  se  segue  que  o  ser  seja  mais  que  um, 
mas,  sim,  que  se  apresenta  sob  multiplos  modos,  formas  e  figuras.” 

A  contemplagao  da  unidade  se  da  portanto  atraves  da  multiplicidade.  Para 
tanto,  Bruno  requer  do  intelecto  regras  para  a  compreensao  da  multiplicidade 
que  se  apresenta  de  forma  difusa  e  ofuscada.  Se  entendemos  corretamente,  o 
filosofo  nolano  nao  propoe  uma  simples  corregao  dos  sentidos  pela  razao,  mas 
a  completa  subordinagao  daqueles  a  esta.  A  razao  institui  ordem  aos  sentidos, 
dando  a  eles  novos  significados,  marcando  assim  a  fungao  ativa  da  razao,  na 
construgao  dos  objetos  da  experiencia,  que  constituem,  entao,  o  substrato  da 
ciencia.  Isto  parece  estar  de  acordo  com  o  que  explica  Leen  Spruit:  “Estritamente 
falando,  eles  [os  sentidos]  nao  podem  falhar,  porque  os  erros  somente  podem 
ser  cometidos  na  elaboragao  racional  da  informagao  sensorial.”  Bruno,  portanto, 
esta  em  oposigao  ao  ideal  de  razao  como  uma  faculdade  que  meramente  calcula 
e  classifica  um  dado  sensivel  imediatamente  aceito  como  verdadeiro.  Um  dado 
sensfvel  nao  e  verdadeiro  ou  falso,  mas  o  juizo  que  se  faz  dele.  Para  que  os 
sentidos  sejam  legitimados  como  fonte  de  conhecimento,  e  preciso  ordena-los 
com  as  regras  do  entendimento.  Esta  ordenagao  dos  sentidos  pela  razao  e 
chamada  por  Bruno  de  “senso  regolato”.  Entendemos  a  ideia  como  uma 
atribuigao  de  regras  aos  dados  sensfveis  pelo  intelecto,  o  que  e  feito  levando  em 
consideragao  suas  multiplas  variagoes;  tendo  como  resultado  uma  verdadeira 
experiencia,  que  pode  entao  garantir  a  uniao  do  intelecto  humano  com  a  verdade 
da  natureza.  Nao  obstante,  o  filosofo  nao  define  esta  ideia,  mas  acreditamos  ser 
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possi'vel  obter  alguma  clareza  do  seu  real  significado  pelos  muitos  usos  que  faz  ao 
longo  de  toda  sua  obra.  Tomemos  um  exemplo. 

3  Do  Cicala  ao  Vesuvio 

Giordano  Bruno  e  um  dos  raros  filosofos  que  se  esforga  para  explorar  todas  as 
formas  da  linguagem,  para  apresentar  os  significados  das  suas  teorias.  Poemas, 
sfmbolos,  metaforas,  dialogos,  as  mais  diferentes  formas  de  composi^ao  sao  utilizadas 
para  poder  melhor  contemplar  a  unidade  pela  multiplicidade.  Sobre  a  importancia 
desse  metodo  imagetico  de  Bruno,  que  tambem  e  um  metodo  filosofico,  ninguem 
melhor  do  que  Bombassaro  para  nos  ensinar: 

“Isso,  no  entanto,  nao  significa  que  a  racionalidade  do  texto  bruniano  possa 
ser  posta  em  duvida.  Antes  o  contrario.  Essa  racionalidade  completa-se  na  construgao 
de  uma  linguagem  pictorica,  cuja  logica  interna  e  constituida  pelos  sfmbolos  e 
pelas  imagens  usadas  por  Bruno.  Na  obra  filosofico-literaria  de  Bruno,  o  importante 
esta  exatamente  nesse  movimento  entre  a  imagem  e  o  conceito.  Nesse  sentido,  em 
seus  escritos,  a  referenda  as  analogias  e  uma  constante,  e  atraves  do  processo 
analogico,  Bruno  pode  integrar,  por  um  lado,  os  conceitos  em  imagens  e,  por 
outro,  as  formas  sensfveis  em  formas  do  discurso  analftico.  Desse  modo,  as  metaforas 
e  os  mitos  adquirem,  na  obra  bruniana,  uma  forga  reflexiva  sem  precedentes  no 
pensamento  filosofico.” 

Inspirado  por  essa  chave  interpretativa,  fomos  buscar  no  infcio  do  livro  III, 
do  poema  “De  immenso”,  uma  das  mais  importantes  obras  de  Bruno,  uma  bela 
apresentagao  autobiografica  e  metaforica  de  como  os  sentidos  podem  servir  como 
princfpio  de  conhecimento,  desde  que  corrigidos  por  outros  sentidos  e  dirigidos 
pela  razao.  O  tftulo  do  capftulo  e  por  si  so  significativo:  “Os  peripateticos  e 
semelhantes  filosofantes,  assim  como  as  criangas,  tomam  por  princfpios  os  sentidos: 
os  quais  assumimos  instituindo-lhes  ordem,  pois  assim  nos  ensina  a  grande  mae 
natureza.”  Bruno,  ao  contrario  de  uma  filosofia  infantil,  no  mais  das  vezes  chamada 
de  vulgar,  poe-se  a  mostrar  como  a  propria  natureza  nos  ensina  a  ordenar  os  sentidos. 
Nao  se  trata  portanto  de  um  princfpio  deduzido  de  forma  metaffsica,  mas  sim 
derivado  da  experiencia,  isto  e,  de  uma  dedugao  feita  a  partir  dos  fenomenos 
resultantes  do  contato  direto  com  a  natureza.  Este  contato  e  simbolizado  em  uma 
alegoria  em  que  nao  sao  deuses,  mas  a  propria  natureza,  na  personificagao  dos 
montes  Cicala  e  Vesuvio,  que  comunicam  a  verdade  ao  jovem  Bruno,  que  pode 
entao  amadurecer  seu  pensamento.  Enquanto  as  criangas  de  forma  inocente  tomam 
por  verdade  aquilo  que  aparece  de  imediato,  uma  razao  mais  madura  compreende 
as  distorgoes  da  percepgao  e  considera  a  experiencia  particular,  como  fazendo  parte 
de  um  sistema  mais  amplo  e  complexo. 

Em  “De  immenso”  entao  podemos  ler:  “Assim,  quando  crian^a,  no  encantador 
monte  Cicala,  com  teu  fertil  ventre  acalentava  minhas  jovens  entranhas,  sua  santa 
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luz  que  me  afagava  recordo.”  Oliveiras,  louros  e  tantas  outras  ervas  cobriam  o 
monte,  e  dali  provinham  os  mais  diferentes  frutos  que  saciavam  o  pequeno  Nolano. 
Eis  que  o  monte  Cicala  fala  ao  nosso  ainda  inexperiente  Bruno:  “Olhe  para  o  Sul, 
olhe  para  aquela  parte  na  qual  esta  meu  irmao  Vesuvio.  Meu  irmao,  tambem  ele  te 
quer  bem,  tu  cres?  Se  dissesse  agora  para  por-te  ate  la,  tu  irias?”  Mas  Fellipo  hesita, 
nao  Ihe  parece  plausivel  que  um  lugar  tao  obscuro  possa  ser  tao  aprazivel  quanto 
seu  conhecido  Cicala,  e  responde: 


[...]  aquele  de  dorso  curvado  e  dentado,  que  fende  o  ceu  contmuo?  Todo 
separado  do  mundo,  assim  distante,  que  faz  sombra  com  uma  fumaija 
horrenda,  sem  capacidade  para  oferecer  qualquer  coisa,  nem  mesmo  ma^as 
ou  uvas,  tampouco  um  doce  figo.  Carece  de  arvore  e  de  jardim,  obscuro, 
severo,  triste,  feroz,  vil,  avaro. 


Bruno  pinta  um  cenario  da  sua  infancia  que  sugere  que  a  ignorancia  acerca 
de  um  determinado  objeto,  lugar,  fenomeno  ou  civilizaqao,  leva  a  atribuigao  de 
valores  morais  pejorativos  (“severo,  triste,  feroz,  vil,  avaro”),  apenas  porque  se 
apresenta  como  diferente.  Ate  esse  momento  o  mundo  do  pequeno  Nolano  se 
resumia  a  cidade  de  Nola  e  ao  Cicala,  enquanto  o  Vesuvio,  que  limita  sua  visao, 
permanecia  “separado  do  mundo”.  O  que  a  sequencia  do  texto  demonstra  e  que  a 
suposta  diferenga  e  separagao  deriva  exclusivamente  da  ignorancia  do  fanciullo, 
que  daquela  distancia  nao  pode  conhecer  os  verdadeiros  atributos  daquilo  que 
mira  e,  portanto,  a  continuidade  ontologica  que  os  une.  Os  preconceitos  do  jovem 
Bruno  so  sao  superados  quando  ele  vai  ate  o  temido  vulcao.  “Entao,  ao  ir  ate  la 
onde  ele  esta,  vi  de  perto  o  Vesuvio  por  Baco  celebrado,  e  muito  altivo  pelos  bosques 
repletos  de  ramos  pendentes  com  uvas,  e  com  frutos  de  todos  os  generos.”  Nada  ali 
faltava,  e  chegava  mesmo  a  superar  tudo  aquilo  que  conhecia.  Assim,  sob  os  risos 
do  Vesuvio,  que  agora  o  alimenta  com  tantos  frutos  desconhecidos,  Bruno  descobre 
que  o  juizo  que  fizera  era  uma  falsa  imagem,  uma  fantasia  construida  com  base  em 
seus  “olhos  enganosos”.  A  alegoria  ja  seria  digna  de  nota  se  findasse  aqui,  mas  agora 
e  o  Vesuvio  quem  fala.  Tentando  convencer  Bruno  a  deixar  o  Cicala  e  permanecer 
ali  junto  dele,  o  suntuoso  monte  argumenta  que  sua  riqueza  e  mais  abundante  que 
a  do  seu  irmao,  e  mostra  o  quao  tenebroso  ele  e:  “Volta  estes  teus  olhos,  mire  o 
Cicala,  meu  irmao  que  se  situa  naquele  extremo,  que  com  negro  vertice  toca  o  ceu, 
e  com  vestes  de  cor  de  resina  cobre  o  obscuro,  humilde,  e  timido  corpo,  que  envolve 
o  pobre  em  uma  enegrecida  nevoa.” 

Mas  Bruno  ja  nao  toma  os  sentidos  de  forma  cega  e,  ciente  das  distorgoes 
geradas  pela  distancia  e  pela  perspectiva,  responde:  “Assim  eras  tu  antes  que  eu 
viesse  ate  teus  campos,  semelhante  a  ti  ele  se  parece  quando  agora  e  visto  por 
mim.”  O  Nolano  percebe  que  as  distancias  podem  gerar  enganos  acerca  da  natureza 
das  coisas,  podem  gerar  juizos  que  alimentam  fantasias,  sem  qualquer 
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correspondence  com  a  realidade.  A  reflexao  e  de  facil  compreensao,  e  e  esse  o  jogo 
retorico  que  o  autor  nos  apresenta:  ate  uma  crianga  pode  apreender  tal  ensinamento, 
se  estiver  atenta  aos  ensinamentos  da  natureza.  No  entanto,  ha  os  que  insistem  em 
tomar  a  aparencia  como  criterio  de  verdade.  Pela  aparente  imutabilidade  dos  corpos 
celestes,  pensam  que  sao  corpos  separados  do  ambito  em  que  a  Terra  se  encontra; 
supoem  uma  cisao  que  serve  como  preceito  para  afirmar  que  as  leis  que  regem  os 
corpos  celestes  nao  sao  as  mesmas  para  os  corpos  terrenos.  Isto  porque  sem  regular 
os  sentidos  do  que  esta  longe,  os  julgam  com  o  mesmo  criterio  com  que  se  julga  o 
que  esta  perto,  e  pela  aparente  diferenga  concluem  nao  serem  de  mesma  natureza. 
Ademais,  pelo  aparente  giro  continuo  que  as  estrelas  fazem  ao  redor  da  Terra, 
acreditam  estar  no  centro  de  um  cosmo  fechado  por  esse  orbe  imaginario,  quando 
em  verdade  trata-se  de  um  limite  fantasioso  gerado  por  uma  interpretagao  incorreta 
dos  sentidos.  E  deste  modo  que  um  erro  infantil  gera  consequencias  muito  mais 
serias.  O  suposto  aprisionamento  do  homem,  no  ponto  mais  baixo  da  escala  do 
ser,  torna-se  terreno  fertil  para  as  crengas  de  que  o  homem  encontra-se  em  um 
ambiente  decaido,  em  fungao  de  um  pecado  de  origem.  Surge,  assim,  o  sentimento 
de  culpa  e  a  esperanga  em  uma  vida  futura  unida  a  uma  divindade  transcendente. 

4  Ceticismo  e  dogmatismo 

Na  experience  de  Bruno  com  os  dois  montes,  podemos  notar  os  ecos  das 
Hipotiposes  pirronicas  de  Sexto  Empirico,  precisamente  do  quinto  tropo  de 
Enesidemo;  que,  nas  Vidas  e  doutrinas  dos  filosofos  ilustres  de  Diogenes  Laercio, 
e  apresentada  de  forma  resumida  como  setimo  tropo  na  segao  dedicada  a  Pirro. 
Estes  textos  tratam  justamente  da  dependence  das  aparencias  dos  sentidos  para 
com  as  posigoes,  intervalos  de  espago,  e  lugares.  O  interesse  dos  ceticos  e  demonstrar 
que  os  dados  dos  sentidos  nao  podem  ser  tornados  como  criterio  de  verdade,  porque 
sofrem  variagoes  que  nao  condizem  com  a  realidade.  Para  isso  eles  apresentam  o 
exercicio  teorico  de  contrapor  um  sentido  a  outro,  evidenciando  a  plausibilidade 
de  ambos.  Isto  e  feito  de  forma  metodica  para  se  obter  a  equipolencia  entre  as 
razoes  que  fariam  o  sujeito  dar  seu  assentimento  a  uma  ou  outra  opiniao,  o  que  o 
leva  a  impossibilidade  de  decisao  sobre  a  natureza  do  real.  A  impossibilidade  de 
julgar  faz  com  que  o  cetico  entao  suspenda  seu  juizo  para  evitar  as  perturbagoes 
trazidas  pelo  problema  e,  entao,  alcazar  a  tranquilidade  da  alma  (ataraxia).  E 
sempre  preciso  lembrar  que  o  cetico  nao  nega  o  sentido,  i.e.,  nao  nega  a  sensagao 
de  perceber  um  objeto  como  branco,  mas  que  tal  objeto  seja  em  si  mesmo  branco. 
Sexto  Empirico,  ao  tratar  das  diferengas  fenomenicas  geradas  pelos  intervalos,  da  o 
exemplo  de  que  uma  mesma  luz  pode  aparecer  ofuscada  sob  a  luz  do  Sol,  mas 
brilhar  na  escuridao.  O  que  faria  concluir  que  nao  se  pode  determinar  o  verdadeiro 
brilho  dessa  luz.  Diogenes  Laercio  da  outro  exemplo:  “Por  causa  da  distancia  o  sol 
parece  pequeno,  e  os  montes  vistos  de  longe  parecem  enevoados  e  de  contornos 
suaves,  porem,  vistos  de  perto,  aparecem  cheios  de  irregularidades.”  Os  exemplos 
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sao  muito  similares  aos  que  Bruno  utiliza,  mas  a  conclusao  cetica  seria  a  de  que  “ja 
que  o  conhecimento  dessas  coisas  depende  das  suas  relagoes  de  espago  e  de  posigao, 
nao  se  pode  conhecer  sua  natureza  propria”.  Portanto,  seria  melhor  suspender  o 
juizo. 

Embora  Bruno  udlize  o  exercicio  teorico  da  equipolencia,  e  tambem  afirme 
que  a  verdade  nao  pode  ser  acessada  de  forma  imediata,  ele  nao  pode  aceitar  a 
consequencia  cetica  da  suspensao  do  juizo.  De  fato,  o  Nolano  nao  somente  esta  em 
desacordo  com  o  ceticismo  como  tambem  o  critica  de  forma  bastante  dura.  Em  A 
ceia  de  cinzas  podemos  ler:  “De  outro  modo  procedem  os  ceticos  e  os  pirronicos, 
que,  ao  professar  que  nada  se  pode  saber,  sempre  vao  perguntando  e  procurando 
para  jamais  encontrar.”  Nao  investigam  para  obter  conhecimento,  mas  para 
permanecerem  na  ignorancia.  A  critica  e  mais  completa  e  acida  na  Cabala  del 
cavallo  Pegaseo,  dialogo  que  tern  como  tema  as  relates  de  reciprocidade  entre  a 
verdade  e  a  ignorancia.  Na  terceira  parte  do  segundo  dialogo,  apos  o  personagem 
Saulino  apresentar  os  academicos,  ceticos  e  efeticos,  Sebasto  diz:  “Por  que  estas 
bestas  vas  inquiriam,  investigavam  e  escrutinavam  sem  esperanga  de  encontrar 
qualquer  coisa?  Ora,  estes  sao  daqueles  que  fadigam-se  sem  proposito...”  As 
investigagoes  dos  ceticos  -  sejam  eles  pirronicos  ou  academicos  -  nao  sao 
despropositadas,  mas  visam  a  um  efeito  etico  diametralmente  oposto  ao  de  Bruno. 
A  filosofia  nolana  nao  identifica  a  tranquilidade  da  alma  ou  a  permanencia  na 
ignorancia,  como  sendo  a  finalidade  humana.  Este  ideal,  que  no  Renascimento  e 
posto  em  favor  do  fideismo  catolico,  em  reagao  as  intengoes  protestantes,  e  um 
tema  polemico  em  toda  filosofia  bruniana,  que  se  afirma  na  defesa  da  realizagao  do 
homem,  atraves  da  uniao  intelectiva  com  a  divindade  imanente  na  natureza.  Sobre 
esta  tematica  e  preciso  dizer  que,  ao  renunciarem  ao  conhecimento  da  natureza,  os 
ceticos  se  isolam  do  mundo,  o  tomam  como  algo  separado  e,  por  conseguinte, 
como  negativo,  e  rejeitando  a  verdade  dos  homens  esperam  por  uma  verdade  divina 
e  transcendente. 

A  posigao  de  Bruno  e  a  de  que  nao  so  e  possivel  como  e  tambem  proprio  dos 
individuos  heroicos  compreender  a  natureza  das  coisas,  sempre  reconhecendo  os 
limites  dos  sentidos  e  da  razao,  que,  incapazes  de  apreende-la  na  sua  unidade, 
admite  as  contrariedades  da  multiplicidade  como  sua  expressao;  portanto,  e  como 
o  linico  caminho  possivel  de  conhecimento.  A  recusa  em  reconhecer  tais  limitagoes 
faz  com  que  o  sujeito  sucumba  a  um  dogmatismo  infantil.  Enquanto  os  que 
renunciam  ao  conhecimento  diante  dos  desafios  impostos  pelas  indeterminagoes 
dos  sentidos,  e  nao  se  esforgam  por  supera-los,  sao  considerados  preguigosos  e 
invejosos. 

“Estes  preguigosos,  para  escapar  da  fadiga  de  dar  razoes  das  coisas,  e  para  nao 
confessar  a  sua  inercia  e  inveja,  que  tern  da  industria  de  outros,  querendo  parecer 
melhores,  e  nao  bastando-lhes  em  ocultar  a  propria  covardia,  nao  podendo-lhes 
passar  adiante  nem  correr  lado  a  lado,  nem  ter  modo  de  fazer  alguma  coisa  de  seu, 
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para  nao  prejudicar  sua  va  presunQo  confessando  a  imbecilidade  do  proprio 
entendimento,  a  grosseria  do  sentido  e  a  privaqao  do  intelecto,  e  para  fazer  parecer 
a  outros  carentes  da  luz  de  jufzo  da  propria  cegueira,  dao  a  culpa  a  natureza,  as 
coisas  que  se  representam  mal,  e  nao  principalmente  a  ma  apreensao  dos 
dogmaticos.” 

A  postura  ociosa  dos  ceticos  de  evitarem  a  fadiga,  de  permanecerem  paralisados 
diante  das  dificuldades  em  dar  as  razoes  das  coisas,  seria  uma  escolha  covarde,  que 
opta  pelo  caminho  mais  facil  de  negar  a  possibilidade  de  conhecimento.  Os 
dogmaticos  e  os  ceticos  respondem,  portanto,  de  forma  oposta  mas  igualmente 
equivocada,  pois  ambos  nao  sabem  interpretar  os  sentidos,  e  os  tomam  de  forma 
extremada,  aceitando-os  ou  rejeitando-os  por  completo.  Nuccio  Ordine  aponta 
essa  falta  de  senso  das  duas  escolas:  “A  negaqao  do  sentido  e  a  totalidade  dos  sentidos 
possiveis  colocam-se  sobre  um  piano  epistemologico  comum,  caracterizado  num 
caso  pela  ausencia  e,  no  outro,  pelo  excesso,  pelo  nao-senso.”  E  somente  com  a 
moderagao  dos  sentidos  pela  razao,  e  nao  sem  grande  esforgo,  que  alguns  poucos 
filosofos  poderao  enfrentar  as  adversidades  das  oposiqoes,  e  ascenderem 
racionalmente  das  obscuras  confusoes  da  multiplicidade  ate  a  luz  da  verdade  da 
unidade. 

Mas  esta  moderagao  ou  ordenagao  dos  sentidos  requer  uma  logica  que  seja 
capaz  de  operar  com  as  contraditoriedades,  sem  julga-las  como  sendo  contraditorias. 
Bruno  esta  inteiramente  consciente  disso,  razao  pela  qual  ele  nao  da  o  assentimento 
irrestrito  a  logica  do  principio  de  nao  contradigao.  Pois,  se  a  natureza  expressa  a 
unidade  substancial  na  multiplicidade,  nela  entao  se  concretiza  a  coincidencia  dos 
contrarios.  Esta  e  entao  a  chave  que  possibilita  a  Bruno  superar  a  improdutiva 
dicotomia  entre  ceticos  e  dogmaticos.  Assim,  pautado  pela  logica  da  coincidencia 
dos  opostos  de  Nicolau  de  Cusa,  o  Nolano  afirma:  “Quern  quer  conhecer  os  maiores 
segredos  da  natureza  deve  considerar  e  examinar  os  minimos  e  os  maximos  dos 
contrarios  e  opostos.  Profunda  magia  e  saber  extrair  o  contrario  do  contrario,  apos 
ter  encontrado  seu  ponto  de  uniao.”  Tanto  os  dogmaticos  quanto  os  ceticos  notam 
apenas  o  carater  nagativo  das  oposigoes,  ou  bem  assentindo  de  forma  equivocada 
aos  sentidos  ou  permanecendo  imoveis,  enquanto  Bruno  explora  seu  carater  positivo. 
Todas  as  multiplicidades  e  oposigoes  formam  os  infinitos  modos  de  uma  mesma 
verdade,  que  para  ser  compreendida  requer  um  jufzo  dinamico,  que  considera  a 
expressao  individual  e  unica  de  cada  particular.  Assim,  ao  inves  de  contrapor  um 
jufzo  sobre  um  ente  afastado  ao  jufzo  sobre  um  ente  proximo,  Bruno  os  reune  sob 
uma  regra  que  explica  suas  diversidades  de  aparencia,  ao  mesmo  tempo  em  que 
determina  a  unidade  substancial  que  os  conectam.  Deste  modo,  o  filosofo  encontra 
o  ponto  de  uniao  entre  os  contrarios,  sem  negar  a  particularidade  de  cada  um. 
Dagron  observou  ser  este  um  grande  avan$o  da  Filosoria  da  Renascenga  e,  em 
Giordano  Bruno,  podemos  encontrar  uma  aplicaQo  concreta,  por  exemplo  na 
cosmologia. 
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5  Terra  e  Lua 

Em  A  ceia  de  cinzas,  Bruno  busca  desqualificar  a  tese  de  que  e  possfvel 
determinar  as  distancias  dos  astros  tomando  como  base  apenas  o  brilho  que 
aparentam  ter.  O  filosofo  apresenta  um  estudo  de  perspectiva  que  sustenta  que  o 
afastamento  de  um  determinado  objeto  resulta  tanto  na  sua  diminuiqao  quanto 
em  uma  “visao  confusa”.  Por  esta  razao,  nao  se  poderia  determinar  o  tamanho  dos 
astros  nem  a  distancia  que  estao  uns  dos  outros,  com  base  na  geometria  e  na  optica 
entao  em  vigor,  que  julgam  com  a  mesma  razao  os  corpos  afastados  e  os  que  estao 
proximos.  Sua  conclusao  era  a  de  que,  embora  o  Sol  pareqa  ser  o  maior  de  todos  os 
astros,  existem  outros  ainda  maiores,  “grandissimos  e  luminosfssimos”,  mas  que 
por  estarem  muito  distantes  nos  aparecem  como  pontos  luminosos  e  fixos.  Tambem 
a  Lua  pode  parecer  ter  atributos  distintos  aos  da  Terra,  isto  porque  seus  acidentes 
sao  apagados  pelo  brilho  que  ela  emite.  No  entanto,  “colocados  mais  ou  menos 
aquela  distancia,  verfamos  a  Terra  com  os  mesmos  acidentes  apresentados  pela 
Lua”.  A  inversao  de  perspectiva  que  Bruno  imagina  com  os  astros  e  a  mesma  da 
alegoria  construida  com  os  dois  montes.  Ambos  os  montes  sao  de  mesma  natureza, 
sao  irmaos,  originam  os  mesmos  frutos,  e  tem  suas  imagens  igualmente  distorcidas 
com  a  distancia.  Assim  tambem  sao  os  astros,  que,  embora  pareqam  ter  naturezas 
distintas,  sao  constituidos  pela  mesma  materia  e,  vistos  de  distancias  semelhantes, 
aparentam  ter  os  mesmos  acidentes.  A  conclusao  e  entao  a  de  que  todos  os  astros 
fazem  na  verdade  parte  de  um  unico  cosmo  infinito  e  homogeneo,  sem  centro 
absoluto  e  sem  qualquer  hierarquia  ontologica. 

A  analogia  empregada  por  Bruno  entre  a  Terra  e  a  Lua  promove  a 
homogeneidade  nao  somente  entre  esses  dois  astros,  mas  entre  todos  os  demais. 
Como  explica  Tessicini  (2009),  superadas  as  distinqoes  ontologicas  e  metafisicas 
entre  esses  dois  astros,  nada  mais  impede  que  todos  os  corpos  celestes  tenham 
propriedades  similares.  A  unica  diferen$a  que  existe  entre  os  astros  diz  respeito  a 
proeminencia  em  cada  corpo  dos  elementos  fogo,  terra  ou  agua.  Enquanto  em 
todas  as  estrelas,  dentre  as  quais  o  Sol,  o  elemento  predominante  e  o  fogo,  nos 
planetas  e  a  terra  e  a  agua.  Precisamos  destacar  que  Bruno  considera  a  Lua  como 
sendo  outro  planeta,  e  nao  um  satelite  da  Terra,  o  que  reforqa  sua  equiparaqao 
entre  os  dois  corpos  celestes.  Mas,  ainda  existe  uma  re  1  agio  mais  intima  entre  a  Lua 
e  a  Terra  do  que  entre  esses  dois  corpos  com  os  demais  planetas.  Isto  porque,  “em 
parte  alguma  um  esta  mais  proximo  do  outro  do  que  a  Lua  possa  estar  desta  Terra, 
e  deste  Sol  estas  terras”.  A  Lua  e  a  Terra  realizam  seus  ci'clos  vicissitudinais 
alimentando-se  do  calor  do  Sol  no  mesmo  epiciclo,  e  por  estarem  proximos 
influenciam  um  ao  outro  reciprocamente.  Razao  pela  qual  Bruno  chama  a  Lua  de 
“terra  proxima”,  evidenciando  assim  uma  influencia  pitagorica:  “Por  isso  e  chamada 
porTimeu  e  outros  pitagoricos  antictone  terra”.  Seguindo  as  explicates  de  Tessicini 
(2009),  podemos  entao  entender  precisamente  como  Bruno  combina  o  diagrama 
copernicano  com  a  ideia  pitagorica  da  Antiterra.  Uma  das  fontes  de  Bruno  e  a 


92 


passagem  do  “De  caelo”  onde  Aristoteles  explica  que  os  pitagoricos  afirmam  que, 
no  centro  esta  o  fogo,  que  a  Terra  e  uma  das  estrelas,  e  que  o  movimento  circular 
em  torno  do  centro  faz  gerar  o  dia  e  a  noite;  e  ainda  que  eles  postulam  outra  terra, 
chamada  Antiterra,  que  ficaria  em  oposigao  ao  nosso  planeta.  Ja  na  Metafisica,  o 
Estagirita  diz  que  os  pitagoricos  tomavam  os  numeros  como  principios  de  todas  as 
coisas,  e  que  se  esforgavam  por  encontrar  padroes  matematicos  na  natureza.  Assim, 
sendo  o  numero  dez  um  numero  perfeito,  mas  sendo  apenas  nove  os  corpos  celestes 
viziveis,  eles  teriam  acrescentado  a  Antiterra  para  poderem  obter  a  correspondence 
esperada.  Com  a  tradigao  de  comentadores,  mais  precisamente  com  Simplicio,  a 
Antiterra  foi  identificada  com  a  Lua.  Esta  identificagao  passa  a  ser  um  elemento 
decisivo  na  cosmologia  bruniana,  que  ainda  identifica  o  fogo  central  dos  pitagoricos 
com  o  Sol,  interpretando  o  diagrama  copernicano,  como  sendo  o  ressurgimento 
da  verdade  pitagorica.  Portanto,  se  quisermos  explorar  a  analogia  com  os  dois 
montes,  podemos  dizer  que  a  Lua  e  a  Terra  seriam  corpos  irmaos,  tal  como  o 
Cicala  e  o  Vesuvio,  pois  nao  apenas  seriam  compostos  dos  mesmos  elementos, 
como  tambem  orbitariam  o  Sol  no  mesmo  epiciclo. 

6  Relativismo  espacial 

Na  conclusao  de  seu  aprendizado  com  os  montes  Cicala  e  Vesuvio,  Bruno 
ainda  critica  o  fato  de  o  geocentrismo  basear-se  na  experience  imediata,  para  afirmar 
que  estamos  no  centro  de  cosmo  finito. 

“Assim  entao  retrocedem  as  nuvens  e  o  ceu,  e  o  centro  do  mundo  voltara  de  la 
novamente  para  comigo,  como  sempre  tem  acompanhado  a  mim  mesmo  de  perto, 
e  permanecendo  em  todos  os  lugares  reside  comigo.  Assim  os  pais  comegam  a 
ensinar  as  criangas  a  duvidar,  por  exemplo  das  coisas  que  mudam  ao  se  tomar 
distance  mas  conservam-se  como  mesmas  coisas.  A  alma  da  natureza  se  estabelece 
de  forma  majestosa  por  tudo  e  em  todos  os  lugares,  nao  considero  tao  facilmente  as 
coisas  distantes  como  melhores  ou  piores  do  que  aquelas  que  estao  proximas.  E 
finalmente  tenho  descoberto  que  nos  tambem  somos  ceu  para  eles  tanto  quanto 
eles  sao  ceu  para  nos.” 

O  centro  e  sempre  o  lugar  onde  esta  o  sujeito  que  observa  o  todo;  onde  quer 
que  ele  va,  forma-se  um  “horizonte  artificial”  que  da  a  sensagao  de  estar  no  centro. 
Portanto,  ao  inves  de  afirmar  que  o  Universo  nao  possui  centro,  Bruno  defende 
que  o  centro  esta  em  todos  os  lugares.  Isto  e  repetidamente  apresentado  em  diferentes 
obras  com  a  proposigao  segundo  a  qual  o  universo  e  esfera  infinita  cujo  centro  esta 
em  todo  lugar  e  a  circunferencia  em  lugar  algum.  Com  esta  configuragao,  aquilo 
que  e  centro  nao  o  e  senao  por  uma  convengao:  “Somente  se  pode  afirmar  isso 
considerando  certas  relagoes  com  os  outros  corpos  e  pontos  arbitrariamente 
estabelecidos.”  As  implicagoes  deste  raciocinio  sao  enormes  para  a  filosofia  bruniana 
e  Ihe  confere  notoria  originalidade.  Em  um  Universo  infinito,  onde  o  espago 
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ilimitado  e  preenchido  por  infinitos  sistemas  solares,  qualquer  referencial  absoluto 
se  esvai.  As  separatees  entre  mundo  supralunar  e  sublunar  perdem  todo  fundamento 
teorico.  Bruno  pode  entao  concluir  que  “somos  ceu  para  eles  tanto  quanto  eles  sao 
ceu  para  nos”,  isto  e,  se  pudessemos  estar  em  outro  astro  teriamos  entao  o  nosso 
planeta  como  ceu. 

Posto  esse  relativismo  espacial,  como  entao  e  possi'vel  obter  um  conhecimento 
seguro  da  verdadeira  natureza  e  da  configuraqao  do  cosmo?  Segundo  Bruno,  uma 
vez  compreendidos  os  padroes  de  desvios  dos  dados  sensi'veis,  e  entao  possi'vel 
propor  regras  para  deduzir  a  natureza  e  disposiqao  dos  objetos:  “Todo  homem 
dotado  de  bom-senso  e  razao  sabe  que,  se  essas  luzes,  que  agora  sao  vistas  sem 
variar  de  magnitude  a  setenta  milhas  de  distancia,  tivessem  o  dobro  da  intensidade, 
entao  poderiam  ser  vistas  a  uma  distancia  de  cento  e  quarenta  milhas”.  Bruno 
toma  como  criterio  de  verdade  o  “senso  e  raggione”  -  traduzido  por  Bombassaro 
como  “bom-senso  e  razao”,  cap  tan  do  assim  a  ideia  de  senso  regolato.  Com  isto,  o 
filosofo  italiano  pode  nao  apenas  equiparar  um  sentido  a  outro  e  desqualificar 
uma  suposta  veracidade  imediata,  mas  principalmente  calcular  suas  distorqoes  para 
realizar  corretas  deduces  acerca  das  grandezas  desses  objetos.  E  entao  possi'vel 
conhecer  a  natureza  desde  que  estejamos  conscientes  de  como  ocorrem  as  distorqoes 
dos  sentidos,  e  munidos  de  princi'pios  geometricos  e  opticos  adequados  para  ordenar 
os  sentidos.  So  entao  pode-se  determinar  as  grandezas  dos  corpos  celestes,  sempre 
considerando  suas  oposiqoes,  como  fazendo  parte  de  uma  unidade.  Nao  convem 
aqui  detalhar  as  regras  geometricas  propostas  pelo  filosofo,  por  ora  basta  assinalar 
que,  para  alem  dos  seus  acertos  e  equi'vocos,  o  que  se  sobressai  e  seu  otimismo  no 
estudo  dos  astros,  tendo  como  base  as  observaqoes  empiricas,  devidamente  ordenadas 
por  uma  geometria  e  optica  reformadas.  Sendo  assim,  a  instrumentalizaqao  do 
argumento  cetico  por  Bruno  nao  tern  por  fim  impossibilitar  a  filosofia  natural, 
mas  substituir  os  falsos  fundamentos  dos  dogmaticos  por  princi'pios  solidos.  Com 
a  regulaqao  dos  sentidos  e  com  a  logica  da  coincidencia  dos  opostos,  Bruno  pode 
dar  uma  descrigao  da  configuragao  do  universo;  da  nossa  percepgao  multipla  do 
todo;  e  do  prinefpio  ontologico  que  unifica  todos  os  corpos. 


ConclusAo 

Seria  um  erro  infantil  pensar  que  os  demais  astros  sao  de  fato  tao  pequenos 
como  parecem  ser,  e  que  circundam  a  Terra  que  permaneceria  fixa  no  centro,  quando 
ja  os  ensinamentos  dos  montes  Cicala  e  Vesuvio  mostram  que  a  sensaqao  de  estar 
no  centro  e  decorrente  da  perspectiva  do  observador.  Centro  e  periferia  sao 
referenciais  artificials,  que  se  alternam  em  fungao  daquele  que  observa.  No  entanto, 
estas  distorqoes  dos  sentidos  nao  devem  paralisar  o  filosofo  na  sua  busca  por  conhecer 
a  natureza  das  coisas.  Tais  desafios  podem  ser  superados,  desde  que  os  sentidos 
sejam  ordenados  pela  razao,  por  meio  de  regras  que  conferem  um  novo  significado 
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ao  dado  senslvel.  Esta  nova  experiencia  da  realidade  vem  entao  a  ser  a  fonte  de  um 
conhecimento  regido  por  uma  logica  que  possibilita  compreender  os  dinamismos 
da  natureza,  projetando  as  oposigoes  das  aparencias  em  uma  unica  substancia 
homogenea,  que  exige  ser  compreendida  em  sua  multiplicidade  complexa.  A  ligao 
de  Bruno  e  sobretudo  um  grande  incendvo  ao  enfrentamento  das  adversidades, 
para  a  obtengao  de  conhecimento,  o  qual  nao  e  dado  pelo  sentido  nem  impossivel 
de  ser  conquistado,  mas  que  requer  da  razao  um  papel  ativo  na  construgao  da 
realidade.  Mesmo  que  essa  verdade  infinita  nao  possa  ser  totalmente  conquistada 
pela  razao  finita,  ela  pode  ser  parcialmente  contemplada  desde  que  o  filosofo  se 
esforce  para  superar  as  oposigoes.  Este  esforgo  epistemico,  que  nao  deve  desprezar 
os  limites  da  razao,  nao  deixa  de  ter  sua  recompensa,  ja  que  liberta  o  filosofo  de 
inumeras  fantasias  e  de  todos  os  prejuizos  eticos  decorrentes.  Rompidas  as  muralhas 
das  esferas  concentricas,  e  desarticuladas  as  hierarquias  ontologicas,  pode-se 
compreender  que  o  centro  esta  em  todos  os  lugares,  que  os  infinitos  particulares 
sao  manifestagoes  da  unica  e  verdadeira  substancia,  e  que  fazem  parte  de  um  todo 
complexo  e  dinamico.  O  entendimento  desta  uniao  ontologica  e  o  que  assegura  a 
uniao  intelectiva  do  homem  com  a  divindade,  por  meio  do  conhecimento  racional 
da  natureza,  que  e  a  unica  uniao  possivel. 
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CAPITULO  3 


GIORDANO  BRUNO  E  OS 
EFFETTICI  E  PIRRONI 


Gilmar  Henrique  da  Conceigao 


Os  textos  sobre  os  ceticos  antigos  exerceram  pouca  influencia  sobre  o 
pensamento  do  medievo,  apos  Santo  Agostinho  (que  -  como  e  sabido  -  teve  uma 
fase  cetica  em  sua  trajetoria  de  vida),  e  ficaram,  de  certa  maneira,  inacessfveis  ate 
serem  resgatados  no  perfodo  do  Renascimento.  O  ceticismo,  desde  as  suas  origens, 
parece  ser  um  pensamento  em  tempos  de  crise.  No  Renascimento,  a  retomada  do 
pirronismo  nos  debates  teologicos  espraiou-se  sobre  algumas  outras  areas, 
particularmente  no  que  se  refere  as  assim  chamadas  pseudociencias,  como  a 
astrologia,  a  alquimia,  a  feitiqaria,  o  hermetismo,  etc.  Ao  que  tudo  indica,  porem, 
a  retomada  do  ceticismo  no  seculo  XVI  foi  mais  antiprotestante  que  antirreligiosa 
(Popkin,  2000).  Giordano  Bruno,  inclusive,  tambem  se  interessou  pelo  pirronismo, 
particularmente  pela  noqao  de  phaindmenon.  Em  sua  inquietude  que  nao  sossega 
nunca,  o  Nolano  parece  indagar:  Qual  e  o  estatuto  filosofico  e  cientifico  daquilo 
que  aparece?  Como  posso  conhecer  o  real?  Como  conhecer  ate  o  que  ainda  nao 
pode  ser  conhecido?  Bombassaro,  porem,  analisa  tao  profundamente  o  pensamento 
de  Giordano  Bruno  e  a  filosofia  na  Renascenqa,  que  e  dificil  acrescentarmos  algo 
significativo  sobre  um  filosofo,  cuja  teoria  do  conhecimento  Bombassaro  analisou 
com  ricos  detalhes.  Procurarei  abordar,  entao,  meu  texto  com  alguns  elementos 
sob  a  perspectiva  do  ceticismo,  e  assim  sugerir  algumas  especulaqoes. 

Estudos  relevantes  tern  indicado  vertentes  hermeticas  no  pensamento 
renascentista  (Yates,  1964,  p.  7).  Yates,  notadamente,  situa  Giordano  Bruno  no 
contexto  da  tradiqao  hermetico-cabalista,  “da  qual  representa  uma  variaqao  original 
e  onde  surge  como  um  filosofo  e  um  mago,  divulgador  de  uma  mensagem  religiosa 
pouco  ortodoxa”.  Giordano  Bruno  e  Marsilio  Ficino  teriam  simpatizado  com  o 
hermetismo,  enquanto  estudo  e  pratica  da  “filosofia  oculta”  e  da  magia.  Em  seus 
pensamentos,  ha  um  sentido  mistico  e  religioso  acentuado.  Desse  modo,  julga-se 
que  Giordano  Bruno,  sob  certo  aspecto,  pode  ser  considerado  uma  especie  de 
“mago”  renascentista,  que  pensou  o  movimento  da  Terra  com  uma  “argumentaqao 
hermetica  ligada  a  vida  magica  da  natureza,  buscando  realizar  a  gnose  hermetica  e 
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refletir  o  mundo  na  Mens  por  meios  magicos,  num  naturalismo  puro,  vendo  na 
religiao  natural  o  caminho  divino  da  natureza  e  do  Universo  Infinito”  (Silva,  2015, 
p.  40).  Como  vemos  no  argumento  anterior,  e  na  propria  leitura  de  uma  de  suas 
obras,  Tratado  da  magia  (em  que  julga  que  existem  tres  classes  de  magia:  Magia 
Divina,  Magia  Matematica  e  Magia  Natural,  considerando  por  isso  a  magia  uma 
especie  de  conhecimento,  que  serve  para  analisar  certos  fenomenos  naturais  para 
os  quais  o  conhecimento  de  sua  epoca  ainda  nao  encontrava  resposta),  parece  que 
o  pensamento  de  Giordano  Bruno,  a  respeito  do  Universo  (heliocentrismo,  universo 
infinito  sem  centra  ou  circunferencia,  e  pulsante  de  vida  e  de  entendimento,  a 
Materia  Universal),  nao  se  reduzia,  exclusivamente,  a  investigates  cientificas;  abria- 
se  para  i  ndagaqoes  metafisicas:  o  Universo  e  um  simbolo  da  unidade  infinita,  e  e 
esta  unidade  que  e  focada  por  Bruno,  para  alem  do  Universo  material.  Nao  existiam 
para  ele  duas  substancias  (materia  e  espirito)  distintas;  tudo  o  que  existe  estava 
reduzido  a  uma  unica  essencia  material  provinda  de  anima^ao  espiritual.  Assim, 
quando  o  Nolano  concorda  com  as  descobertas  de  Copernico,  e  porque  reconhecia 
nelas  uma  profunda  significa^ao  magica  e  religiosa. 

Em  Bruno,  o  pensamento  filosofico  foi  uma  empresa  magica:  especular 
filosoficamente  era,  para  Bruno,  trabalhar  em  busca  da  compreensao  das 
correspondencias  entre  signos  magicos  e  astrais,  alcanqar  a  verdadeira  simpatia 
universal  entre  as  coisas.  Magia  era  trabalhar  com  os  poderes  que  ligavam  o  Espirito 
com  os  tres  mundos  da  percep$ao:  1)  o  fisico  ou  elemental;  2)  o  matematico  ou 
celestial;  3)  o  divino  ou  supercelestial  e  metafisico.  Na  concepgao  bruniana,  a  divisao 
do  Cosmo  em  tres  mundos  de  percep^ao  nao  era  estanque:  mediante  o  conhecimento 
da  harmonia  e  das  simpatias  astrais,  estes  tres  mundos  estavam  em  comunica^ao  (o 
mundo  matematico  ou  celestial  era  o  intermediary  entre  o  fisico  e  o  divino,  deles 
fazendo  parte)  (Silva,  2015,  p.  44). 

Foi,  em  suma,  na  atmosfera  da  religiao  do  mundo  que  a  revolugao  de  Copernico 
foi  apresentada.  Porem,  a  obra  de  Copernico  nao  se  baseou  na  magia,  mas  numa 
profunda  realizagao  de  calculo  matematico,  mostrando  a  sua  “descoberta  aos  leitores 
como  uma  especie  de  ato  de  contemplagao  do  mundo,  concebido  como  uma 
revel  agao  de  Deus,  ou  como  o  que  muitos  filosofos  chamaram  de  o  deus  visivel” 
(Yates,  1964,  p.  178).  Giordano  assenta  a  obra  de  Copernico  numa  fase  pre- 
cientifica  e  pre-hermetica. 

A  errantia  de  Bruno,  atravessando  e  reatravessando  fronteiras,  nao  e  unicamente 
geografica,  mas  tambem  intelectual.  Assim,  sede  insaciavel  de  conhecimentos  de 
toda  ordem  tambem  levou  Giordano  Bruno  a  ler  Sexto  Empirico.  Como  e  sabido, 
o  ceticismo  foi  usado  na  luta  contra  a  escolastica  e  o  aristotelismo.  Assim,  dado 
que  o  pensamento  de  Aristoteles  principiava  perder  sua  poderosa  autoridade,  ciencias 
e  pseudociencias  alternativas  surgiram,  recorrendo  aos  argumentos  pirronicos.  Magia 
e  feitigaria  eram  areas  que  interessavam  a  varios  autores.  Desse  modo,  no  final  do 
seculo  XVII,  curiosamente,  o  ceticismo  foi  utilizado  para  fazer  a  defesa  de  cren^a 
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nas  feiticeiras,  “demolindo  os  argumentos  da  fac$ao  antifeitigaria”.  Por  esta  razao, 
a  respeito  do  novo  pirronismo,  escreve  Popkin:  Aqueles  que  denominarei  de 
“humanistas  ceticos”,  homens  como  Francois  de  La  Mothe  Le  Vayer  e  Guy  Padn, 
assim  como  o  pirronico  puro  Samuel  Sorbiere,  pareciam  ter  pouco  ou  nenhum 
aprego  pela  revolugao  cientifica  que  estava  acontecendo  ao  redor  deles,  e 
consideravam  as  novas  teorias  como  uma  outra  forma  de  dogmatismo,  ou  insistiam 
em  suspender  o  j ufzo  acerca  de  todas  as  teorias  cientlficas,  novas  ou  antigas.  Patin, 
quando  reitor  da  Faculdade  de  Medicina  da  Sorbone,  se  opos  a  qualquer 
inovagao  no  ensino,  insistindo  em  um  conservadorismo  pirronico,  atendo-se 
as  visoes  tradicionalmente  aceitas  dos  gregos.  La  Mothe  Le  Vayer  considerava 
todo  e  qualquer  tipo  de  pesquisa  cientifica  como  uma  forma  de  arrogancia 
humana  e  de  impiedade,  que  deveria  ser  abandonada  em  nome  da  duvida 
completa  e  do  fideismo  puro.  O  valor  do  ceticismo  para  as  ciencias,  segundo 
ele,  era  que  uma  doutrinagao  adequada  no  pirronismo  levaria  o  homem  ao 
abandono  de  todas  as  suas  pretensoes  cientlficas.  Sorbiere,  um  apaniguado  de 
Gassendi,  pretendia  suspender  o  juizo  ate  mesmo  em  relagao  a  hipoteses 
cientlficas,  caso  estas  extrapolassesm  as  aparencias  (Popkin,  2000,  p.  151). 

Giordano  Bruno  parece  nao  ter  ido  tao  longe  em  suas  crlticas  a  ciencia,  o  que 
ele  fez  foi  ir  alem.  Nos  trabalhos  de  Bombassaro  (seja  como  interprete  de  primeira 
grandeza  dos  escritos  do  Nolano,  seja  como  tradutor  refinado  das  obras  italianas 
deste  pensador),  observamos  a  centralidade  que  tern  em  seus  estudos  os  escritos  de 
Giordano  Bruno,  este  incansavel  e  corajoso  investigador  da  filosofia  e  das  ‘esferas’, 
tal  como  na  doutrina  da  infinitude  e  no  inacabamento  do  Universo,  concebendo- 
o  como  um  conjunto  que  se  transforma  continuamente.  Na  verdade,  como 
mencionamos,  Giordano  palmilhou  regioes  fronteirigas  entre  magia,  religiao  e 
ciencia,  e  a  ‘magia’  de  Bruno,  juntamente  com  sua  filosofia,  se  inscreve  no  contexto 
de  uma  filosofia  hermetica  (Yates,  1964).  Conforme  Yates,  Giordano  e  leitor  do 
livro  de  Cornelio  Agripa  De  vanitate  scientiarum,  em  que  este  considera  serem  vas 
todas  as  ciencias,  inclusive  as  ocultas.  Mas,  na  realidade,  Agripa  era  contra  o  mau- 
uso  de  tais  conhecimentos,  e  nao  contra  o  bom  uso.  Por  isso  mesmo,  acompanhando 
Agripa,  “a  verdade  de  Bruno  nao  e  catolica  ortodoxa,  nem  a  protestante  ortodoxa; 
e  a  verdade  eglpcia,  magica”  (Yates,  1964,  p.  267). 

Giordano  Bruno  langou  o  seu  olhar  perscrutador  para  varias  areas  do 
conhecimento  e  de  diferentes  escolas  filosoficas.  Desse  modo,  dentre  os  seus  varios 
interesses,  Giordano  Bruno  tambem  se  voltou  para  o  ceticismo,  ainda  que  as 
distingoes  que  ele  faz  dos  “partidos  dos  filosofos”  nao  esta  conforme  os  usos  de 
Sexto  Emplrico  (tal  como  encontramos  nas  Hipotiposes pirronicas)  nem  de  Diogenes 
Laercio  (tal  como  aparece  em  Vidas  e  Doutrinas  dos  Filosofos  Ilustres).  Apos  sua 
publicaqao,  a  obra  sextiana  estava  sendo  lida  por  razoes  filologicas  e  como  fonte  de 
material  a  respeito  da  filosofia  antiga.  Curiosamente,  Bruno,  tal  como  Sexto,  tambem 
publicou  um  livro  intitulado  Contra  os  matemdticos  (Yates,  1964,  p.  351). 
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No  Renascimento,  encontramos  pensadores  de  inclinagao  cetica,  que 
elaboraram  seus  argumentos  a  luz  das  descobertas  cientiTicas  da  epoca;  neles  nao 
ha  a  intengao  de  demolir  ou  desprezar  toda  a  revolugao  cientifica,  ou  mesmo  ignorar 
tudo  o  que  ocorria  no  campo  cienti'fico.  Ja  o  mesmo  nao  ocorria  com  os  humanistas 
ceticos. 

Alguns  dos  humanistas  ceticos  conheciam  e  admiravam  pessoalmente  herois 
da  revolugao  cientifica,  tais  como  Galileu.  Mas  a  maneira  usual  pela  qual  trataram 
o  que  viria  a  se  tornar  a  “nova  ciencia”  consistiu  apenas  em  breves  comentarios  a 
Copernico  e  Paracelso,  nao  como  descobridores  de  novas  verdades,  mas  como  figuras 
peculiares  que  negaram  teorias  aceitas,  sugerindo  assim  que,  se  ate  mesmo  a  teoria 
mais  tradicionalmente  aceita  pode  ser  questionada,  entao  nada  no  campo  cienti'fico 
deve  ser  aceito  como  verdadeiro  (Popkin,  2000,  p.  167). 

Popkin  (2000)  nos  mostra  Giordano  como  um  dos  leitores  do  ceticismo,  e 
que  acabou  debatendo  determinadas  ideias  desta  “escola”  em  alguns  de  seus  dialogos, 
nos  quais  apresenta  diferentes  teorias.  Em  primeiro  lugar,  em  La  cena  de  le  ceneri, 
reporta-se  aos  ejfettici  e  pirroni  que  declaram  nao  serem  capazes  de  conhecer  nada, 
e  que  o  conhecimento  humano  e  simplesmente  um  tipo  de  ignorancia.  Em  segundo 
lugar,  em  Cabala  del  cavallo  Pegaseo,  tece  varias  consideragoes  sobre  os  ejfettici  e 
pirroni.  Neste  segundo  dialogo,  Giordano  Bruno  compara  os  ceticos  com  um  asno 
que  nao  quer  e  nao  pode  escolher  entre  duas  opgoes.  Entretanto,  ainda  que  a  imagem 
nos  surpreenda,  de  maneira  aparentemente  negativa,  de  um  animal  na  encruzilhada, 
incapaz  de  optar  por  um  caminho,  o  Nolano  julga  que  todos  somos  asnos,  de 
alguma  forma.  Desse  modo,  na  sequencia,  enaltece  a  perspectiva  cetica,  afirmando 
que  o  maior  conhecimento  que  podemos  ter  e  saber  que  nada  e  conhecido  ou  pode 
ser  conhecido,  “[...]  ninguem  e  mais  capaz  do  que  um  asno,  de  fato  nao  somos 
mais  do  que  asnos”  (Popkin,  2000,  p.  77). 

Conforme  o  entendimento  de  Giordano  Bruno,  quando  se  debrugou  sobre  os 
escritos  do  divino  Sexto,  os  efettici  sao  identificados  com  os  academicos,  que  julgam 
que  nenhuma  forma  de  conhecimento  e  possivel,  e  os  pirroni,  que  sequer  sabem 
disso  ou  afirmam  tal  coisa,  visto  que  nao  ha  evidencia  adequada  ou  suficiente  para 
determinar  se  alguma  forma  de  conhecimento  e  ou  nao  possivel,  de  maneira  que 
devemos  suspender  o  juizo  acerca  de  todas  as  questoes  que  se  referem  ao 
conhecimento. 

Ja  destacamos  o  fato  de  que  as  distingoes  do  pensamento  cetico,  feitas  por 
Giordano  Bruno,  nao  seguem  rigorosamente  as  pegadas  da  tradigao  cetica.  Porem, 
nao  obstante  este  detalhe  importante  aos  estudiosos  do  ceticismo,  vale  a  pena 
considerar  como  muito  relevante  o  fato  de  que  os  escritos  sextianos  atrairam  a 
atengao  de  Giordano  (e  de  Montaigne).  Como  escreve  Popkin:  “Assim,  parece  que 
Bruno  teve  contato  com  os  escritos  de  Sexto,  considerando  suas  ideias 
suficientemente  interessantes  para  serem  incluidas  e  comentadas  em  sua  discussao 
das  diferentes  teorias”  (Popkin,  2000,  p.  77). 
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Em  Giordano  Bruno  e  em  Michel  de  Montaigne  constatamos  um  esforqo 
para  empurrar  as  fronteiras  do  intelecto  humano;  ambos  parecem  querer  sondar  o 
insondavel  e  querer  dizer  o  indizivel  (Ashcroft,  2017).  Claro,  ha  divergences 
entre  eles,  porem  parece  haver  tambem  pontos  de  convergencia.  Montaigne  revela 
um  conhecimento  mais  profundo  e  exato  do  ceticismo,  tal  como  se  pode  observar 
na  Apologia  de  Raymond  Sebond.  Giordano  Bruno  estende  o  conceito  de  efetico 
para  os  academicos,  porque  desconfia  profundamente  da  realidade,  e  parece 
investigar  o  phaindmenon,  aprofundando-se  em  varias  areas  do  conhecimento.  Entao 
reportemo-nos  a  noqao  de  fenomeno,  tal  como  entendem  os  pirronicos.  As  conexoes 
entre  o  pirronico  Montaigne  e  Giordano  Bruno  ja  foram  percebidas  e  estudadas 
por  varios  interpretes,  como  e  o  caso  de  Ashcroft  (2017).  Montaigne  e  Bruno 
exemplificam  perfeitamente  um  chamado  para  a  aqao  e,  ao  faze-lo,  geram  novas 
perspectivas  fascinantes  sobre  o  tempo.  Em  sua  interpretaqao,  Ashcroft  argumenta 
que  o  tema  do  tempo  pode  ser  um  ponto  de  partida  interessante  para  descobrir 
conexoes  uteis  entre  a  filosofia  de  Giordano  Bruno  e  a  de  Michel  de  Montaigne. 
Posteriormente,  o  autor  mostra  que  o  tempo  e  uma  maneira  significativa  de  abordar 
seus  escritos.  Especificamente,  o  tempo  refere-se  ao  drama  que  surge  entre  o  corpo 
material,  que  geralmente  existe  dentro  de  uma  assim  chamada  ordem  natural  de 
tempo,  e  a  mente  que  nao  esta  ligada  ao  momento  presente,  e  esta  livre  para 
contemplar  tan  to  o  tempo  passado  quanto  o  future.  Ashcroft  (2017)  acrescenta 
que  a  compreensao  do  tempo  feita  por  Bruno  e  Montaigne  leva  ambos  a 
questionarem  as  representaqoes  tradicionais  do  tempo,  como  o  medo  comum  da 
morte,  de  maneiras  notavelmente  semelhantes: 


The  evidence  we  have  seen  from  the  Essais  suggests  that  Montaigne  defines 
the  body  in  time  through  a  finite  trajectory,  from  birth  to  death,  emphasising 
the  potential  violence  or  pain  that  may  cause  someone  to  die.  However, 
Bruno  accepts  his  finite  existence  with  relative  ease,  since  vicissitude  signifies 
that  death  is  merely  another  change  of  state.  Everything  exists  within  a 
vicissitudinal  state  of  time,  humans  included:  ‘And  so  everything  of  its  kind 
has  vicissitude  . .  .from  this  state  which  we  call  life  to  that  state  which  we  call 
death’  [...]  Examples  from  the  Eroici  furori  illustrate  this  idea  with  specific 
references  to  time.  In  particular,  the  idea  of  ‘la  ruota  del  tempo’  [...]  is 
introduced  as  another,  more  poetic  image  of  vicissitudinal  time.  One  of  the 
symbols  that  the  two  interlocutors  analyse  is  that  of  a  wheel  ‘that  moves 
continually  around  its  centre’,  and  which  appears  alongside  the  motto  Manens 
Moveor  (Ashcroft,  2017,  p.  168). 

Na  escrita  de  Montaigne,  lemos:  “[A]  [...]  ha  muita  possibilidade  de  falar  de 
tudo,  tanto  a  favor  como  contra”  (I,  47,  p.  416).  Por  isso,  o  pirronismo  inventou 
em  seu  modo  de  vida  os  estados  de  akatalepsia  (inapreensibilidade  das  coisas), 
quer  naturais,  quer  sobrenaturais.  Evidentemente,  ha  diferentes  respostas  para  o 
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problema  da  viabilidade  do  pirronismo,  mas  concordamos  com  a  ideia  de  reladva 
condnuidade  do  pirronismo,  destacando  a  noqao  de  fenomeno  como  eixo  que 
marca  essa  condnuidade  (Gazinelli,  2009).  Nao  acessamos  a  substancia;  as  coisas 
aparecem  a  nos  como  fenomenos,  e  nos  aparecemos  como  fenomenos  a  nos  mesmos 
(Porchat,  2013).  Se  nao  ha  o  ser,  nao  ha  a  verdade  na  filosofia,  na  teologia  e  na 
ciencia;  temos  somente  os  seus  diferentes  discursos.  Por  este  modvo,  Bombassaro 
(2007,  p.  26)  escreve:  “Montaigne  assume  uma  concep$ao  critica  em  relagao  ao 
problema  da  atividade  cognoscitiva,  pois  baseia  suas  concepqoes  na  indaga^ao  de 
como  e  possivel  estabelecer  a  relagao  entre  o  universo  e  o  homem,  uma  vez  que  este 
e  somente  um  fragmento  do  universo”. 

Na  perspectiva  de  Pirro,  ha  a  apreensao  da  irrealidade  de  tudo  o  que  parece 
real:  “De  fato,  a  afirmaqao  do  absoluto  dominio  das  aparencias  significa,  exatamente, 
a  negaqao  do  ser  e  da  substancia,  enquanto  afirma$ao  de  que  nada  ‘e  mais  isso  que 
aquilo’  significa  a  negaqao  dos  princfpios  do  ser.  De  resto,  com  linguagem  inequivoca 
[...],  Pirro  nao  hesita  em  afirmar  que  ‘cada  coisa  e  nao  mais  do  que  nao  e’,  que 
‘cada  coisa  e  e  nao  e’,  que  cada  coisa  ‘nem  e  nem  nao  e’”  (Reale,  1994,  p.  145). 

Neste  texto,  porem,  estamos  entendendo  fenomeno  como  aquilo  que 
simplesmente  aparece  para  nossa  percepqao  e  nosso  entendimento,  sem  a  pretensao 
de  revelar  a  realidade  das  coisas,  seja  em  ambito  sensfvel,  seja  em  ambito  inteligfvel 
(ainda  que  suas  fronteiras  rigidas  sejam  de  dificil  demarca^ao).  Mas,  nao  podemos 
confundir  “o  que  aparece”  {to  phainomenon)  com  a  sua  “aparencia”  (phantasia), 
visto  que,  no  primeiro  caso,  trata-se  de  um  evento  objetivo  que  ocorre  no  mundo; 
ja  no  segundo  caso,  trata-se  de  um  evento  subjetivo  que  ocorre  na  mente  de  um 
sujeito.  Portanto,  aparencia  e  aquilo  que  percebemos  do  fenomeno.  Alguns 
fenomenos  podem  aparecer  de  modo  comum  {koinds),  outros  aparecerem  de  modo 
particular  por  terem  varias  aparencias  para  diferentes  sujeitos,  por  isso  nao  podemos 
dizer  que  o  fenomeno  e  exatamente  como  nos  aparece  (Porchat,  2013).  Na 
realidade,  parece  que  o  pirronico  nao  pode  saber  claramente  o  estatuto  do 
phainomenon,  que  constitui,  portanto,  um  criterio  de  a$ao  e  nao  de  verossimilhan$a. 
Em  que  pese  os  problemas  com  a  palavra  phainomenon,  podemos  considerar 
Montaigne  como  o  filosofo  da  aparencia,  com  sua  consequente  sabedoria  tragica: 
contra  os  dogmaticos,  avalia  que  nada  temos  a  nao  ser  o  fenomeno,  aquilo  que 
aparece,  como  escreve  Sexto  Empirico:  “Alem  disso,  aquele  que  diz  ser  ele  proprio 
o  criterio  de  verdade  diz  o  que  lhe  aparece  e  nada  mais”  (A.  M.  VII,  336).  A  vida 
nao  e  fundada  numa  ontologia,  porque  ela  parece  nao  ter  essencia. 

Com  esta  critica  pirronica  devastadora,  uma  outra  forma  de  enfrentar  a  crise 
cetica  se  encontra  na  formulaqao  de  uma  teoria  que  pudesse  aceitar  a  for^a  total  do 
ataque  cetico  a  possibilidade  do  conhecimento  humano,  “no  sentido  de  verdades 
necessarias  sobre  a  natureza  da  realidade,  e,  no  entanto,  admitir  a  possibilidade  de 
conhecimento  em  um  grau  inferior,  como  verdades  convincentes  ou  provaveis  acerca 
das  aparencias  (Popkin,  2000,  p.  21 1).  Em  suma,  a  investigaqao  de  Giordano  Bruno 
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e  de  Montaigne  acerca  do  fenomeno  atravessa  a  religiao,  a  ciencia  e  a  polftica. 
Porem,  enquanto  Montaigne  parece  concordat  com  a  akatalepsia,  nao  apresentando 
preocupaqoes  com  o  magico  e  com  o  sobrenatural,  Giordano  Bruno  vasculha  tais 
ambitos  com  sofreguidao  admiravel,  sondando  o  insondavel  e  querendo  expressar 
o  misterio.  Giordano  Bruno  nao  e  um  cetico,  porem,  tal  como  os  ceticos,  deixou 
atras  de  si  o  desacordo  (Matos;  SA,  1998,  p.  XV),  como  semente  de  investiga^ao. 
Tal  como  o  cetico  Timon,  Bruno  tambem  foi  um  satirizador  e  desmascarador.  A 
obra  do  Nolano  tern  alcances  metafisicos,  cientificos,  etico-politicos,  religiosos  e 
artisticos,  suscitando  disparidades  de  interpretaqoes. 
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CAPITULO  4 


O  ROSTO  DE  DIANA  NO  DE  UMBRIS 
IDEARUM ,  DE  GIORDANO  BRUNO 


Pedro  Rosa  Paiva 


“Num  lugar  sublime,  em  Chios,  esta  o  rosto  de  Diana: 

Parece  triste  a  quem  entra  no  templo, 

Hilario  a  quem  sai. 

E  a  letra  de  Pitagoras 
Distinta  pelo  traqo  bicornio, 

Oferece  um  otimo  final 

Aqueles  que  mostrou  o  vulto  arduo  do  caminho  da  direita. 

Das  sombras,  que  das  profundas 
trevas  emergiram, 

Apesar  de  asperas  agora,  serao  ao  fim  gratificantes, 

Tanto  o  rosto  quanto  a  letra.”1 

1  Introduced 

Publicado  em  1582,  em  Paris,  sob  os  auspicios  do  rei  Henrique  III,  o  De 
umbris  idearum  {As  sombras  das  ideias),  de  Giordano  Bruno,  segue  um  bem-sucedido 
ciclo  de  liqoes  do  filosofo  italiano  sobre  a  arte  da  memoria2  e  a  arte  combinatoria 
do  catalao  Raimundo  Lulio,  na  capital  francesa,  onde  Bruno  residiu  de  1581  a 
1583  quando  entao  partiu  para  Londres:  “Ganhei  um  tal  renome,  que  o  rei  Henrique 
III  convocou-me  um  dia  e  perguntou-me  se  a  memoria  que  eu  possuia  e  ensinava 

1  De  umbris  idearum.  In:  Opere  mnemotecniche  tomo  I.  “Est  in  sublimi  posita  Dianae  in  Chio  facies, 
quae  tristis  templum  videtur  intrantibus,  hilaris  exeuntibus.  Et  littera  Pythagorae,  bicorni  acta  discrimine, 
qtiaeis  trucem  ostendit  vidtum  dextri  tramitis,  finem  largittir  optimum.  Umbrarum,  quae  profundis 
emersere  de  tenebris,  in  fine  grata  fiet,  nunc  asperior  et  facies  et  littera."  P.4  [1]  Tradugao  do  autor. 

2  Sobre  a  arte  da  memoria  sugiro  os  trabalhos  classicos  de  Frances  Yates  -  A  arte  da  memoria,  Mary 
Carruthers  -  The  book  of  memory:  a  study  of  memory  in  medieval  culture  e  Lina  Bolzoni  -  La  stanza 
dela  memoria.  Para  a  arte  da  memoria  em  Giordano  Bruno,  Opere  mnemotecniche  tomo  I  e  II,  M. 
Ciliberto,  M.  Matteoli,  R.  Sturlese,  N.  Tirinnanzi. 
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era  natural  ou  obtida  por  meio  de  magia;  demonstrei-lhe  que  ela  nao  era  obtida 
por  arte  de  magia  mas  por  ciencia.  Depois  disso,  imprimi  um  livro  sobre  a  memoria 
intitulado  De  umbris  idearum,  que  dediquei  a  sua  majestade,  e  ao  respeito  que  ele 
fez  de  mim  um  leitor  real”,  na  universidade  de  Sorbone.3 

Segundo  a  definiqao  do  autor,  no  frontisplcio  da  obra,  o  De  Umbris  ensina  a 
arte  de  “pesquisar,  encontrar,  julgar,  ordenar  e  estabelecer  conexoes”4  entre  o 
conteudo  que  foi  memorizado  em  uma  interna  arquitetura  discursiva,  atraves  da 
escrita  interior  e,  consequentemente,  da  leitura  interior,  que  qual  um  peregrino,  o 
leitor  resgata  as  informaqoes  do  texto  ordenadas  em  cadeia,  reestrutura-as  e  cria 
novas  ideias  ao  percorrer  os  comodos  e  as  paisagens  fantasticas  dos  vastos  campos 
da  memoria,  nos  quais  o  texto  esta  encenado,  nao  mais  em  caracteres  abstratos, 
mas  em  imagens  vivas  e  comoventes.  Certamente,  e  uma  mnemotecnica,  mas  nao 
so  isso,  ou  como  afirma  Rossi,  “nao  e  principalmente  isso”.5  A  ars  memoriae  de 
Bruno  e  um  resgate  da  forma  expressiva  dos  antigos  filosofos,  em  que  o  uso  de 
imagens  de  fantasia  busca  “recuperar  a  linguagem  original  da  comunicaqao”,6  ao 
inves  da  utilizaqao  de  caracteres  estereis  de  um  alfabeto  comum  imposto  pela  cultura. 
Letra  escrita  transforma-se  em  face,  a  palavra  ganha  corpo  e  afeto  fisico,  um  lugar 
onde  possa  se  expressar  no  infinito  transformar-se  da  natureza,  em  que  para  Bruno 
a  fantasia  provem  do  mesmo  princfpio  ativo  que  da  forma  as  frutas,  aos  bosques  e 
aos  animais  no  belo  vulto  que  e  a  Terra. 

Primeira  obra  do  Nolano,7  a  chegar  aos  nossos  dias,8o  De  Umbris  e  a  porta  de 
entrada  para  a  nova  filosofia,  o  atrio  para  a  grande  edificaqao,  a  semente  que  content 
em  si  tudo  que  na  hora  e  local  propicio  ira  germinar  em  um  unico  tronco,  diferentes 
galhos,  ramos,  frutos,  flores  de  uma  obra  extensa  e  complexa.  Esse  artigo  nao  visa 
a  analisar  o  De  Umbris  como  um  trabalho  mnemonico,  ao  inves,  visa  a  elaborar 
uma  breve  analise  do  poema  introdutorio  dedicado  ao  leitor,  que  funciona  como 
“uma  imagem,  uma  metafora,  a  qual  vem  associada  um  conceito”,8  como  sugere 
Luiz  Carlos  Bombassaro,  num  rico  estudo  sobre  imagem  e  conceito  na  Renascenqa. 

A  imagem  de  memoria  expoe,  em  linguagem  fantastica  e  simbolica,  sinais  que 
nao  explicam,  mas  apontam  para  os  conteudos  que,  a  partir  de  entao,  poderao  ser 
buscados,  pesquisados  e  elaborados. 

3  Yates,  Frances,  A  arte  da  memoria,  p.  252. 

4  De  umbris  idearum.  In:  Opere  mnemotecniche  tomo  I,  p.  2. 

5  Bruno,  Giordano,  Opere  Lulliane,  intro,  p.  xxxiii. 

6Tirinnanzi,  Nicoletta,  Umbra  Naturae,  p.  283. 

7  Giordano  Bruno  nasceu  Filippo  Bruno  em  1548  na  cidade  de  Nola,  Sul  da  Italia,  proximo  a 
Napoles.  Para  a  biografia  de  Bruno,  ver  Vicenzo  Spampanato  -  La  vita  di  Giordano  Bruno:  con 
documenti  editi  e  inediti.  Studi  Filosofici  Diretti  da  Giovanni  Gentile  X.  Messina,  Roma,  1921, 
Saverio  Ricci  —  Giordano  Bruno  NeU’Europa  del  Cinquecento.  Salermo  Editrice.  2000  e  Michele 
Ciliberto  —  II  teatro  dela  vita,  Mondadori,  Milano,  2007. 

8  Bruno  havia  composto  pelo  menos  duas  obras  que  nao  chegaram  ate  os  nossos  dias,  o  “L’arca  di 
Noe”  em  1574  e  “De  ‘segni  detempi”,  publicado  em  Veneza  em  1577.  Ver  De  umbris  idearum,  In: 
Opere  mnemotecniche  tomo  I.  Intro  p.  xiv. 
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Minha  ideia  e  que  o  poema  de  abertura,  como  semente,  content  algumas  das 
principals  formulaqoes  filosoficas  de  Bruno.  O  rosto  de  Diana  ora  triste  ora  hilario, 
a  letra  de  Pitagoras  e  a  via  bipartida  e,  por  fim,  a  sombra  como  sintese  de  um  otimo 
fim,  sao  efigies  que  apontam  para  alguns  conceitos  fundamentals  da  filosofia  nolana, 
apontados  por  Marco  Matteoli:  a  vicissitude  ( vicissitudo  universalis),  “onde  tudo 
esta  constantemente  mudando”  e  a  coincidencia  de  opostos  ( conincidentia 
oppositorum) ,  “onde  toda  mudanga  e  a  passagem  de  um  estado  para  o  seu  oposto, 
atraves  de  uma  progressao  de  graus  semelhantes”.9  Por  fim,  como  sintese,  a  teoria 
das  sombras  das  ideias.  Mesmo  num  universo  infinito,  imovel,10  sem  centra,  essas 
ideias  permanecem  constantes  por  toda  a  obra  do  filosofo. 

De  maneira  breve,  vamos  percorrer  os  tres  versos  do  poema,  aprofundando  as 
imagens  poeticas  apresentadas  atraves  de  como  elas  aparecem  e  se  conectam  nas 
principals  fontes  paralelas  ao  texto,  no  proprio  De  Umbris  e  nas  obras  posteriores 
do  autor. 

2  O  rosto  de  Diana 

O  metodo  de  composiqao  do  poema  apresenta  o  estilo  caracteristico  do  Nolano, 
por  meio  de  uma  memoria  literaria  impressionante;  Bruno  desenterra  das  trevas  da 
Antiguidade  trechos  de  fontes  diversas,  cria  novas  combinaqoes,  sobrepoe  textos  de 
areas  diferentes  e  assim  atualiza  imagens  antigas  em  situagoes  modernas;  cria  uma  imensa 
cadeia  que  liga  o  seu  texto  a  diversas  camadas  da  Antiguidade  as  quais  o  leitor  culto 
podera  reconhecer. 

As  duas  fontes  mais  provaveis  deste  trecho  sao  a  Historia  naturalis  (77-79  dc)  de 
Plinio,  o  Velho  e  o  De  oculta philosophia  (1533),  de  Cornelius  Agrippa  de  Nettsheim. 

Plinio,  no  seu  extenso  tratado  de  historia  natural,  situa  o  verso  em  um  capitulo 
dedicado  a  historia  natural  das  pedras,nem  que,  mais  especificamente,  refere-se 
aos  primeiros  grandes  escultores  gregos  que  trabalharam  com  marmore,  ou  seja,  o 
verso  e  inserido  no  mais  antigo  compendio  de  historia  da  arte  que  chegou  a  nossos 
dias  e  ainda  hoje  e  objeto  de  estudo  nos  cursos  de  Historia  da  Arte.  Ja  Agrippa,  em 
seus  famosos  tres  livros  sobre  filosofia  oculta,  insere  o  verso  em  um  capitulo  dedicado 
a  certas  observances  religiosas,  cerimonias  e  rituais  de  perfumes,  unqoes  e  coisas  do 
genera,  ou  seja,  o  verso  aparece  dentro  de  um  contexto  de  magia,  mais 
especificamente  referente  a  arte  dos  astrologos  que  trabalham  com  ritos  que 
envolvem  o  estudo  das  horas,  suas  virtudes  e  suas  correspondentes  imagens  astrais. 


9  Matteoli,  Marco,  Ars  combinatoria  and  Ars  memoriae  in  Giordano  Bruno,  p.  3.  Sobre  Nicolau  de 
Cusa  como  mediador  teorico  entre  as  ideias  de  coincidentia  oppositorum  e  as  sombras  das  ideias  em 
Bruno,  ver  Marco  Matteoli  —  Giordano  Bruno,  Pitagora  e  i  pitagorici:  distanze  e  debiti,  Callope 
volume  31,  UFRJ,  Rio  de  Janeiro,  2016,  p.  82. 

10  A  causa,  o principio  e  o  uno,  p.  155  [271]. 

11  Pliny,  the  Elder,  Natural  History.  36.4. 
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2.10  rosto  de  Diana,  no  Historia  Naturalis,  de  Ph'nio,  o  Velho 

Uma  leitura  historica  do  verso,  literal,  pode  congelar  e  estancar  a  polissemia 
da  imagem.  Ainda  assim,  seguindo  uma  ideia  importante  para  Bruno,  em  que  a 
perspectiva  do  observador  determina  o  que  e  observado,  nos  e  importante  olhar 
este  verso  como  alguem  que  observa  algo  que  um  dia  esteve  ali,  historico:  um 
templo  na  Grecia,  na  ilha  de  Chios,  dedicado  a  deusa  lunar  Diana,  irma  do  deus 
solar  Apolo.  Na  entrada  do  templo,  acima  da  porta  de  entrada  ( sublimi  indica 
diversas  possibilidades  de  tradugao,  algo  incrivel,  alem  do  ordinario,  algo  que  esta 
num  lugar  alto  ou,  ainda,  simplesmente  algo  acima  do  lime,  da  entrada  ou  porta) 
esta  o  rosto  da  deusa  ou,  possivelmente,  uma  mascara  ( facies  abre  diversas 
possibilidades  de  tradugoes,  dentre  elas:  face,  vulto,  mascara).  O  peregrino  que 
entra  no  templo  enxerga  o  rosto  triste  e  o  mesmo  peregrino,  ao  sair  do  templo, 
enxerga  o  rosto  alegre,  hilario. 

Sem  uma  leitura  metaforica,  por  enquanto,  e  tendo  em  vista  que  o  verso  em 
Plfnio  aparece  num  capftulo  sobre  esculturas,  resta-nos  pensar  o  seguinte:  existe 
um  jogo  interativo  entre  o  peregrino  e  a  imagem  de  Diana.  O  peregrino  entra  e  sai 
do  templo,  duas  vias  de  percurso.  O  rosto  de  Diana  mostra-se  triste  e  depois  alegre, 
duas  vias  de  humor.  E  um  exemplo  de  arte  interativa  na  Antiguidade,  observador 
e  observado  reagem  reciprocamente  ao  movimento. 

Plinio  atribui  tal  escultura  aos  irmaos  Bupalus  e  Athenis,  ativos  na  Grecia, 
durante  o  seculo  VI  a.C.  Diversos  exemplos  de  estatuas  com  movimento,  na 
Antiguidade,  sao  atribufdas  ao  mftico  escultor  Ffdias,12  descritas  por  Monica  Pugliara 
num  fascinante  estudo  sobre  figuras  moventes  no  mito  e  na  arte  dos  antigos:  “Dizem 
tambem  que  o  escultor  Ffdias,  quando  construiu  sobre  a  Acropole  a  estatua  de 
Atena,  esculpiu  o  proprio  rosto  em  relevo  sob  o  escudo  da  deusa  e  que  havia  inserido 
este  atraves  de  um  mecanismo  invisfvel,  tal  que,  se  alguem  quisesse  retira-lo, 
necessariamente  deveria  desfazer  toda  a  estatua  e  demoli-la”.13 

O  exemplo  expoe  uma  ideia  importante  para  este  breve  estudo,  que 
retomaremos  mais  a  diante,  atraves  da  teoria  bruniana  do  vinculo.  O  autor  da  obra 
esta  presente  como  imagem  na  sua  obra,  atraves  de  um  mecanismo  invisfvel,  se 
tentamos  retirar  sua  imagem  da  obra,  destrufmo-la.  Segundo  Pugliara,  esse  tipo  de 
obra  tern  “um  impacto  de  animagao  no  confronto  dos  expectadores,  gragas  a  uma 
ilusao  otica  ou  atraves  de  artiffcios  enganadores  rudimentares,”14  ou  seja,  o  rosto 
de  Diana  em  Chios,  feito  de  marmore,  sem  movimento,  e  animado  pelas  maos  do 

12  O  escultor  Fldias  e  a  personificagao  da  fantasia  que  esculpe  formas  atraves  da  imagina^ao  no 
decimo  terceiro  selo  no  Triginta  Sigilli,  Explicatio  Triginta  Sigilli,  In:  Opere  mnemotecniche  tomo  II. 
“A  fantasia,  a  qual  chamamos  o  pintor  Zeuxis,  podemos  nesse  caso  renomea-la,  nao  impropriamente, 
tambem  Fidias.”  p.  123  [73]. 

13  PUGLIARA,  Monica.  II  mirabile  e  I’artificio:  creature  animate  e  semoventi  nel  mito  e  nella  tecnica 
delli  antichi,  p.  40. 

14  Ibidem,  p.  41. 
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artista  para  interagir  no  confronto  com  o  expectador.  O  que  anima  o  rosto  de 
Diana  e  o  mecanismo  invisfvel  que  o  ardsta  insere  na  obra. 

O  que  nos  interessa  aqui,  para  uma  possivel  leitura  nova  do  De  Umbris,  e  a 
interaqao  do  leitor  e  com  a  obra,  observador  e  obra,  peregrino  e  obra,  um  jogo  de 
vicissitudes  em  um  continuo  transito  entre  opostos.  Conforme  meu  movimento,  a 
obra  responde.  Conforme  a  leio,  ela  se  revela. 

2.2  O  rosto  de  Diana  no  De  occulta  philosophia,  de  Henrich  Cornelius 

Agrippa 

Em  Agrippa  o  trecho  e  inserido  num  capitulo  sobre  horas  e  dias  sagrados, 
rituais  de  limpeza  (por  dentro  e  por  fora),  para  apresentar-se  perante  a  divindade 
em  determinadas  horas  do  dia  e  datas  especiais  do  ano,  segundo  os  misterios  dos 
numeros.  O  rosto  de  Diana  em  Chios  aparece  como  um  exemplo  de  arte  dos 
astrologos,  que  consideram  a  hora  exata  para  atrair  caracteristicas  astrais  especificas 
a  uma  imagem,  como,  por  exemplo,  as  faces  lunares  deTeucro,  o  babilonio,  listadas 
por  Agrippa,  no  De  Oculta  e  por  Bruno,  no  De  Umbris,  como  imagens  que  podem 
ser  utilizadas  na  arte  da  memoria,  para  criar  ordem  e,  ainda,  retrabalhadas  no  De 
magia  mathematical  obra  postuma  de  magia  natural,  que  insere  a  tematica  das 
faces  lunares,  ou  decanatos,  num  capitulo  dedicado  ao  tempo  (dias,  meses,  an  os). 

A  ideia  do  verso  em  Agrippa  e  ampla,  iniciatica,  ensina  como  o  peregrino  deve 
se  apresentar  num  lugar  sagrado:  limpo,  purificado,  na  hora  e  dia  certo;  existe  um 
contexto  de  alinhamento,  encadeamento  de  diversos  fatores  unicos  no  espago  e 
tempo,  com  caracteristicas  unicas,  assim  como  o  desenho  de  um  mapa  astral  ou 
como  o  titulo  do  capitulo  67  do  primeiro  livro  sugere:  “Como  a  mente  do  homem 
pode  unir-se  com  a  mente  das  estrelas,  e  a  inteligencia  dos  celestials,  e,  junto  a  eles, 
imprimir  certas  virtudes  maravilhosas  em  coisas  inferiores”.16 

Cada  semente  deve  ser  plantada  no  momento  do  ano  exato  e,  conforme  a 
mudanga  das  estagoes,  ela  se  comporta  de  maneira  especifica,  retraindo  suas  flores, 
expandindo  suas  folhas.  O  mesmo  serve  para  objetos  artificials,  que  construidos 
sob  essa  arte  dos  astrologos  e  magicos  antigos,  animam-se,  assim  como  o  rosto  de 
Diana  em  Chios.  O  que  anima  o  rosto  de  Diana  e  o  alinhamento  preciso  e  ordenado 
com  a  natureza,  com  o  Cosmo. 

2.3  O  rosto  de  Diana  no  De  umbris  idearum  e  nas  obras  posteriores 

No  De  Umbris,  a  imagem  do  rosto  de  Diana  aponta  para  dois  topicos 
especificos:  Diana  como  o  inconstante  vulto  da  vicissitude  universal  e  Diana  como 
ponto  de  uniao,  vinculo  entre  tristeza  e  alegria,  ou  seja,  entre  a  coincidencia  dos 

15  BRUNO,  Giordano.  Opere  Magiche,  p.  3. 

16  AGRIPPA,  Henry  Cornelius  von  Nettesheim.  Three  books  on  occult  philosophy  or  magic,  p.  204. 
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opostos,  no  constante  dialogo  entre  treva  e  luz,  onde  o  no  que  une  os  dois  opostos 
e  a  sombra: 

“A  sombra  nao  e  treva,  mas  vesti'gio  da  treva  na  luz,  ou  vestigio  da  luz  na 
treva,  ou  parti'cipe  na  luz  e  na  treva,  ou  composta  de  luz  e  de  treva,  ou  mistura  de 
luz  e  de  treva,  ou  nem  da  luz  e  nem  da  treva,  e  de  ambos  separados.  E  tudo  isso 
porque  nao  e  a  plena  verdade  da  luz,  ou  porque  e  luz  falsa,  ao  inves  por  que  nao  e 
nem  verdadeira  e  nem  falsa,  mas  porque  e  vesti'gio  daquilo  que  pode  ser 
verdadeiramente  ou  falsamente.”17 

Nas  trevas,  por  causa  da  escuridao,  nao  podemos  enxergar.  Na  luz,  nossa  visao 
e  ofuscada  pelo  lume  excessivo  e  assim  tambem  nao  podemos  enxergar,  “mas  no 
senso  interno  e  na  razao  -  aos  quais  somos  circunscritos  -  vivendo  a  vida  dos  seres 
animados  -  experimentamos  a  sombra”.18 

A  aproximaqao  entre  sombra  e  Diana  e  evidente  no  dialogo  italiano  publicado 
em  Londres,  em  1585.  Nos  Furores  heroicos,  Bruno  escreve  que  ninguem  pode  ver 
o  sol,  o  “Apolo  universal  e  luz  absoluta”,19  a  possibilidade  de  visao  esta  na  sua 
sombra,  o  rosto  inconstante  de  Diana,20  “o  mundo,  o  universo,  a  natureza  que 
existe  nas  coisas,  a  luz  que  reside  na  opacidade  da  materia”,21  mascara  atraves  da 
qual  podemos  enxergar. 

No  mesmo  ano  de  publicaqao  do  De  Umbris,  1582,  o  Nolano  publica  sua 
primeira  obra  em  lingua  vulgar,  a  comedia  O  Castigal:  A  “vela  que  leva  este  meu 
Castiqal  -  escreve  o  autor  -  podera  esclarecer  certas  Sombras  das  Ideias.”22 

A  imagem  do  rosto  de  Diana  aparece  no  frontispicio  da  obra,  nao  diretamente, 
mas  indiretamente  no  lema  da  comedia:  “Hilario  na  tristeza,  triste  na  hilaridade.”23 

Esse  fluxo  entre  comedia  e  tragedia,  alegria  e  tristeza,  e  representado  de  maneira 
magistral  na  descriqao  da  taberna  do  Cerriglio:  “Apareceu  muita  gente;  uns  se 
divertindo,  outros  se  entristecendo;  uns  chorando,  outros  rindo;  alguns  para  dar 
conselhos,  outros  esperanqas;  uns  fazendo  umas  caretas,  outros  outras;  uns  usando 
uma  linguagem,  outros  outra.  Era  como  ver  uma  tragedia  e  uma  comedia  ao  mesmo 
tempo:  uns  cantando  glorias  e  os  outros  pesames.  Assim,  se  alguem  quisesse  ver 
como  realmente  e  o  mundo,  deveria  desejar  ter  estado  la.”24 

A  primeira  conclusao  e  ontologica,  nao  podemos  ver  a  luz  suprema  de  Apolo, 
mas  o  rosto  de  Diana,  o  universo  uno  e  infinito  em  constante  vicissitude.  Face  que 


17  De  Umbris  Idearum.  In:  Opere  mnemotecniche.  Tomo  I.  p.  44  [22]. 

18  Ibidem,  p.  41  [21]. 

19  Gli  eroici  furori.  In:  Opere  italiane,  p.  694  [389]. 

20  Gli  eroici  furori.  In:  Opere  italiane,  p.  694  [389]. 

21  De  umbris  idearum.  In:  Opere  mnemotecniche.  Tomo  I.  p.  356  [230]. 

22  Gli  Eroici  Furori.  In:  Opere  Italiane.  p.  694  [389]. 

23  O  Castigal,  p.  6  [12]. 

24  Ibidem,  p.  1  [3]. 
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tambem  e  o  vinculo  entre  superior  e  inferior,  a  sombra  que  vemos  e  pela  qual 
vemos. 

A  segunda  conclusao,  iluminada  pelo  castigal  de  Bruno,  e  psicologica,  ou 
teatral:  se  queremos  realmente  ver  como  e  o  mundo,  deveriamos  estar  na  taberna,  o 
verdadeiro  “teatro  e  campo  das  virtudes  e  dos  vicios”,25  o  jogo  de  luz  e  trevas  do  coddiano. 

Uma  possivel  sintese  aparece  justamente  na  pratica  da  arte  da  memoria,  em 
que  ontologia  e  teatro  se  unem.  Apos  criar  uma  imagem  de  memoria  ( adiecta ),  o 
artifice  deve  coloca-la  em  um  lugar  de  memoria  ( subiecta ),  tal  qual  uma  palavra  e 
colocada  na  pagina  do  livro.  Para  que  a  imagem  se  estabele$a  com  firmeza  na 
memoria  e  ganhe  vida,  deve  agir  sob  o  lugar  e  despertar  algum  tipo  de  paixao;  ser 
“alegre  ou  triste,  adaptada  ou  inadaptada”,26  a  imagem  deve  estar  vinculada  ao 
lugar,  atraves  da  aqao  e  do  afeto. 

A  tematica  se  repete  no  primeiro  dialogo  londrino,  A  ceia  de  cinzas,  publicado 
em  1584.  No  preambulo  da  obra,  Bruno  descreve  o  banquete  no  qual  a  teoria 
copernicana  do  Nolano  foi  exposta:  “Eis  aqui  um  banquete  tao  grande  e  tao 
pequeno”,  comeqa  entao  uma  procissao  de  analogias  miticas  e  literarias  com  a 
antiguidade  e  principalmente  a  perspectiva  da  narrativa  de  opostos  que  o  dialogo 
sugere;  ‘Alegre,  triste;  saturnino,  jovial-,17  leve,  grave;  simiesco,  solene;  sofista  com 
Aristoteles,  filosofo  com  Pitagoras-,  jocoso  com  Democrito,  choroso  com 
Heraclito”.28 

Ali  esta  o  rosto  de  Diana,  a  sombra  que  possibilita  a  visao  do  jogo  dos  opostos: 
alegre,  depois  triste.  O  jogo  literario  do  Nolano  personifica  a  perspectiva  e  a 
tonalidade  de  cada  aqao  que  vira  no  dialogo.  Filosofara  como  Pitagoras29  (nosso 
segundo  verso  tambem  invoca  o  filosofo)  e  o  mais  importante:  tanto  o  choro  quanto 
o  riso  nao  sao  ironicos,  tragicos  ou  comicos,  sao  filosoficos.  Riremos  com  Democrito 
e  choraremos  com  Heraclito,30  afinal,  “o  contrario  em  tensao  e  convergente;  da 
divergencia  dos  contrarios,  a  mais  bela  harmonia”.31 

Nove  anos  depois,  em  1591,  com  redagao  final  provavel  em  Padua,  na  Italia, 
pouco  antes  de  ser  detido  pela  Santa  Inquisiqao,  o  lema  do  Castigal  reaparece  na 

25  Ibidem ,  p.  82  [189]. 

26  Spaccio  della  besda  trionfante.  In:  Opere  Italiane,  p.  180  [17]. 

27  Cantus  circaeus.  In:  Opere  mnemotecniche.  Tomo  I,  p.  702  [103]. 

28  No  Cantus  circaeus ,  segundo  tratado  mnemonico  de  Bruno,  publicado  em  Paris  tambem  em 
1 582,  Tristis  aparece  como  um  epi'teto  de  Saturno  e  Hilaris ,  de  Jupiter  (Giove  em  italiano,  de  onde 
vem  nosso  portugues  jovial).  Uma  possivel  leitura  do  lema  de  Bruno  e,  portanto,  um  deslocamento 
psicologico  de  carater  mltico/astrologico:  Alegre  em  Saturno,  triste  em  Jupiter. 

29  A  ceia  de  cinzas ,  p.  6  [9]. 

30  Para  uma  analise  aprofundada  e  especlfica  da  rela^ao  de  Bruno  com  Pitagoras  e  com  as  fontes 
pitagoricas,  ver  Marco  Matteoli  —  Giordano  Bruno,  Pitagora  e  i  pitagorici:  distanze  e  debiti.  Callope 
volume  31,  UFRJ,  Rio  de  Janeiro,  2016. 

31  Sobre  a  longa  tradiijao  literaria  que  esse  passo  remonta  (Seneca,  Luciano,  Erasmo),  ver  nota  19  de 
A  ceia  de  cinzas ,  p.  6. 
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obra  postuma  De  vinculis  ingenere,  que  somente  seria  publicada  no  seculo  dezenove 
na  Italia,  como  parte  da  obra  latina  inedita.  No  De  vinculis,  tratado  de  magia 
natural  que  aborda  o  tema  do  vinculo  entre  vinculador  e  vinculado,  ou  seja,  o  que 
tern  a  capacidade  de  conectar  um  princfpio  a  outro,  depois  de  listar  a  definigao  de 
vinculo  de  diversos  filosofos  (Socrates,  Platao,  Plotino),  da  a  sua  definigao:  “tristeza 
hilaria,  hilaridade  triste”.32 

O  vinculo  supremo  se  da  na  coincidencia  dos  opostos,  pois  um  contrario  e  o 
princfpio  de  seu  contrario,  as  portas  de  Atenas  se  juntam  agilmente  as  portas  de 
Tebas,  o  templo  de  Diana  ao  templo  de  Apolo,33  e,  por  fim,  o  vinculo  magico, 
“profunda  magia  e  saber  extrair  o  contrario  do  contrario,  apos  ter  encontrado  seu 
ponto  de  uniao”.34 

Desta  maneira,  atinge-se  a  mais  alta  e  suprema  doutrina  do  vinculo,  quando 
os  olhos  voltam-se  a  ordem  do  Universo,  pois  das  “coisas  superiores  proveem  as 
inferiores,  as  inferiores  se  voltam  as  superiores”35  e  em  pleno  acordo  com  o  De 
Umbris\  “E  porque  um,  semelhante  a  um  outro,  e  tambem  semelhante  aos  que 
aquele  sao  semelhantes,  seja  segundo  um  movimento  de  ascensao  ou  descensao”  - 
esquerda  ou  direita  acrescento  eu  -  “e  lfcito  que  a  natureza,  em  seus  proprios 
limites,  possa  fazer  tudo  de  tudo  e  que  o  intelecto  e  a  razao  possam  conhecer  tudo 
de  tudo.  Da  mesma  maneira,  digo,  a  materia  pode  receber  todas  as  formas  por 
meio  de  tudo,  o  intelecto  passivo  -  assim  o  chamam  -  pode  receber  todas  as  formas 
por  meio  de  tudo,  e  tambem  a  memoria  pode  receber  todas  as  formas  memoraveis 
por  meio  de  tudo:  porque  todo  semelhante  se  produz  por  meio  do  proprio 
semelhante,  todo  semelhante  se  conhece  por  meio  do  proprio  semelhante,  todo 
semelhante  e  contido  pelo  proprio  semelhante.  Mas  nao  so:  todo  semelhante  distante 
tende  ao  proprio  semelhante  do  qual  e  separado,  procedendo  atraves  de  um 
semelhante  intermediario,  que  lhe  seja  proximo.  Por  esta  razao,  a  materia  despida 
da  forma  da  erva  nao  se  reveste  imediatamente  na  forma  do  proprio  animal,  mas, 
procedendo  atraves  das  formas  intermediarias  de  quilo,  sangue  e  semen.  Por  isso, 
quern  conhece  os  elementos  intermediaries  entre  dois  extremos  podera  extrair  tudo 
de  tudo,  seja  no  ambito  da  natureza  seja  no  da  razao”.36 

3  A  LETRA  DE  PlTAGORAS 

O  segundo  verso  do  poema  aponta  para  a  letra  de  Pitagoras,  o  Y,  a  bifurca$ao 
do  caminho  unico  que  chama  o  heroi  para  a  aventura,  a  via  smarrita  de  Dante,37  o 

32  Heraclito,  Fragmentos,  Origem  do  Pensamento,  Tempo  Brasileiro,  Rio  de  Janeiro,  1980,  p.  49, 
fragmento  8. 

33  De  vinculis  in  genere.  In:  Opere  magiche,  p.  507  [71]. 

34  De  Imaginum,  signorum  &  idearum  compositione.  In:  Opere  mnemotecniche.  Tomo  II,  p.  65 1  [118]. 

35  A  causa,  o  principio  e  o  uno.  p.  175  [313]. 

36  De  vincidis  in  genere.  In:  Opere  magiche,  p.  511  [74] . 

37  De  umbris  idearum.  In:  Opere  mnemotecniche.  Tomo  I,  p.  56  [30]. 
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momento  em  que  Hercules38  deve  escolher  entre  o  caminho  da  esquerda  (ou  para 
baixo),  o  caminho  dos  vicios,  mais  facil,  ou  o  caminho  da  direita  (ou  para  o  alto), 
das  virtudes,  arduo  e  pedregoso. 

O  tema  das  virtudes  e  vicios  insere  o  De  Umbris  na  longa  tradi^ao  medieval, 
que  adentra  o  renascimento,  quando  a  memoria  e  exercitada  como  um  habitus  de 
meditaqao  etica.  Atua  aqui  um  jogo  de  palavras  incrivel  entre  habito  como  costume, 
mas  tambem  como  vestimenta  e,  por  conseguinte,  costume  como  vestimenta  de 
fantasia,  os  phantasmal  de  Aristoteles. 

E  essa  tradiqao,  de  Hugo  de  Sao  Vitor,  Alberto  Magno  e  Tomas  de  Aquino, 
que  une  a  psicologia  aristotelica  do  DeAnima  e  do  Memoria  et  reminiscentia  com  a 
Ars  memoriae  de  Tulio  e  a  tradi^ao  retorica.  “Na  Etica  a  Nicomaco  -  sugere 
Carruthers,  num  estudo  sobre  arte  da  memoria  na  idade  media  -  Aristoteles  diz 
que  a  excelencia  etica,  carater,  resultam  do  habito  (ethos  como,  literalmente,  as 
assombra^oes  e  lugares  de  costume  de  alguem).  O  hexis  ou  habitus  do  organismo  e 
uma  questao  de  costume,  respostas  emocionais  particulares  e  atos  atuados  no  passado 
e  lembrados,  que  entao  os  predispoem  a  uma  mesma  resposta  no  future”.40 

Temos  aqui  o  bivio  Pitagorico,  em  que  virtudes  e  vicios,  dois  caminhos  que  se 
abrem,  sao  abordados  como  phantasma,  habitus,  nao  diferente  do  vinculo  de  Diana, 
a  luz  nas  trevas,  a  sombra  externa  do  mundo  e  a  sombra  como  imagem  interna  de 
fantasia,  qual  corpo  diafano,41  podemos  enxergar  atraves. 

Algumas  fontes  provaveis  sao  Persio,  nas  Satiras,  de  maneira  indireta,  atraves 
de  Isidoro  de  Sevilha  em  sua  Etymologiae-,  Lactancio,  nas  Divinas  instituitiones  e  na 
extensa  Anthologia  latina.  As  fontes  sao  semelhantes  na  abordagem  do  tema  e  pela 
brevidade  do  artigo,  analisaremos  a  insergao  na  fonte  mais  antiga,  Persio.  Uma  via 


38  “A  meio  caminhar  de  nossa  vida  fui  me  encontrar  em  uma  selva  escura:  estava  a  reta  minha  via 
perdida.”  Alighieri,  Dante,  A  divina  comedia,  Ed.  34,  Sao  Paulo,  1998.  Inferno,  Canto  I,  p.  25. 

39  O  tema  aparece  originalmente  na  obra  de  Prodico  de  Ceos  (aprox.  450  a.C.),  mas  chega  a  nossos 
dias  atraves  de  Xenofonte  em  seu  Memorabilia :  “Hercules,  apenas  dobrara  a  infancia,  nessa  idade  em 
que  os  jovens,  ja  senhores  de  si,  deixam  ver  se  entrarao  na  vida  pelo  caminho  da  virtude  ou  do  vi'cio, 
retirou-se  para  a  solidao  e  sentiu-se  incerto  quanto  a  via  a  escolher.  Duas  mulheres  de  avantajada 
estatura  apresentaram-se-lhe  ao  olhar:  uma  decente  e  nobre...;  a  outra...  procurando,  na  postura, 
parecer  mais  esbelta  do  que  naturalmente  o  era,  os  olhos  escancarados...  observando  se  a  contemplavam 
e  a  todo  momento  voitando  a  cabe^a  para  admirar  a  propria  sombra”.  Hercules,  em  diivida  questiona 
a  segunda:  “Mulher,  qual  e  teu  nome?”  “ Meus  amigos  -  respondeu  ela  —  chamam-me  a  Felicidade,  e 
mens  inimigos,  para  dar-me  nome  odioso,  chamam-me  a  Perversidade”.  Nota-se  aqui  a  presence  da 
tematica  do  rosto  de  Diana,  na  perspectiva  do  olhar  do  amigo  e  do  inimigo.  Em  seguida,  a  outra 
mulher,  adiantando-se,  disse-Ihe:  “Eu  tambem  venho  a  ti,  Hercules;  conheqo  os  que  te  deram  a  luz 
e  desde  tua  infancia  penetrei-te  o  carater.  Assim  espero  que  se  tomares  o  caminho  que  traz  a  mim, 
seras  um  dia  autor  ilustre  de  beios  e  gloriosos  feitos  e  eu  propria  me  verei  mais  honrada  e  considerada 
dos  homens  virtuosos.”  Xenofonte,  Ditos  e  feitos  famosos  de  Socrates.  Sao  Paulo:  Edipro,  2006.  L.  II, 
cap.  I. 

40  Phantasma  significa  imagem  em  grego  e  no  lexico  filosofico  aristoteiico. 

41  CARRUTHERS,  Mary.  The  book  of  memory:  a  study  of  memory  in  medieval  culture,  p.  85. 
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comica,  que  expoe  personagens  torpes,  ou  como  explica  Aristoteles  na  Poe  tic  a: 
“homens  inferiores;  nao,  todavia,  quanto  a  toda  especie  de  vicios,  mas  so  quanto 
aquela  parte  torpe  que  e  o  ridiculo”,42  inserida  numa  via  etimologica  teologico- 
filosofica  do  alto  caminho,  um  e  o  mesmo. 

3.1  A  letra  de  Pitagoras  na  Satirae  de  Persio 

Fonte  constante  de  Bruno,  Isidoro  de  Sevilha  compilou,  proximo  ao  ano  de 
sua  morte  (636),  um  tratado  etimologico  que  conservou  diversas  cita5oes  da 
Antiguidade,  de  outra  maneira  perdidas. 

Na  etimologia  que  concerne  a  letra  Y,  Isidoro  escreve:  “Pitagoras  de  Samos 
formou  primeiro  a  letra  Y  como  um  simbolo  da  vida  humana.  O  ramo  inferior 
significa  o  primeiro  estagio  da  vida,  de  idade  incerta,  que  ainda  nao  se  entregou 
aos  vicios  ou  as  virtudes.  A  ramificagao  em  dois,  que  esta  acima,  come^a  na 
adolescencia:  a  parte  da  direita  e  ardua,  mas  direciona  a  uma  vida  aben^oada;  a  da 
esquerda  e  mais  facil,  mas  leva  a  morte  e  destrui^ao”.43  Entao  cita  a  fonte  mais 
antiga  da  tradi$ao,  Persio  (34-62  ad)  e  suas  Satirae. 

Aulo  Persio  Flaco,  o  poeta  estoico,  insere  a  imagem  da  letra  de  Pitagoras  na 
terceira  satira  como  uma  critica  aos  jovens  presun^osos  e  pregui$osos,  que,  por 
riqueza  familiar,  deixam  de  lado  o  estudo  da  filosofia. 

O  poeta  compara  o  jovem  inexperiente  ao  barro  ainda  cru,  metafora  da  roda 
do  oleiro,  muito  querida  ao  Nolano:44  “Quando  tocado,  soa  defeituosamente  e 
responde  fracamente  o  vaso  nao  cozido,  com  o  barro  ainda  cru.  Es  argila  umida  e 
mole;  agora,  agora  mesmo,  deves  apressar-te  e  modelar-te  ininterruptamente  em 
uma  roda  severa.”45 

Na  mesma  sequencia,  o  fantasma  de  Pitagoras  de  Samos  e  convocado:  “A  letra 
que  tragou  os  ramos  samios  mostrou-te,  com  o  ramo  direito,  o  caminho  que  surge”.46 

Com  Persio,  a  letra  de  Pitagoras  e  o  caminho  que  surge,  um  momento  de 
separagao  da  vida  desleixada  do  jovem,  para  um  caminho  reto  de  estudo  da  filosofia, 
uma  pratica  constante,  o  vaso  precisa  ganhar  forma. 


3.2  A  Letra  de  Pitagoras  no  De  umbris  idearum  e  nas  obras  posteriores 
O  tema  das  virtudes  e  dos  vicios  e  amplamente  trabalhado  por  Bruno,  na 
Expulsao  da  besta  triunfante,  dialogo  publicado  em  Londres  no  ano  de  1585.  O 


42  “diaphani  corpus  ad  lumina”.  De  umbris  idearum.  In:  Opere  mnemotecniche.  Tomo  I.  p.  90  [58]. 

43  Aristoteles.  Poetica.  Sao  Paulo:  Abril  Cultural,  1984.  p.  245.  (Cole^ao  Os  Pensadores). 

44  Isidore,  of  Seville,  The  etymologies  of.  I,  3,  7,  p.  40. 

45  Bruno  utiliza  a  imagem  da  roda  do  oleiro  como  selo,  ou  sistema  de  memoria  no  Explicatio  triginta 
siggilus.  In:  Opere  mnemotecniche.  Tomo  II,  p.  68  [  29]. 

46  PERSIO,  Satirae.  In:  Persio:  introdugao,  tradugao  e  notas ,  p.  123. 
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Nolano  propoe  um  dialogo  complexo,  de  estrutura  mnemonica;  atraves  das  48 
casas  do  zodfaco,  situa  um  dialogo  que  visa  a  uma  reestrutura  do  ceu  atraves  da 
dinamica  das  virtudes  e  dos  vicios.  Como  a  letra  de  Pitagoras,  nao  aparece  de 
maneira  direta  nessa  obra,  apenas  mencionamo-la  de  modo  indireto  para  ilustrar 
nossa  indagaqao. 

A  imagem  especifica  da  letra  de  Pitagoras  aparece  diversas  vezes  na  obra 
do  Nolano.  Em  1585,  nos  ja  mencionados  Furores  heroicos,  Bruno  insere  a 
imagem  no  contexto  mitico-filosofico  da  buscapelaverdade  do  ca^ador  Acteon47 
(o  intelecto  que  intenciona  a  caqa  da  sabedoria  divina),48  qual  o  filosofo  seguindo 
vestigios,  imagens,  simulacros  e  sombras,49  entra  na  selva  em  busca  de  sua  presa, 
tem  seu  encontro  fatal  ao  surpreender  na  fonte  Diana  nua,  “o  mundo,  o 
universo,  a  natureza  que  existe  nas  coisas,  a  luz  que  existe  na  opacidade  da 
materia”.50  A  ninfa  transforma-o  em  cervo,  que  entao  e  devorado  por  seus 
cachorros.  Esse  tema  foi  amplamente  elaborado  no  “Im  Schatten  der  Diana” 151 
ou  “Na  sombra  de  Diana ”,  por  Luiz  Carlos  Bombassaro,  para  quern  escrevo 
este  artigo  em  agradecimento  e  homenagem,  pela  amizade  e  por  ter  entrado  na 
floresta  escura  e  aberto  o  caminho  a  Nola. 

Para  Nicoletta  Tirinnanzi,  a  letra  de  Pitagoras  e  um  selo  da  primeira 
metamorfose  de  Acteon,  que  ainda  nao  assumiu  as  caracteristicas  do  audaz 
ca^ador  daverdade,  traqos  que  assume  na  ultima  parte  dos  Furores,  “se  apresenta, 
ao  inves,  como  jovem  pouco  experto  e  pratico”.52  O  contexto  e  semelhante  ao 
da  satira  de  Persio,  jovem  demais,  o  ramo  inferior  do  Y,  nao  pode  ver  Diana 
nua.  Mas  o  caminho  bifurca  e  uma  decisao  precisa  ser  tomada,  Acteon  escolhe 
a  selva  escura. 

Bruno  instrui  a  maneira  de  entrar  no  De  Umbris :  “No  horizonte  da  luz  e  das 
trevas  nao  podemos  ao  certo  entender  outro  que  nao  a  sombra.  Essa  esta  no  horizonte 
do  bem  e  do  mal,  do  verdadeiro  e  do  falso.  Aqui  se  encontra  aquele  que  pode 
tornar-se  bom  ou  mal,  falsificar  ou  conformar-se  a  verdade:  aquele  que,  de  um 
lado,  tende  sob  isso  se  diz  na  sombra  disso,  ao  inves,  tendendo  aquilo,  se  diz  sob  a 
sombra  daquilo.”53  O  dialogo  entre  De  Umbris  e  Furores  heroicos  produz  esse  duplo 
sentido,  luz  e  trevas,  virtudes  e  vicios.  Na  via  dos  contrarios  nenhuma  coisa  e  pura, 
“nenhuma  coisa  composta  e  ente  de  verdade”  e  “todas  as  coisas  sao  constituidas  de 
contrarios”.54 

47  Ibidem,  p.  124. 

48  A  historia  de  Acteon  aparece  em  Metamorfoses  de  Ovfdio  (livro  III,  138-252). 

49  Gli  eroici  furori.  In:  Opere  italiane,  p.  576  [153]. 

50  De  umbris  idearum.  In:  Opere  mnemotecniche  tomo  I,  p.  48  [25]. 

51  Gli  Eroici  Furori.  In:  Opere  ialiane,  p.  694  [389]. 

52  Luiz  Carlos  Bombassaro.  Im  Schatten  der  Diana:  Die  jagdmetapher  im  werk  von  Giordano  Bruno. 
Frankfurt  am  Main:  Peter  Lang,  2002. 

53  De  umbris  idearum.  In:  Opere  mnemotecniche.  Tomo  I,  p.  382. 

54  Ibidem ,  p.  48  [24], 
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Os  contrarios  em  excesso  sao  vicios,  tanto  tristeza  quanto  alegria.  E  virtude, 
quando  os  contrarios  se  encontram  e  acontece  a  composiqao,  quando  se  “contem  e 
permanecem  entre  os  limites”.55 

Em  1587,  Bruno  publica  em  Wittenberg,  na  Alemanha,  um  escrito  sobre  a 
arte  combinatoria  de  Raimundo  Lullo:  “De  lampade  combinatoria  lulliana ”  e  insere 
a  tematica  da  letra  de  Pitagoras,  num  capitulo  dedicado  ao  uso  de  um  verso  poetico 
como  selo,  ou  lugar  de  memoria.  Parte-se  de  um  verso  simples  e  de  cada  ideia 
contida  no  verso,  desvela  um  discurso  maior.  Como  exemplo,  atraves  do  verso 
“beato  e  o  homem  que  nao  segue  o  conselho  dos  impios”,56  Bruno  cria  um  discurso 
sobre  a  prudencia:  “E  prudente  aquele  que,  avanqando  atraves  do  caminho  reto  da 
lei  natural  e  divina,  nunca  se  aventura  a  seguir  a  via  impia  da  perdiqao,  e  sem 
afastar-se  da  ardua  ascese  do  caminho  da  direita  na  letra  pitagorica,  nao  desvia 
nunca  nem  a  direita  nem  a  esquerda.”57 

Com  esse  movimento,  confirma  nossa  suposiqao  de  que  a  imagem  da  letra  de 
Pitagoras,  no  inicio  do  De  Umbris,  um  texto  sobre  memoria  artificial  (nao  apenas), 
situa  a  arte  de  Bruno  na  longa  tradiqao  que  alinha  retorica,  etica  e,  por  fim,  uma 
solida  ontologia  filosofica  na  pratica  da  arte  da  memoria. 

Alguns  anos  depois,  1589-1590,  na  obra  postuma  De  rerum principiis,  elementis 
et  causis,  cria  uma  conexao  importante  para  o  nosso  proposito.  Num  capitulo  sobre 
o  numero  e  a  mensura,  Bruno  situa  a  letra  de  Pitagoras  num  contexto  semelhante 
ao  da  fonte  de  onde  proveio  o  verso  do  rosto  de  Diana,  o  universo  de  Agrippa  e  as 
horas  e  dias  sagrados.  Mais  adiante,  num  capitulo  intitulado  “As  virtudes  e  os 
vicios  de  cada  signo  e  planeta,  ou  seja,  a  luz  e  as  trevas  que  tern  dominio  sobre  cada 
um  deles”,  Bruno  segue  costurando  teoricamente  o  que  no  selo  do  De  Umbris 
havia  vislumbrado  embrionariamente  em  imagem:  “No  mundo  corporeo  e  nas 
coisas  entorno  aos  corpos,  estao  presentes  o  bem  misturado  ao  mal  e  o  mal  misturado 
ao  bem,  assim  como  nas  coisas  fisicas,  nunca  se  da  materia  sem  forma  e  nem  forma 
sem  materia,  ato  sem  potencia,  potencia  sem  ato,  luz  sem  trevas  e  trevas  sem  luz.”58 

O  bem  e  o  mal,  a  tristeza  e  a  alegria  aparecem  misturados  no  rosto  de  Diana, 
ja  sabiamos.  Bruno  assim  sugere  uma  leitura  do  ceu  como  um  grande  mapa  do 
tempo,  para  depois  poder  fixar  estas  indicates  ainda  genericas  na  concretizaqao  e 
na  singularidade  dos  diversos  substratos.59  Na  arte  da  memoria  de  Bruno,  os 
tradicionais  lugares  (loci)  e  imagens  (imagines  agentes )  ganham  roupagem  filosofica, 
lugares  viram  substratos  (subiecta)&a  e  imagens  viram  adjuntos  (adiecta) .61  Os 

55  Gli  eroici  furori.  In:  Opere  ialiane ,  p.  543. 

56  Ibidem,  p.  546. 

57  De  lampade  combinatoria  lulliana.  In:  Opere  lulliane,  p.  [93]. 

58  Idem. 

59  p)e  rerum  principiis,  elementis  et  causis.  In:  Opere  magicbe,  p.  677  [71]. 

6°  p)e  rerum  principiis,  elementis  et  causis.  In:  Opere  magiche,  p.  737. 

61  De  Umbris  Idearum,  In:  Opere  mnemotecniche.  Tomo  I,  p.  148  [105]. 
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fantasmas  antigos  dos  lugares  e  das  imagens,  agora  como  predicados  da  estrutura 
da  materia,  a  natureza  fisica  nao  difere  da  natureza  das  imagens  de  fantasia,  todas 
brotam  do  mesmo  principio  criador,  a  anima  mundi  esta  em  tudo. 

Todas  essas  imagens  astrais  do  tempo,  os  sete  planetas,  as  quarenta  e  oito  casas 
do  zodiaco  e  as  28  mansoes  lunares  (as  deTeucro  o  babilonio,  descritas  em  Agrippa 
e  repetidas  por  Bruno  no  De  Umbris)  servem  de  esquema  de  memoria  pra  quem 
deseja  apropriar-se  “do  principio  racional  sob  qual  funda-se  a  virtude  e  a  eficacia 
propria  de  qualquer  momento  do  tempo”,62  pois  “todas  as  agoes  -  sejam  naturais 
ou  voluntarias  -  se  dao  segundo  uma  certa  vicissitude  e  sucessao  ordenada”.63 

4  RoSTO,  FACE  E  VULTO  -  A  SOMBRA  COMO  UM  OTIMO  FIM 

Nossa  conclusao  comega  a  ser  esbogada  com  uma  breve  reflexao  sobre  a  ideia 
de  face  (facies)  e  vulto  (vultus),  argumento  constante  na  obra  de  Bruno,  como 
signo  da  vicissitude  na  superficie  da  materia,  formas  que  brotam  do  ventre  dos 
substratos  naturais  e  na  fantasia,  composigoes  especificas  que  oferecem  um  rosto 
unico  para  cada  acidente. 

Segundo  Tirinnanzi,  num  belo  estudo  sobre  imaginagao  e  fantasia  em  Marsilio 
Ficino  e  Giordano  Bruno,  “a  sucessao  dos  rostos  e  das  formas  exteriores  sao  o  sinal 
da  vitalidade  inexaurivel  que  anima  o  universo”.64 

A  construgao,  nos  moldes  de  Agrippa,  de  um  mundo  ordenado,  em  especies, 
horas  e  dias,  estagoes  do  ano,  que  transitam  de  um  extremo  ao  outro,  nao  como 
uma  mascara  ilusoria,  mas  teatral,  “uma  imitagao,  um  reflexo  da  luz  e  primeira 
monade”,  em  que  a  sua  luz  e  treva,  virtude  e  vicio  “reclusos  em  profundidade, 
voltam  a  se  exprimir  igualmente  sobre  a  superficie  da  materia”.65 

O  peregrino  do  templo  no  De  Umbris ,  o  cagador  Acteon  no  Furores  Heroicos, 
simbolos  do  intelecto  ativo,  percorrem  ambos  o  caminho  mais  duro  da  virtude, 
das  feras  selvagens.  A  metamorfose  os  aguarda,  ambos  resolvem-se  no  mais  belo 
busto  e  face,  o  rosto  de  Diana. 

“As  selvas  os  mastins  e  os  galgos  langa66 
O  jovem  Acteon,  quando  o  destino 
Leva-o  por  caminho  duvidoso  e  incerto 
De  feras  selvagens  seguindo  o  rastro. 

Eis  por  entre  as  aguas  o  mais  belo  busto  e  face, 

62  De  Umbris  Idearum,  In:  Opere  mnemotecniche.  Tomo  I,  p.  166  [118]. 

63  De  rerum  principiis,  elementis  et  causis.  In:  Opere  Magiche,  p.  663  [61]. 

64  Ibidem,  p.  647  [51]. 

65  TIRINNANZI,  Nicoletta.  Umbra  Naturae:  fimmaginazione  da  Ficino  a  Bruno,  p.  265. 

66  Furores  heroicos.  In:  BOMBASSARO,  Luiz  Carlos.  Imagem  e  conceito:  a  metafora  da  ca^a  na 
filosofia  da  Renascen^a. 
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Que  possa  ver  o  mortal  e  divino, 

Em  purpura,  alabastro  e  ouro  fino; 

E  o  grande  caqado  r  torna-se  caqa. 

O  cervo  que  aos  lugares  mais  desertos 
Dirigia  seus  passos  mais  ligeiros 
Foi  devorado  por  seus  caes  grandes  e  muitos. 
Eu  elevo  meus  pensamentos 
A  alta  presa,  e  eles  contra  mim  se  voltam 
E  com  golpes  crueis  e  violentos  me  matam.” 
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CAPITULO  5 


NOTA  SOBRE  A  ORIGINALIDADE  DO 
REPUBLICANISMO  RENASCENTISTA 


Sergio  Cardoso 

No  final  do  seculo  XIX  e  no  decorrer  do  XX,  os  estudos  renascendstas,  em 
todos  os  seus  registros,  alcanqaram  uma  espessura  e  uma  importancia  consideraveis. 
Tornaram-se  incontroversos  o  alcance  e  o  interesse  historicos  daquela  renascentia 
romanitatis  ocorrida  a  pardr  do  seculo  XIV,  quando,  segundo  Burckhardt  (1973, 
p.  140),  “a  Italia  inteira  se  apaixona  pela  Antiguidade”,  passa  a  cultivar  as  letras 
classicas  e  confere  a  formaQo  nas  artes  liberals  -  repropostas  nas  disciplinas  dos 
studia  humanitatis 1  -  o  status  de  formagao  superior.  Ja  quanto  ao  sentido  e  o  estatuto 
intelectual  desta  extraordinaria  experiencia  historica  que  abre  nossa  modernidade, 
quase  tudo,  no  entanto,  e  controverso.  A  disparidade  das  avalia^oes  relativas  a 
natureza  desta  cultura  e  civilizaQo  italianas  e  conhecida:  dos  estudos  de  Georg 
Voigt  e  Jacob  Burckhardt  aqueles  dos  movimentos  de  empenho  nacionalista  e 
patriotico  da  segunda  metade  do  XIX;  dos  trabalhos  de  Ernst  Cassirer  aos  de  Rodolfo 
Mondolfo;  ou,  finalmente,  daqueles  propostos  por  Eugenio  Garin  e  Paul  Oskar 
Kristeller,  que  parecem  balizar  hoje,  ainda,  em  suas  grandes  linhas,  o  campo  das 
controversias. 

Se  e  certo  que  esses  embates  ecoam  em  nosso  tema,  podemos  verificar  que 
talvez  alcancem  nele  uma  radicalidade  ainda  mais  aguda,  ao  se  colocar  em  causa  a 
existencia  mesma  do  nosso  objeto:  um  republicanismo  (propriamente) 
renascentista  -  um  elemento,  no  entanto,  que  parece  central  nas  inova^oes  do 
periodo,  escrutinado  em  trabalhos  extraordinarios  como  os  de  Elans  Baron,  J. 
G.  Pocock  e  mesmo  os  de  Eugenio  Garin  e  Quentin  Skinner,  em  suas  sondagens 
dos  prodromos  do  pensamento  politico  moderno.  Ora,  James  Elankins, 
professor  na  Universidade  de  Elarvard,  nome  de  peso  nos  estudos 
contemporaneos  do  Renascimento,  em  uma  erudita  apresentaQo  do  humanismo 


1  Esta  forma^ao  desdobra  o  trivium  da  educa£ao  fundamental  tradicional,  as  artes  sermonales 
(gramatica,  dialetica  e  retorica),  em  cinco  disciplinas,  afastando  a  dialetica  e  introduzindo  o  estudo 
da  poesia,  da  historia  e  da  filosofia  moral. 
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(no  The  Cambridge  Companion  to  Renaissance  Humanism),2  formula  de  maneira 
polemica  a  questao.  Convent  cita-lo  extensamente: 


Nas  modernas  historias  do  pensamento  politico,  os  escritos  humanistas  sobre 
o  republicanismo  tern  previsivelmente  atraldo  muito  mais  atenq:ao  que  suas 
reflexoes  sobre  monarquia  e  tirania.  Mas,  a  expressao  comum  ‘republicanismo 
renascendsta’  e,  em  alguma  medida,  uma  designa£ao  incorreta  \is  to  some 
extent  a  misnomer ],  visto  que  a  tradi^ao  republicana  na  Italia  come^a  no 
seculo  XII  e  se  extende  ate  o  final  do  XVIII.  Expressoes  da  ideologia 
republicana  aparecem  primeiramente  em  meados  do  seculo  XII  e 
permanecem  continuamente  na  tradifao  ate  a  queda  da  Republica  Veneta 
sob  Napoleao  em  1798.  Os  momentos-chave,  na  historia  do  pensamento 
republicano  na  Italia  ocorrem  com  a  retomada  da  Polltica  de  Aristoteles 
pelo  final  do  seculo  XIII  e  com  os  escritos  de  Maquiavel  no  infcio  do  XVI. 
Comparativamente  a  essas  influencias  maiores,  a  contribuiqao  humanista 
para  o  ideario  republicano  antes  de  Maquiavel  e  modesta.  Ela  nao  altera 
significativamente  os  termos  do  debate  medieval  sobre  republicanismo,  nem 
foi  tao  original  em  outros  sentidos,  de  modo  a  se  poder  falar  utilmente  de 
uma  tradigao  distinta  de  um  republicanismo  renascendsta  (Hankins,  1996, 
p.  128-129). 

Ha  cidades  republicanas,  como  Florenqa  e  Veneza,  em  que  a  republica  e 
“reinterpretada  em  termos  oligarquicos”  (p.  129),  e  ha  humanistas  republicanos; 
nao  ha  republicanismo  renascendsta  com  marca  propria,  acredita  Hankins. 

Procuremos,  todavia,  considerar  brevemente  a  natureza  desse  ideario  politico, 
tomando  sobretudo  como  orienta^ao  trabalhos  amplos  e  fecundos  desenvolvidos 
entre  nos,  especialmente  na  Universidade  Federal  de  Minas  Gerais  (UFMG)  - 
professor  Newton  Bignotto  a  frente,  mas  tambem  os  professores  Helton  Adverse, 
Gabriel  Pancera  e  ainda  outros.  Como  eles,  acreditamos  dever  comeqar  por  Hans 
Baron  -  o  grande  historiador  alemao,  que  se  transfere  para  os  EUA  nos  anos  da 
Segunda  Guerra  Mundial  -  cujas  investigaqoes  trazem  para  o  tema  uma  nova  dire$ao. 
O  subtltulo  do  seu  livro  fundamental  -  The  crisis  of  the  early  Italian  Renaissance,  de 
1955  (publicado  em  Princeton  em  1966)  -  indica  ja  seu  proposito  de  abrir  um 
caminho  original:  Civic  humanism  and  republican  liberty  in  the  age  of  classicism  and 
tyranny.  Ate  al,  como  sabemos,  o  Renascimento  era  sobretudo  o  momento  do  cultivo 
das  letras  classicas  (age  of  classicism)  e,  politicamente,  como  estabelecido  a  partir  do 
trabalho  de  Burckhardt,  o  tempo  dos  poderes  despoticos  (age  of  tyranny),  as  tiranias, 
de  perfis  diversos,  dos  seculos  XIV  e  XV,  a  que  o  autor  da  todo  o  relevo,  deixando 
um  espaqo  exlguo  para  as  republicas  -  Veneza  e  Floren^a  -,  cuja  importancia 
historica  nao  considera  tao  significativa  quanto  a  das  tiranias. 


2  Kraye,  Jill  (ed.),  1996. 
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Baron  (1966)3  entende,  assim,  como  se  ve,  ampliar  o  horizonte  e  fletir  as 
posigoes  estabelecidas  sobre  a  significagao  historico-politica  do  perfodo,  assinalando, 
expressamente,  que  o  elemento  de  continuidade  entre  o  Renascimento  e  nosso 
tempo  nao  e  o  individualismo  ( Burckhardt ),  mas  justamente  o  republicanismo,  a 
reivindicagao  da  liberdade  republicana.  No  epilogo  do  livro,  ele  parece  mesmo 
sugerir  o  caminho  posteriormente  trilhado  por  Pocock  (1975),  observando  que  “o 
humanismo,  como  moldado  pela  crise  florentina,  produziu  uma  matriz  [ pattern \ 
de  conduta  e  pensamento  que  nao  permaneceria  limitada  aos  humanistas  florentinos 
[incluindo  Maquiavel  entre  eles]  ”  (Baron,  1996,  p.  460),  comparando-a  ao  sal 
que  deu  forga  “para  o  surgimento  do  mundo  moderno”  (p.  461),  nosso  mundo, 
segundo  assinala.  Deste  modo,  este  historiador  traz  uma  tese  forte  para  os  estudos 
do  Renascimento,  a  qual  ele  proprio  resume  na  introdugao  de  uma  coletanea  de 
seus  textos  (Baron,  1968):  ate  ai,  diz,  “enfatizava-se  a  continuidade  entre  o 
desenvolvimento  da  Idade  Media  e  da  Renascenga”  (p.  3);  agora,  no  entanto,  “sem 
poder  esquecer  o  que  aprendemos  sobre  a  evolugao  organica  da  cultura  medieval  e 
renascentista,  estamos  nos  voltando,  com  um  olhar  mais  agudo,  para  o  exame  de 
fatores  inegavelmente  novos  que,  na  passagem  e  no  comego  do  Quattrocento ,  entram 
no  crisol  da  civilizagao  renascente”  (p.  3).  Ao  inves  de  uma  passagem  gradual, 
entre  os  seculos  XIV  e  XV,  das  comunas  livres  as  “Signorie”  autocraticas,  como 
entendia  a  historiografia  corrente,  Baron  aponta  ai  uma  subita  mudanga,  no  curso 
de  poucas  decadas,  um  perfodo  “explosivo”,  “repleto  de  desafios”  e  choques  politicos, 
bem  como  a  emergencia  de  novas  ideias  relativas  a  vida  publica,  que  transformam, 
segundo  diz,  o  perfil  do  humanismo.  Assim,  ele  se  empenha  em  mostrar  que  o 
ideario  que  emerge  no  inicio  do  Quattrocento  ja  nao  podia  ser  deduzido  dos  escritos 
do  Trecento ,  justamente  por  trazer-  agora  na  expressao  de  Bignotto  (2001,  p.  18), 
“uma  nova  consciencia  da  importancia  dos  valores  civicos  e  da  dignidade  da  vida 
compartilhada  na  cidade”.  Enfim,  nas  ultimas  decadas  do  Trecento ,  segundo  Baron, 
verifica-se  um  processo  de  rapida  valorizagao  da  vida  civica  (da  vida  ativa  dedicada 
aos  concidadaos  e  ao  servigo  publico  (Baron,  19 66,  p.  7),  que  traz  consigo,  assinala, 
tanto  inovagoes  literarias  quanto  uma  nova  relagao  com  a  Historia,  novos  valores 
morais,  novos  model  os  de  vida  (p.  8).  No  periodo  de  uma  geragao,  em  poucas 
decadas,  a  atmosfera  cultural  viu-se  mudada.  Baron  observa  tambem  que  tais 
transformagoes  -  cujo  epicentro  localiza-se  em  Florenga  -  nao  apresentam  causas 
culturais  (advindas  de  desdobramentos  do  classicismo),  nem  motivagoes  economico- 
sociais,  mas  explicam-se  por  acontecimentos  politicos:  o  crescimento  das  cidades, 
os  movimentos  de  conquistas,  a  instabilidade  e  a  violencia  das  guerras  poem  a 
Italia  diante  de  uma  situagao  nova,  uma  crise  de  transigao,  cuja  expressao  mais 
dramatica  estaria  na  guerra  de  Florenga  contra  Milao,  no  momento  em  que  o 
ducado,  a  partir  da  decada  de  1380,  comega  a  aspirar  a  formagao  de  um  grande 
Estado  regional  no  Norte  e  no  Centro  da  Peninsula.  Tal  movimento  antecipa, 

3  Original  de  1955,  como  indicado. 
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como  se  observa,  o  processo  de  formagao  das  grandes  monarquias  nacionais 
europeias  no  seculo  seguinte.  Assim,  seria  no  quadro  desse  confronto,  associado  a 
ele,  que  viria  a  desabrochar  o  novo  horizonte  etico  e  politico  do  humanismo. 

Mas,  podemos  contornar  os  fatos  e  seus  desfechos  alegados  pelo  historiador, 
para  ressaltar  diretamente  o  ideario  civico  produzido  em  Florenga  no  periodo  do 
conflito,  sem  nos  aprofundarmos  tambem  nas  criticas  enderegadas  as  teses  de  Baron,4 
que  se  referem  muitas  delas  a  dificuldade  para  o  estabelecimento  das  relagoes  tecidas 
entre  os  escritos  e  acontecimentos  lembrados  pelo  historiador.  Na  Introdugao  da 
preciosa  coletanea  ( Litterary  and  political  approaches  to  early  Renaissance  literature: 
a  problem  of  method),  Baron  reconhece  francamente  tais  dificuldades  de  datagao. 
Ele  proprio  aponta  ali  varios  casos  problematicos  de  cronologia  e  diz  acreditar  que 
a  propria  postulagao  da  interagao  entre  a  historia  politica  e  a  cultura  literaria  daquele 
momento  possa  ajudar  a  estudar  e  resolver  estas  questoes  relativas  ao  surgimento 
do  ideario  civico. 

Consideremos,  portanto,  os  tragos  deste  Burgerhumanismus,  as  novas 
concepgoes  atinentes  ao  valor  da  vida  publica,  referidas  por  Baron,  originalmente, 
a  renascenga  florentina  e  a  crise  dos  anos  1400.  Seu  perfil  mais  saliente  -  o  elogio 
da  liberdade,  o  patriotismo,  o  chamado  a  participagao  politica  e  a  defesa  do  governo 
popular  -  encontra-se  sobretudo,  ha  consenso,  nos  escritos  de  Leonardo  Bruni,  o 
discipulo  de  Salutati,  tradutor  de  Aristoteles  e  chanceler  de  sua  cidade,  a  partir  de 
1428.  Varios  de  seus  textos  integrant  o  nucleo  deste  renovado  humanismo.  Em 
primeiro  lugar,  sua  Laudatio  Florentinae  Urbis  (1404),  a  grande  celebragao  da  cidade 
como  herdeira  de  Roma  e  guardia  da  liberdade  e  da  igualdade  republicanas.  Este 
texto  traz  o  comentario  de  Bruni  sobre  as  instituigoes  da  cidade,  apresentadas  como 
um  governo  popular  equilibrado,  sob  a  tutela  das  leis,  legitimadas  pelo  assentimento 
do  povo  florentino  e  por  sua  heranga  historica  (Bignotto,  2001,  p.  124).  Ora,  o 
que  e  certamente  necessario  observar  ai,  como  comenta  Bignotto  (p.  129),  “e  o 
fato  de  que,  ao  referir-se  a  cidade  como  sujeito  de  direito  e  ao  pensar  sua  organizagao 
politica,  o  autor  nao  se  sinta  compelido  a  apelar  para  uma  fonte  superior  de 
legitimagao:  Florenga  busca  sua  identidade  em  raizes  que  podem  ser  descobertas 
na  historia”.  Ai,  justamente,  podemos  identificar  o  trago  central  e  original  deste 
republicanismo  florentino:  sem  recusar  a  religiao,  sem  polemizar  sobre  o  fundamento 
das  leis,  Bruni  se  afasta  da  referenda  a  Deus  e  as  estruturas  universal  da  Igreja  e  do 
Imperio,  como  mediadoras  das  leis  divinas,  e  remete  a  fonte  da  legitimidade  as 
proprias  instituigoes  da  cidade  e  a  sua  historia.  O  comentario  de  Bignotto  e  preciso: 
“Nao  podemos  esquecer  que  a  independence  pressuposta  por  Bruni  e  de  outra 
natureza  que  aquela  almejada  pelas  comunas  do  Trecento  e  que,  por  isso,  a  liberdade 

4  Na  verdade,  tais  crfticas  referem-se  menos  ao  teor  que  ele  atribui  as  ideias  e  valores  que  teriam, 
entao,  surgido,  e  mais  a  afirmafao  de  sua  originalidade  e  novidade,  relativamente  ao  legado  das 
cidades  independences  (SKINNER.  1996,  p.  93)  ou  mesmo  relativamente  ao  proprio  republicanismo 
romano  (HANKINS,  1996). 
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tern  um  significado  muito  mais  radical,  uma  vez  que  nao  admite  tutela  de  principios 
externos  a  propria  cidade.  [...]  o  republicanismo  que  deriva  dai  e  muito  mais  radical 
do  que  aquela  defesa  timida  e  prudente  do  direito  de  legislar  em  materias  referentes 
a  organ izaijao  interna  das  cidades”  (p.  128-129),  que  ocorrera  nos  seculos  anteriores, 
nas  comunas  independentes  da  Italia. 

E,  na  “Oraqao  funebre  a  Nanni  Strozzi”  (1427),  general  morto  em  batalha 
contra  os  milaneses  no  mesmo  ano,  bem  como  no  De  Militia  (1421)  podemos  ver 
desdobramentos  desta  radicaliza^ao  do  republicanismo  no  apelo  a  um  patriotismo 
de  referenda  institucional  (defesa  da  liberdade  e  da  igualdade  proporcionadas  pela 
constitui^ao  popular)  e  historica  (o  apego  a  imagem  da  cidade  portadora  da  missao 
de  defesa  da  liberdade  republicana  contra  a  tirania).  E  esta  missao  historica  atribuida 
a  Florenqa  que  levara  Bruni,  ao  escrever  as  suas  Histone  Fiorentinii  Populi  (1410- 
1420),  a  reinventar  a  origem  da  cidade,  para  faze-la  herdeira  de  Roma,  portadora 
de  seu  legado  de  liberdade  e  das  virtudes  republicanas. 

Evidentemente,  o  intento  de  Bruni  nao  e  realizar  uma  descriqao  realista  das 
institutes  florentinas  e  de  sua  historia.  Discursos  e  historia  -  tambem  esta 
penetrada  de  motivaqoes  retoricas  -  tern  aqui  uma  funqao  politico-pratica;  visam  a 
construir  uma  ideia  da  cidade,  estabelecer  uma  memoria  coletiva  e  uma  identidade 
politica  que  deem  sentido  a  uma  agao  politica  comum  (Adverse,  2013a,  p.  78-81). 
Nao  e  na  chave  do  realismo  historico,  portanto,  como  observa  Adverse,  que  seus 
textos  podem  ser  julgados,  como  e  tambem  ceder  a  facilidade  ver  no  autor  e  em 
outros  humanistas  simples  propagandistas  a  jogar  partidas  retoricas,  como  secretarios 
subalternos,  postos  a  servigo  das  oligarquias  (servindo,  no  caso,  quer  aos  Albizzi, 
quer  posteriormente  aos  Medicis).  Parece  dificil,  assim,  acompanhar  a  avaliagao 
um  tanto  rasa  de  Hankins  (p.  129)  de  que  “os  escritos  de  Bruni  nos  dao  um  bom 
exemplo  de  como  o  folklore  populista  da  comuna  medieval  e  tacitamente  [quietly] 
reinterpretado  como  uma  ideologia  oligarquica”.  E  preciso  lembrar  a  complexidade 
destas  obras  (e  nao  apenas  a  de  Bruni,  mas  ainda  as  de  Salutati,  Dati  e  outros)  e  da 
situagao  em  que  emergem,  o  contexto  da  am  cap  a  milanesa  e  o  esforgo  patriotico 
para  unir  e  motivar  os  cidadaos  para  a  defesa  da  patria;  de  qualquer  modo,  e  preciso 
ao  menos  reconhecer  com  Lefort  (1999,  p.  153),  que  “sua  obra  surge  como 
eminentemente  ambigua”.  Ha  o  conflito  com  os  tiranos  de  Milao,  a  oposigao  as 
formas  do  partido  guelfo  e  da  Igreja,  as  lutas  das  fac^oes  e  a  necessidade  de  proteger 
os  cidadaos  em  relagao  a  elas,  como  ha,  tambem,  certamente,  o  mascaramento  da 
nova  ordem  advinda  da  repressao  das  reivindicagoes  democraticas  e  da  oposigao  da 
burguesia  florentina  (os  extratos  altos  e  medios  da  populagao)  a  extensao  dos  direitos 
politicos  a  “plebe”,  alcanqada  pela  revolta  dos  Ciompi  (1999,  p.  153). 

De  qualquer  forma,  a  convicqao  de  Bruni  -  “ideologica”  ou  ingenua  -  sobre  o 
carater  democratico  (promotor  de  prosperidade  e  de  virtude,  de  letras  e  artes)  das 
instituiqoes  florentinas  nao  parece  tao  ferrea  e  inabalavel,  como  se  constata  em  sua 
correspondencia  (Adverse,  2013a,  p.  78).  O  certo  e  que,  dez  anos  depois  de  sua 
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“Ora$ao  funebre”  -  e  o  proprio  Baron  que  o  observa  -  no  opusculo  “Sobre  a 
Constituigao  dos  florentinos”  (escrito  em  1439  para  os  participantes  do  Conci'lio 
sediado  na  cidade),  Bruni  ja  nao  Ihe  atribui  a  forma  popularis.  No  dizer  de  Lefort 
(1999,  p.  152),  “o  credo  do  humanismo  civico  nao  resisdu  a  transformagao  do 
regime”.  A  republica  surge  ali  como  sendo,  ha  muito,  um  regime  misto,  sobrepondo- 
se,  agora,  as  references  romanas  os  ensinamentos  dos  “Politicos”  de  Aristoteles, 
traduzidos  pelo  chanceler.  A  partir  de  meados  do  Trecento,  o  poder  teria  se  inclinado 
para  o  lado  dos  aristocratas  e  ricos,  que  pagam  a  protegao  da  republica  por 
mercenaries,  em  fungao  da  desmobilizagao  da  milicia  cidada.  Baron  (1966,  p. 
428)  assinala  essa  mudanga  e  comenta,  por  sua  vez:  “[...]  a  orgulhosa  crenga 
cheia  de  juventude  na  liberdade  democratica  da  vida  politica  florentina  que 
surgira  nas  guerras  de  independence  contra  Giangalleazzo  e  Filippo  Maria  [os 
tiranos  milaneses]  ficara  recolhida  nos  anos  do  Principado  dos  Medici”.  Ficaria 
recolhida  e  obscurecida,  porem,  nao  desaparecida,  segundo  o  historiador,  que 
ve  as  convicgoes  e  temas  daquele  humanismo  civico  ressurgirem,  na  mesma 
Florenga,  na  passagem  do  Quattrocento  para  o  Cinquecento  em  varios  autores, 
inclusive  -  e  sobretudo,  acredita  ele  -  na  obra  de  Maquiavel.  Assim,  o  longo 
principado  dos  Medici  representaria  apenas  “um  desvio  temporario”  do  campo 
politico  e  cultural  do  humanismo  civico:  “As  sementes  plantadas  durante  a 
passagem  do  Trecento  para  o  Quattrocento  criaram  raizes  e  cresceram  ate  a  metade 
do  seculo.  O  que  fora  adquirido  entao  viveria  ou  reemergeria  e  remodelaria 
condutas  e  pensamentos  quando,  nos  dias  da  republica  de  Savonarola  e 
Maquiavel,  a  liberdade  civica  de  Florenga  fosse  restaurada”  (1996,  p.  439). 

Esta  tese  de  Baron  sobre  o  desenvolvimento  de  uma  configuragao  civica 
do  humanismo  e  sobre  sua  reemergencia  na  Renascenga  italiana  tardia  (no 
momento  da  interrupgao  do  principado  dos  Medicis  em  1494)  foi,  como 
sabemos,  retomada  a  seu  modo  por  Pocock  (1975)  e  amplamente  assumida 
como  uma  tradigao  bem  determinada  e  balizada  pelo  pensamento  politico 
contemporaneo.  E,  certamente,  nao  se  pode  negar  os  vasos  comunicantes  que 
associam  esse  humanismo  a  uma  obra  tao  original  quanto  a  de  Maquiavel,  que 
testemunha,  sem  duvida,  a  pregnancia  daquele  ideario  civico,  no  momento  em 
que  Pocock  justamente  denominou  “maquiaveliano”.  No  entanto,  sem 
desconsiderar  a  comunicagao  dos  temas  e  referenda  comuns,  o  extraordinario 
comentario  lefortiano  da  obra  do  florentino  nos  leva  a  compreender  que  e  tao 
certo  que  “o  pensamento  de  Maquiavel  se  elabora  nesta  matriz  do  humanismo 
civico,  quanto  tambem  que  conquista  sua  identidade  destacando-se  dele” 
(Lefort,  1972,  p.  771).  E  preciso  verificar  que,  no  caldo  de  uma  mesma 
linguagem  os  discursos  tomam  diregoes  opostas:  Maquiavel  empreende  um 
contradiscurso  e  propoe  uma  nova  concepqao  de  republica  (1999,  p.  193). 

Enfim,  como  observa  Lefort  em  varias  ocasioes,5  o  contraponto  e  completo. 
No  registro  institucional,  Maquiavel  recusa  a  tese  do  governo  misto  (nenhum  regime 
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assegura  o  equilibrio  e  a  concordia)  ou  mesmo  aquela  de  um  governo  popular 
(“Maquiavel  nao  deixa  supor  que  o  povo  possa  deter  o  exercicio  do  poder”  (1999, 
p.  195)).  No  registro  dos  valores,  inverte  o  discurso  humanista:  nao  e  a  virtude 
moral  que  leva  as  boas  leis  que  levam  a  boa  educaqao;  sao  as  boas  leis  que  levam  a 
boa  educaqao  e  esta,  as  virtudes.  No  registro  da  Historia,  Maquiavel  ataca  o  mito 
da  romanidade  de  Florenqa,  mostrando  que  Roma  nao  e  um  paradigma 
constitucional  a  ser  copiado,  pois  sua  grandeza  nao  vem  da  concordia  promovida 
por  sua  constituiqao;  vem  dos  conflitos  e  da  abertura  para  a  expressao  do  desejo 
popular,  no  interior  das  suas  instituiqoes. 

Apoiado  em  Maquiavel,  Lefort  pode,  entao,  identificar  no  ideario  do 
humanismo  civico  o  nascimento  de  um  genero  novo  de  discurso;  justamente  o 
discurso  que  nao  busca  mais  os  fundamentos  e  as  sustentaqoes  de  suas  representaqoes 
e  dos  valores  fora  de  si  mesmo,  em  algum  elemento  transcendente  (a  Justiga,  o 
Direito,  a  Revelagao),  produzindo  uma  representagao  teologica  do  mundo  politico; 
mas,  forja  em  si  mesmo  suas  sustentagoes  -  que  sao  apresentadas  como  o  “real”, 
como  exteriores  ao  pensamento,  “sem  vestigios  da  sua  origem”  ( O  nascimento  da 
ideologia  e  o  humanismo,  Lefort,  1990).  Evidencias  discursivamente  construidas, 
passiveis  de  serem  reconhecidas  por  um  sujeito  universal  (p.  253).  Tal  e  a  natureza 
do  discurso  dos  humanistas  florentinos,  de  Bruni  em  especial:  defesa  da  liberdade 
contra  o  despotismo;  defesa  dos  povos  livres,  reivindicada  como  missao  universal 
de  sua  cidade  (missao  sustentada  por  evidencias  historicas);  produgao  da 
identificagao  de  Florenga  a  Roma  republicana  e  a  seu  legado  de  grandeza;  defesa  do 
regime  popular  de  igualdade  perante  a  lei,  que  produz  a  nobre  competigao  pela 
virtude  e  as  honras  publicas  -  e  esse  discurso  “ideologico”,  em  sentido  preciso,  que 
Maquiavel  viria,  entao,  desmontar.  Ele  vem  apontar,  mostra  Lefort,  o  engano  da 
ideia  de  volta  as  origens  e  de  imitagao  de  um  paradigma,  sem  criagao  historica 
(pois,  nao  se  pode  anular  a  diferenga  dos  tempos);  o  engano  da  ideia  de  uma  “boa 
sociedade”  (nao  ha  “melhor  regime”:  a  divisao  civil  e  inultrapassavel);  o  engano  da 
ideia  de  que  a  defesa  da  liberdade  florentina  e  a  defesa  da  liberdade  de  todos  (tendo 
em  vista  que  a  grandeza  da  cidade  se  faz  as  custas  da  submissao  de  outras). 

Como  se  ve,  o  humanismo  civico  fornece  a  Maquiavel  (e  a  seus  j ovens 
contemporaneos  dos  Orti  Oricellari,  que  ouvem  seus  Discorsi)  grande  parte  da 
topica,  vocabulario  e  conceitos  de  suas  reflexoes  -  fornece-lhe  uma  linguagem,  que 
ele,  no  entanto,  toma  a  contrapelo,  em  chave  critica.  Do  mesmo  modo,  e  certo  que 
os  humanistas  retomam  a  linguagem  do  republicanismo  medieval  e  sua  heranga 
romana;  mas,  e  certo  tambem  que  o  inscrevem  em  um  discurso  de  natureza  diversa, 
de  teor  original,  emancipado  das  referencias  transcendentes  do  passado,  fiador  ele 
mesmo  de  suas  razoes  e  “evidencias”  -  justamente  a  observa^ao  que  permite  a 


5  Le  travail  de  I’oeuvre:  Machiavel  (1972),  “Maquiavel  e  os  jovens”  e  “O  nascimento  da  ideologia  e  o 
humanismo”  (LEFORT,  1990),  “Maquiavel  e  a  verita  effetuale”  (LEFORT,  1999). 


127 


Lefort,  guiado  pela  critica  de  Maquiavel,  identificar  nele  o  surgimento  de  um  genero 
novo  de  discurso  politico:  o  nascimento  da  ideologia. 

Nao  basta,  enfim,  identificar  topicas  e  fazer  semantica  historica  para 
compreender  a  natureza  e  o  sentido  de  uma  obra.  E  preciso  escavar  seu  enraizamento 
politico-social,  buscar  suas  sustenta^oes  argumentativas,  sua  logica. 
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CAPITULO  6 


RENOVACION  POLITICA  EN  TIEMPOS 
DE  CRISIS,  DETERMINISMO  YLIBERTAD: 
GEMISTOS  PLETON  Y  MAQUIAVELO 


Miguel  A.  Granada 

^Somos  libres  o  estamos  determinados  por  poderes  que  nos  rebasan?  Es  este 
un  problema  de  la  tradicion  filosofico-religiosa  que  esta  se  ha  planteado  y  resuelto 
desde  instancias  que  no  parecen  jugar  hoy  ya  ningun  papel: 

1)  la  instancia  teoldgica :  ^es  compatible  lalibertad  humana  con  la  omnipotencia 
y  libertad  divina?  Pero,  en  este  caso,  si  Dios  tiene  la  primacia,  ^puede  el  hombre, 
miserable  vaso  de  alfarero,  replicar  al  alfarero  divino  porque  este  lo  destina  a  ser 
vaso  de  oprobio  y  condenacion  en  lugar  de  vaso  noble  destinado  a  la  gloria?  Este 
problema  fue  objeto  en  la  primera  mitad  del  siglo  XVI  de  un  aspero  debate  entre  la 
racionalidad  humana  de  Erasmo,  para  quien  el  Dios  arbitrario  ante  un  hombre 
impotente  es  un  “tirano  inicuo  inaceptable”  y  el  reconocimiento  por  Lutero  de  la 
miseria  del  hombre  pecador,  cuya  voluntad  es  necesariamente  sierva  de  Satanas 
tras  los  efectos  de  la  falta  de  Adan.  No  es  necesario  detenernos  en  el  analisis  calvinista 
de  la  tremenda  logica  del  ‘decretum  horribile’  de  la  eterna  predestinacion  ante  el 
que  no  cabe  sino  plegarse. 

2)  la  instancia  cosmologica  y  astrologica :  si  desde  el  principio  el  ser  es  un  fluxus 
entium  que  se  despliega  necesariamente  y  el  mundo  celeste,  con  sus  revoluciones 
uniformes,  constituye,  genera  y  gobierna  el  mundo  inferior  de  la  generacion  y  de  la 
corrupcion  en  que  estamos  sumergidos,  ;nos  dejan  los  astros  un  resquicio  de  libertad? 
Es  verdad  que,  como  dice  en  el  medievo  el  famoso  aforismo  del  Centiloquium, 
falsamente  atribuido  a  Ptolomeo,  “Sapiens  dominabitur  astris”  (el  sabio  dominara 
a  los  astros,  se  elevara  sobre  ellos  afirmando  su  libertad).  Pero  los  sabios  son  pocos, 
mientras  que  la  mayoria  de  los  hombres  no  son  propiamente  hombres,  sino  bestias 
y  animales  sometidos  a  las  pasiones  y  por  tanto  desde  su  corporalidad  anulan  la 
autonomia  y  libertad  de  la  instancia  racional  que  se  levanta  por  encima  de  la 
corporalidad  astral.  Ya  deci'a  Dante,  en  el  famoso  parlamento  que  pone  en  boca  de 
Marco  Lombardo  en  el  canto  XVI  del  Purgatorio  (w.  65-105)  que 
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El  mundo  es  ciego,  hermano,  /  [...]  y  se  ve  que  vienes  de  su  suelo.  / 
Culpais  de  todo  al  cielo,  as!  de  llano,  /  los  que  en  tierra  vivi's,  como 
absoluto  /  senor  que  mueve  todo  con  su  mano.  /  Tal  fuera  destruir  vuestro 
atributo  /  de  libertad,  y  no  fuera  justicia/  pagar  con  goce  el  bien,  el  mal 
con  luto.  /  Vuestros  actos  el  cielo  es  quien  inicia:  /  no  digo  todos;  mas,  si 
lo  dijera,  /  luz  se  os  dio  para  el  bien  y  la  malicia,  /  y  se  os  dio  libre 
arbitrio,  de  manera  /  que,  aunque  al  primer  envion  la  lid  es  dura,  /  termina 
por  triunfar  quien  persevera.  /  A  mayor  fuerza  y  a  mejor  natura/  subyaceis 
siendo  libres;  ella  crea/  vuestra  mente,  que  no  es  del  hado  hechura.  /  Asl, 
pues,  si  este  mundo  bastardea,  /  no  cabe  que  de  culpa  se  os  exima:  /  de 
ello  te  voy  a  dar  cumplida  idea.  /  Sale  de  manos  del  que  ya  la  mima  /  aun 
antes  de  nacer  el  alma  buena:  /  doncellica  a  que  el  llanto  y  risa  anima.  / 
Nace  inocente  y  al  saber  ajena;  /  mas,  docil  a  su  autor  alegre  y  bueno,  / 
corre  hacia  lo  que  de  placer  la  llena.  /  Busca  su  goce  en  todo  bien  terreno 
/  primero  y,  enganada,  a  ese  bien  corre/  si  no  tuerce  su  impulso  gufa  o 
freno.  /  A  la  ley  como  freno,  pues,  se  acorre/  y  al  rey  cual  gui'a,  que 
avizore,  erguida,  /  de  la  eterna  ciudad  siquier  la  torre./  Leyes  hay,  pero 
^quien  de  leyes  cuida?  /  Nadie;  el  pastor,  por  bien  que  a  la  cabeza/  rumie, 
no  tiene  la  pezuna  hendida;  /  y  asf  el  rebano,  al  ver  con  que  torpeza/ 
ambiciona  el  pastor  lo  que  el  codicia,  /  solo  estos  pastos  a  comer  se  aveza ./ 
As!  pues,  de  este  mundo  la  malicia  /  tiene  por  causa  el  que  hay  un  mal 
gobierno ,/  no  ya  que  vuestro  natural  se  envicia. 

El  analisis  de  estos  versos  nos  darla  para  un  curso  entero.  Y  no  digamos  ya  si 
nos  enfrentamos  al  problema  de  la  libertad  humana  desde  la  perspectiva  teologica 
aludida  en  primer  lugar.  Nos  perderlamos,  como  dice  Pierre  Bayle  a  finales  del 
siglo  XVII  y  comienzos  del  XVIII,  en  los  laberintos  del  libre  albedrio  y  sobre  todo 
en  los  meandros  laberinticos  y  contradicciones  insolubles  de  la  teologla  racional. 
Pero  no  arrojemos  toda  esa  reflexion  y  los  libros  que  nos  la  exponen  a  las  llamas  o 
al  olvido  en  los  estantes  infrecuentados  de  las  bibliotecas  ya  por  nadie  transitadas. 
Dejemoslos  de  lado  en  esta  ocasion  y  tomemos  como  punto  de  partida  para  nuestra 
disquisicion  de  tematica  mas  bien  politica  lo  que  dijo  Don  Quijote  en  la  segunda 
parte,  cuando  invoca  la  libertad  (y  con  ella  el  esfuerzo  de  resultado  incierto)  frente 
a  la  cautividad  del  ocio: 

“La  libertad,  Sancho,  es  uno  de  los  mas  preciosos  dones  que  a  los  hombres 
dieron  los  cielos;  con  ella  no  pueden  igualarse  los  tesoros  que  encierra  la  tierra 
ni  el  mar  encubre;  por  la  libertad,  asf  como  por  la  honra”  -  Don  Quijote  es  un 
caballero  andante,  en  la  estela  del  Orlando  ariostesco  -  “se  puede  y  debe 
aventurar  la  vida,  y,  por  el  contrario,  el  cautiverio  es  el  mayor  mal  que  puede 
venir  a  los  hombres”. 

Pero  la  cautividad  no  siempre  viene  de  una  causa  y  agente  externo;  tiene  muchas 
veces  el  origen  en  nosotros  mismos  -  esto  es  lo  que  decla  Marco  Lombardo  -  y  en 
nuestro  autoabandono.  Por  eso  continua  Don  Quijote  en  su  perorata  a  Sancho: 
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Digo  esto,  Sancho,  porque  bien  has  visto  el  regalo,  la  abundancia  que  en 
este  castillo  que  dejamos  hemos  tenido;  pues  en  metad  de  aquellos  banquetes 
sazonados  y  de  aquellas  bebidas  de  nieve,  me  parecla  a  ml  que  estaba  metido 
entre  las  estrecheces  del  hambre,  porque  no  lo  gozaba  con  la  libertad  que  lo 
gozara  si  fueran  mlos;  que  las  obligaciones  de  las  recompensas  de  los  beneficios 
y  mercedes  recebidas  son  ataduras  que  no  dejan  campear  el  animo  libre.1 
Venturoso  aquel  a  quien  el  cielo  dio  un  pedazo  de  pan,  sin  que  le  quede 
obligacion  de  agradecerlo  a  otro  que  al  mismo  cielo!1 


Poco  antes  de  este  capltulo,  en  el  54,  Don  Quijote  y  Sancho  estan  en  el  camino 
y  se  encuentran  con  un  grupo  de  seis  extranjeros  alemanes  que  piden  limosna.  Uno 
de  ellos  reconoce  a  Sancho  y  se  identifica:  se  trata  del  morisco  Ricote,  vlctima  de  la 
expulsion  de  los  moriscos,  que  vuelve  a  Espana  (disfrazado)  en  busca  de  “un  tesoro 
enterrado”,  de  su  mujer  e  hija  “para  llevarlas  a  Alemania,  donde  esperaremos  lo  que 
dios  quisiere  hacer  de  nosotros”.  Y  Cervantes  hace  que  Ricote  cuente  a  Sancho  sus 
aventuras: 


Bien  sabes,  joh  Sancho  Panza,  vecino  y  amigo  mlo!,  como  el  pregon  y  bando 
que  su  Majestad  mando  publicar  contra  los  de  mi  nacion  -  la  expulsion  de 
los  moriscos  decretada  por  Felipe  III  en  decretos  varios  a  partir  de  1609; 
recordemos  tambien  que  “nacion”  era  la  denominacion  colectiva  que  se  daban 
los  judlos  expulsados  y  los  cristianos  nuevos  de  origen  judlo  que  volvlan  al 
judai'smo  — ,  puso  terror  y  espanto  en  todos  nosotros;  a  lo  menos,  en  mi  le 
puso  de  suerte,  que  me  parece  que  antes  del  tiempo  que  se  nos  concedia  para 
que  hiciesemos  ausencia  de  Espana,  ya  tenia  el  rigor  de  la  pena  ejecutado  en 
mi  persona  y  en  la  de  mis  hijos.  [...]  ordene,  digo,  de  salir  yo  solo,  sin  mi 
familia,  de  mi  pueblo,  y  ir  a  buscar  donde  llevarla  con  comodidad  y  sin  la 
priesa  con  que  los  demas  salieron  [...]  Sail,  como  digo,  de  nuestro  pueblo, 
entre  en  Francia,  y  aunque  alii  nos  hacian  buen  acogimiento,  quise  verlo 
todo.  Pase  a  Italia  y  llegue  a  Alemania ,  y  alii  me parecid  que  se  podia  vivir  con 
mas  libertad,  porque  sus  habitadores  no  miran  en  muchas  delicadezas:  cada  uno 
vive  como  quiere,  porque  en  la  mayor  parte  della  se  vive  con  libertad  de  conciencia 
[en  aleman:  “Freiheit  des  Gewissens”,  en  la  expresion  de  la  epoca].2 


La  interpretacion  del  pasaje  cervantino,  de  un  autor  que  escribe  en  tiempos 
que  sabe  son  “recios”  y  por  ello  se  expresa  en  ocasiones  delicadas  con  suma  cautela 
y  prudencia,  muy  alusivamente  y  entre  llneas,  es  dificil  y  requerirfa  mucho  tiempo. 
Quedemonos,  pues,  con  este  elogio  de  la  libertad  y  pasemos  a  nuestros  autores  y 
tema:  Renovacion  polltica  en  tiempos  de  crisis,  determinismo  y  libertad:  Gemistos 
Pleton  y  Maquiavelo. 


1  Cervantes,  Don  Quijote,  II,  58. 

2  Ibidem,  II,  54. 
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1  Jorge  Gemistos  Pleton 

Pleton  (1360-1452)  es  un  filosofo  griego  bizantino,  muerto  un  ano  antes  de 
la  fecha  simbolica  de  la  cai'da  de  Constantinopla  ante  los  turcos.  El  estudio  de  su 
obra  es  altamente  interesante,  por  su  considerable  dimension  especulativa  y  su 
importante  lugar  en  la  historia  del  pensamiento.  En  el  ocaso  del  mundo  bizantino 
y  la  consiguiente  postracion  de  la  nacion  griega  Pleton  representa  una  convocatoria 
no  dire  que  desesperada,  pero  si  lucidamente  tragica,  a  tomar  el  destino  en  las 
propias  manos,  esto  es,  a  actuar  con  decision  en  la  direccion  de  una  renovacion 
politica  y  espiritual  que  impida  el  desastre  y  la  servidumbre  colectiva  ante  los  turcos. 
Pleton  esta  convencido  de  que  la  via  de  la  alianza  con  el  Occidente  latino  no  es  una 
solucion  efectiva,  porque  comporta  la  sumision  ante  un  poder  politico  y  eclesiastico 
tan  opresivo  como  el  Turco  y  por  eso,  con  ocasion  del  Concilio  de  Union  de  las 
Iglesias  griega  y  latina  celebrado  en  Ferrara-Florencia  en  1438  y  1439,  se  mostro 
contrario  a  la  union  y  abandono  Italia  antes  de  que  se  aprobara  dicha  union,  que 
por  lo  demas  nunca  se  llevo  a  la  practica.  Para  Pleton  la  decadencia  griega  tiene  una 
de  sus  causas  mas  importantes  en  el  abandono  de  las  tradiciones  helenicas,  incluida 
la  religion  pagana  y  la  sabiduria  originaria  unida  a  ella,  que  tiene  su  expresion 
filosofica  en  el  pitagorismo  y  sobre  todo  en  el  platonismo  y  que  habia  pervivido  en 
la  sociedad  cristiana  hasta  el  cierre  de  la  Academia  platonica  de  Atenas  por  el 
emperador  cristiano  Justiniano  en  el  527  d.C. 

Pleton  representa  la  continuidad  de  la  resistencia  helenica  al  cristianismo, 
que  trata  de  sobrevivir  adaptandose  a  la  situacion  y  manifestandose  de  una 
forma  mas  o  menos  encubierta  en  funcion  de  las  posibilidades  ofrecidas  por  la 
debilidad  y  el  enfrentamiento  entre  poder  imperial  e  Iglesia  cristiana.  Pleton 
representa  el  momento  de  maxima  expresion  de  esta  corriente  “helenista”  y  de 
maxima  conciencia  de  la  incompatibilidad  con  el  universo  cristiano  ( ortodoxo ) 
de  valores.  Asi,  la  defensa  de  Platon  frente  a  Aristoteles  que  Pleton  suscita,  en 
beneficio  del  incipiente  movimiento  platonico  italiano,  en  el  polemico  escrito 
Sobre  las  diferencias,  no  es  un  mero  ejemplo  de  rina  entre  escuelas,  sino  la 
proclamacion  de  una  tradicion  sapiencial  que  desde  los  origenes  de  nuestra 
memoria  ha  formulado  la  verdad  teologico-fdosofica  a  la  vez  que  los  principios 
de  la  eficaz  ordenacion  politica  en  una  linea  ininterrumpida  desde  Zoroastro 
hasta  Platon  y  su  escuela.  Sin  embargo,  la  iniciativa  subversiva  de  sofistas 
innovadores,  llevados  de  su  afan  de  configurarse  como  descubridores  de  la 
verdad  y  de  ser  reconocidos  por  la  multitud  como  tales  -  sofistas  de  los  que 
son  ejemplo  preclaro  Aristoteles  y  los  seguidores  de  Cristo  -  ha  traido  la 
decadencia,  el  desorden,  la  corrupcion  y  la  degeneracion  politica  que  ha  llevado 
a  Grecia  a  la  postracion  presente. 

La  salida,  pues,  de  la  crisis  exige  embocar  la  via  del  retorno  a  los  origenes,  a  la 
propia  tradicion  sapiencial  y  religiosa  y  acometer  con  decision  una  reforma  politica 
que  incluye  la  religion  como  componente  fundamental  de  la  constitucion.  Solo  asi 
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se  podra  hacer  frente  al  desafio  del  presente  y  recuperar  todo  lo  perdido  frente  a  la 
expansion  turca. 

Esta  posicion  suena  a  utopica.  Pero  Pleton  era  consciente  de  la  extrema  debilidad 
de  las  posiciones  “helenicas”  (paganizantes)  frente  a  la  Iglesia  ortodoxa  y  de  su  soledad 
intelectual,  que  a  lo  sumo  podia  difundirse  -  siempre  con  extrema  cautela  -  en  un 
ambito  estrictamente  privado.  Por  eso,  su  propuesta  mas  completa,  global  y  expllcita, 
formulada  en  su  Tratado  sobre  las  leyes,  no  estaba  destinada  a  la  publicacion.  Creemos 
que  la  hipotesis  de  John  Monfasani  al  respecto  es  bastante  plausible  y  desde  luego 
sugerente: 


I  therefore  offer  the  following  hypothesis  as  Pletho’s  thinking:  just  as  after 
the  death  of  Plato,  Alexander  the  Great  made  the  Greeks  supreme  throughout 
the  ancient  world,  so  too  after  the  death  of  Pletho,  a  new  Alexander  would 
arise  and  once  again  raise  the  victorious  banner  of  Hellenism  over  the  whole 
earth.  Pletho  wrote  the  Treatise  on  the  Laws  not  to  make  converts  amongst 
his  contemporaries,  but  to  provide  a  written  model  for  the  future  world 
Hellenic  state.  His  life’s  task  was  not  to  create  a  brotherhood  of  pagans  - 
contemporary  society  would  not  permit  that  -  but  to  prepare  the  intellectual 
foundations  of  the  coming  new  world  order.  In  the  last  analysis,  Pletho’s 
prophesy  [as  Trapezuntius  had  expressed  it]  gave  meaning  and  purpose  to 
his  paganism.  [. . .]  True  to  his  own  advice,  he  did  not  despair  of  Providence. 
By  the  time  he  spoke  with  Georg  ofTrebizond  in  Florence  he  had  transferred 
his  hopes  to  a  coming  age  and  probably  had  written  at  least  book  1  of  the 
Treatise  on  the  Laws.  He  wrote  for  the  future,  for  the  Restitutio  rerum 
Graecarum  which  would  come  after  his  death  and  which  would  have  as  its 
spiritual  core  a  Restitutio  Hellenismi? 


Esta  esperanza  en  la  Providencia,  que  Monfasani  atribuye  a  Pleton,  remite  al 
gobierno  divino  del  mundo  que  Pleton  (en  la  estela  de  la  Sabidurla  ancestral 
representada  por  Platon)  atribuye  a  la  divinidad  y  que  se  ejerce  bajo  la  forma  de  la 
necesidad  mas  estricta,  como  destino.  En  este  punto,  ademas,  se  ha  reconocido 
siempre  la  adopcion  por  Pleton  del  determinismo  estoico  y  la  concepcion  rigurosa 
del  fatum.  Ocurrira,  pues,  lo  que  tiene  que  ocurrir,  lo  que  esta  determinado  que 
ocurra.  Entonces,  ;como  se  puede  conciliar  esto  con  la  iniciativa  voluntarista  de 
promover  una  renovacion  integral  del  mundo  griego? 

Ciertamente,  entre  las  partes  del  Tratado  de  las  leyes  conservadas  de  las  llamas 
a  las  que  fue  entregado  ftgura  el  cap.  26  del  libro  segundo,  titulado  “Acerca  del 
destino”.  En  el  afirma  Pleton  que  la  correcta  concepcion  filosofica  de  la  divinidad 
(Zeus  como  expresion  religiosa  de  la  divinidad  suprema)  y  de  la  cadena  de  dioses 


3  J.  Monfasani,  “Platonic  Paganism  in  the  Fifteenth  Century”,  recogido  en  idem,  Byzantine  Scholars 
in  Renaissance  Italy,  Variorum  Reprints,  Aldershot  1995,  cap.  X,  p.  60-61. 
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inferiores  a  traves  de  los  cuales,  como  fuerzas  productivas  de  la  realidad  inferior, 
produce  eternamente  el  mundo,  impide  pensar  que  la  cadena  causal  no  se  ejerza 
segun  la  determination  necesaria  de  lo  mejor,  sin  requicio  alguno  para  la 
arbitrariedad  y  el  azar.  Leamos  un  pasaje  revelador: 

Es  evidente  que  todo  esta  determinado.  Pues  si  lo  que  pasa  pasara  de  manera 
no  determinada,  o  bien  habra  de  pasar  sin  causa,  y  habra  sucedido  algo  que 
sucedera  sin  una  causa,  o  bien  la  causa  no  lo  habra  realizado  de  manera 
determinada  y  con  necesidad,  de  modo  que  alguna  de  las  causas  habra  hecho 
algo  de  lo  que  hace  sin  necesidad  e  indeterminadamente.  Ambas  cosas  son 
imposibles.  Es  todavia  mucho  mas  imposible  si  se  dice  que  los  dioses  cambian 
de  opinion  respecto  de  las  cosas  que  habian  determinado  para  el  futuro  y 
hacen  algo  diferente  de  lo  que  iban  a  hacer,  sea  porque  son  convencidos  por 
los  hombres  con  ruegos  o  regalos  sea  porque  de  alguna  otra  manera  son 
afectados.4  [...]  todos  los  acontecimientos  futuros  estan  determinados  y 
ordenados  desde  toda  la  eternidad,  ordenados  y  determinados  por  Zeus,  rey 
unico  de  todo.  Aunque  este  es  el  unico  ser  que  es  indeterminado  (pues  todo 
lo  determinado  esta  determinado  por  sus  causas).5 

De  acuerdo  con  esta  conception  filosofica,  las  “invocaciones  a  los  dioses”,  que 
constituyen  la  parte  mas  extensa  preservada  de  las  llamas  por  el  patriarca  de 
Constantinopla  (Jorge  Scholarios)  como  prueba  de  la  impiedad  y  apostasia  de 
Pleton,  se  dirigen  a  ellos  no  para  impetrar  beneficios  y  un  cambio  en  sus  decretos, 
sino  para  reconocer  su  gobierno  optimo  y  a  lo  sumo  expresar  el  deseo  de  que  el 
hombre  sea  gobernado  por  la  parte  mejor  y  emparentada  con  lo  divino  de  su  ser,  el 
intelecto: 


Ojala  aceptemos  todo  lo  que  nos  habeis  destinado  con  benevolencia,  porque 
sabemos  que  disponeis  de  nosotros  de  la  mejor  manera  posible  en  estas 
circunstancias,  y,  de  esta  manera,  participemos  con  vosotros  de  vuestra 
decision,  porque  tenemos  en  comun  con  vosotros  el  querer  las  mismas  cosas. 
[...]  Os  rogamos  que  fortalezcais  lo  pensante  y  mas  divino  de  nosotros  para 
que  nos  domine  y  sea  el  gobernante  de  nuestro  ser  [...].  Ten  [Zeus]  buena 
disposition  hacia  nosotros  y  salvanos,  conduce  nuestros  asuntos  con  los  de 
este  mundo  como  has  decidido  de  la  mejor  manera  acerca  de  nosotros  y,  a  la 
vez,  esta  destinado  desde  toda  la  eternidad.6 


4  Aquf  y  en  otros  lugares  de  su  obra  donde  Pleton  expone  la  misma  idea  asume  la  famosa  position  de 
Platon  en  Leyes,  X,  885b. 

5  Pleton,  Tratado  sobre  las  leyes ,  II,  6,  en  Tratado  sobre  las  leyes.  Memorial  a  Teodoro ,  edition  y  traduction 
de  F.  L.  Lisi  y  J.  Signes,  Tecnos,  Madrid,  1995,  p.  40.  Sobre  la  insobornabilidad  de  los  dioses  y  por 
tanto  la  imposibilidad  de  modificar  el  destino  vease  Memorial  a  Teodoro,  cap.  10,  p.  153.  Aunque  no 
usa  la  expresion,  es  evidente  que  Zeus  (el  Uno  o  Principio)  es  causa  sui. 

6  Pleton,  Tratado  sobre  las  leyes.  III,  34,  “Invocation  matinal  a  los  dioses”,  op.  cit.,  p.  76,  80. 


136 


El  destino,  sin  embargo,  o  la  necesidad,  no  esta  en  contradiction  con  la  libertad, 
cuando  esta  es  entendida  correctamente,  esto  es,  cuando  no  es  interpretada  como 
ausencia  de  necesidad  y  no  es  definida  como  “el  que  uno  pueda  vivir  como  quiere”: 


Pero,  podria  decirse,  si  todo  esta  determinado  y  no  hay  nada  de  lo  que  es 
ni  de  lo  que  deviene  que  no  participe  de  la  necesidad,  la  libertad  habrfa 
abandonado  a  los  hombres  y  la  justicia  a  los  dioses;  a  los  hombres  porque 
harian  por  necesidad  lo  que  hacen  y  ya  no  serian  duenos  de  si  mismos  ni 
libres;  a  los  dioses  porque  o  no  se  ocuparian  en  absoluto  de  castigar  a  los 
malos  o  no  los  castigarfan  justamente,  si  los  malos  son  malos  por 
necesidad.  Pero  los  hombres  son  duenos  de  si  mismos  no  por  no  estar 
sometidos  a  nadie  en  absoluto,  sea  este  otro  hombre  o  los  mismos  dioses, 
sino  por  tener  en  si  mismos  un  principio  rector,  el  intelecto,  y  la  mayor 
parte  de  su  ser  sometida,  de  modo  tal  que  lo  uno  de  esta  multiplicidad, 
lo  que  piensa  y  es  lo  mejor  de  nosotros  por  naturaleza,  sea  el  amo.  [...] 
Los  hombres  son  duenos  de  si  en  tanto  se  dominan  a  si  mismos;  aunque 
sean  gobernados,  gobiernan.  En  cierto  sentido,  son  libres  y  no  lo  son. 
En  efecto,  si  alguien  llama  libertad  a  la  no  necesidad,  es  evidente  que  no 
usa  una  denomination  correcta,  pues  estaria  obligado  a  llamar  a  la 
necesidad  esclavitud.  [...]  Si  se  llega  a  definir  la  esclavitud  y  la  libertad 
[...]  mas  bien  por  el  que  uno  pueda  o  no  vivir  como  quiere  (pues  todos 
querrian  estar  bien  y  ser  felices),  todo  el  que  estuviere  bien,  seria  libre, 
estuviere  sometido  o  no,  si  le  sucede  estar  bien,  pues  viviria  como  quiere. 
Su  uno  esta  mal,  ni  viviria  como  quiere  ni  seria  libre  en  absoluto.7 


Ahora  bien,  el  destino  riguroso  -  que,  como  decimos,  no  es  incompatible  con 
la  libertad,  correctamente  entendida  -  no  excluye  la  accion  humana,  la  posibilidad 
de  construir  o  colaborar  en  la  construction  del  propio  future  o  ‘destino’;  no  excluye 
por  tanto  la  accion  humana  y  no  implica  que  debamos  dejarlo  todo  en  manos  de 
‘los  dioses’  o  de  la  providencia  porque  ya  todo  esta  decidido.  A1  contrario,  es  posible 
e  incluso  debemos  actuar,  pero  en  el  bien  entendido  que  bajo  la  direction  de  la 
parte  dominante  de  nuestro  ser,  el  intelecto  y  su  aprehension  del  orden  universal. 
La  llamada  a  la  accion  decidida  para  cambiar  la  situation  de  Grecia,  frente  a  todo 
abandonismo  y  a  la  tentacion  de  ponerse  pasivamente  en  manos  del  Dios  (cristiano), 
es  afirmada  con  rotundidad  en  el  Memorial  a  Teodoro : 


7  Ibid.,  II,  6,  “Acerca  del  destino”,  p.  42-44.  La  componibilidad  de  necesidad  y  libertad  es  tesis 
compartida  por  la  tradicion  intelectualista  europea  occidental,  desde  los  estoicos  hasta  Bruno,  Spinoza, 
Leibniz  y  Hegel.  Creo  que  tambien  se  puede  decir  de  Schopenhauer,  pero  en  el  el  principio  libre  y 
necesario  (el  equivalente  del  Zeus  de  Pleton)  no  es  un  principio  intelectual,  sino  la  “Voluntad  ciega” 
que  se  afirma  a  si  misma  y  se  sirve  del  intelecto  en  el  ambito  de  la  Representacion  para  conseguir  su 
fin,  que  no  es  otro  que  su  autoafirmacion. 
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ante  todo  es  preciso,  pues,  considerar  que  en  medio  de  las  mas  dificiles 
circunstancias  ni  los  ciudadanos  ni  los  Estados  y  pueblos  deben  desesperar 
de  una  fortuna  mejor.  Muchos  son  ya  los  que  se  recuperaron  a  partir  de 
circunstancias  peores  o  iguales  a  aquellas  en  la  que  ahora  nos  encontramos. 
[Sigue  a  continuacion  el  ejemplo  de  los  troyanos  derrotados  fundando  los 
inicios  de  Roma  bajo  la  gui'a  de  Eneas  y  la  recuperacion  de  Persia,  tras  la 
derrota  ante  Alejandro  Magno,  con  el  reino  de  los  partos],  De  forma  que  no 
es  justo  que  nos  abandonemos  a  nuestra  suerte  ni  que  desesperemos  de 
salvarnos,  sino  que  tambien  nosotros,  en  la  esperanza  de  que  mejore  nuestra 
difi'cil  situacion,  debemos  considerar  y  deliberar  con  toda  seriedad  por  donde 
y  como  podra  hacerse  mas  segura  nuestra  situacion  y  nos  podremos  procurar 
un  destino  mejor  y  mas  afortunado  en  la  medida  de  nuestras  fuerzas.8 

Este  memorial  fue  escrito  al  parecer  entre  1407  y  1408  y  dirigido  al  recien 
nombrado  despota  de  Morea  (el  Peloponeso)  Teodoro  II  Paleologo,  hijo  del 
emperador  Manuel  II.  Las  circunstancias  de  la  redaccion  son  dramaticas,  como  el 
mismo  Pleton  indica  en  justificacion  de  su  iniciativa: 

nuestros  asuntos  se  encuentran  en  un  gran  peligro,  puesto  que  estamos 
sometidos  a  ataques  por  muchas  partes  tanto  por  tierra  como  por  mar,  y 
anadirla  que  incluso  desde  el  interior  de  nuestro  pais,  por  barbaros  asi  como 
por  compatriotas,  pero  sobre  todo  por  estos  barbaros  [los  turcos]  que  ahora 
limitan  con  nosotros  y  bajo  los  que  perdimos  la  mayor  parte  y  lo  mas  esencial 
del  resto  de  nuestro  dominio.9 

En  las  presentes  circunstancias  necesitamos,  mas  que  ninguna  otra  cosa,  la 
salvacion  y  ser  salvados,  pues  vemos  a  que  punto  nos  han  llevado  los 
acontecimientos  desde  la  epoca  de  mayor  esplendor  del  imperio  romano,  ya 
que  nos  han  quedado,  una  vez  perdidos  todos  los  restantes  territories,  solo 
dos  ciudades  de  Tracia,  el  Peloponeso,  y  aun  este  no  en  su  totalidad,  y  todavfa 
alguna  que  otra  islita  que  te  pueda  pertenecer.10 

En  opinion  de  Pleton,  la  unica  posibilidad  de  ‘salvacion’  reside  en  la  realizacion 
de  una  completa  reforma  politica  (‘constitucional’),  que  comporta  logicamente 
una  reforma  tambien  religiosa.  He  aqui  como  Pleton  describe  esta  exigencia:  “Para 
hacer  que  un  Estado  o  pueblo  pase  de  una  situacion  peor  a  otra  mejor,  segura  y 
estable  en  todo  cuanto  atane  a  la  condicion  de  sus  hombres,  no  hay  otro  camino 
mas  que  la  reforma  de  la  constitucion.  No  hay  otra  causa  de  que  los  Estados 
funcionen  bien  o  mal  mas  que  la  de  que  su  constitucion  sea  buena  o  mala”.* 11 

8  Memorial  a  Teodoro,  cit.,  p.  138s. 

9  Ibid.,  p.  136. 

10  Ibid.,  p.  158. 

11  Ibid.,  p.  139  s. 
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Pleton  aduce  a  continuacion  una  serie  de  ejemplos  de  la  historia  griega  (desde 
Heracles  y  Licurgo  hasta  Alejandro  Magno  y  los  romanos)12  y  concluye  con  los 
enemigos:  los  arabes  y  los  turcos,  cuya  expansion  se  debe  a  que  “sus  leyes  y 
constitucion  [...]  aunque  no  fuesen  buenas  para  otra  cosa  parecian,  sin  embargo, 
adecuadas  para  hacer  crecer  sus  Estados  y  darles  la  victoria  en  las  guerras”.13  No 
voy  a  entrar  en  los  detalles  de  la  reforma  constitucional  que  recomienda  Pleton  y 
me  voy  a  limitar  a  dos  aspectos  puntuales  por  la  semejanza  inicial  que  presentan 
con  ideas  claves  de  la  reforma  politica  que  Maquiavelo  considera  necesaria  en 
Florencia.  Se  trata,  por  un  lado,  de  la  reforma  del  ejercito  y  de  la  propuesta  de  que 
se  base  en  tropas  nacionales,  con  exclusion  de  las  mercenarias;14  por  otro  lado,  hay 
que  destacar  la  atencion  dedicada  a  la  religion.  Evidentemente,  Pleton  no  podia 
aqui  explicitar  completamente  su  ideario  anticristiano  (no  entramos  en  la  cuestion 
de  si  en  esta  relativamente  temprana  fecha  ya  lo  habia  desarrollado  enteramente), 
por  lo  que  se  limita  a  constatar  -  aduciendo  tacitamente  el  pasaje  de  las  Leyes  de 
Platon  relativo  a  la  providencia  insobornable  de  los  dioses15  -  moderacion  en  el 
empleo  de  recursos  estatales  en  beneficio  de  las  instituciones  religiosas.16 


2  Maquiavelo 

Es  de  sobras  conocido  que  la  mayor  parte  de  la  obra  teorica  de  Maquiavelo 
parte  de  la  conviccion  de  la  profunda  crisis  florentina  e  italiana,  manifiesta  en  el 
hundimiento  de  todos  los  Estados  italianos  ante  las  potencias  ‘barbaras’  (Francia, 
Espana,  los  suizos),  y  de  que  la  unica  via  de  salvacion  (o  de  ‘redencion’,  como  el 
mismo  dice  en  la  exhortation  conclusiva  de  El  Principe)17  reside  en  una  reforma 
total  que  infunda  nueva forma  a  la  corrompida  materia  italiana  mediante  la  accion 
de  un  principe  nuevo  que  implante  con  fuerza  instituciones  ( ordini )  completamente 


12  Ibid.,  p.  140  s.;  cfr.  tambien  pp.  142  y  159.  Pleton  no  menciona  a  Zoroastro  (que  ocupa  en 
cambio  un  lugar  prominente  como  legislador  en  el  Tratado  de  las  leyes) ,  pero  sin  duda  ello  es  debido 
a  motivos  de  prudencia  cautelar,  as!  como  al  caracter  y  funcion  del  tratado:  no  es  una  exposicion 
teorica  de  su  fllosofi'a,  sino  un  ejercicio  retorico  de  movilizacion  de  la  voluntad  del  gobernante  y  por 
tanto  persuasivo. 

13  Ibid.,  p.  1 4 1  s. 

14  Ibid.,  p.  146  s.:  “La  mayor  parte  del  ejercito  y  la  mas  necesaria  ha  de  estar  formada  de  conciudadanos 
y  nacionales  y  no  de  extranjeros,  pues  generalmente  los  extranjeros  son  poco  dignos  de  confianza, 
cambian  de  bando  a  menudo  y  suelen  convertirse  en  enemigos  en  vez  de  salvadores  y  protectores.  En 
cambio  los  ejercitos  nacionales,  tratados  adecuadamente,  son  mas  constantes  y  leaks  en  todos  los 
aspectos”. 

15  Cfr.  supra ,  nota  4. 

16  Memorial  a  Teodoro,  cit.,  p.  153  s.  Como  anota  J.  Signes,  traductor  de  la  obra,  “Pleton  esta 
intentando  prudentemente  advertir  contra  el  excesivo  poder  de  la  Iglesia  recurriendo  a  argumentos 
filosoficos”. 

17  N.  Maquiavelo,  El  Principe,  traduccion  de  M.  A.  Granada,  Alianza,  Madrid  1981,  cap.  XXVI,  p. 
120  s„  123. 
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nuevas.18  En  el  caso,  mas  limitado,  de  Florencia,  Maquiavelo  parece  pensar  que  la 
unica  via  de  restablecer  la  paz  civil  y  un  gobierno  estable  reside  en  la  implantacion 
de  un principado  civil,  cuyo  principe,  independientemente  de  que  haya  sido  elevado 
al  poder  “mediante  el  favor  del  pueblo  [...]  o  con  el  favor  de  los  grandes”, 
fundamente  su  dominacion  en  la  alianza  con  el  pueblo  frente  a  la  ambicion  de  los 
grandes  o  aristocratas  y  tratando  por  todos  los  medios  de  “gobernar  por  si  mismo 
[mas  que]  por  medio  de  magistrados”,  esto  es,  dando  el  paso  (siempre  peligroso)  a 
un  “gobierno  absoluto”,  independientemente  de  cual  pueda  ser  el  objetivo  final  de 
ese  principe  (por  ejemplo  la  restauracion  de  un  estado  de  tipo  republicano  si  y 
cuando  la  materia  se  haya  vuelto  buena)P 

^Es  posible  tal  cosa?  Maquiavelo  se  enfrenta  al  problema  mediante  el  analisis 
de  la  relacion  entre  la  fortuna  y  la  virtud  {virtu),  donde  la  virtud  representa  la 
libertad,  es  decir,  la  capacidad  humana  de  plegar  el  mundo  externo  o  la  “verita 
effettuale  della  cosa”  a  un  diseno  politico.  Ahora  bien,  a  diferencia  de  Pleton, 
Maquiavelo  no  es  filosofo  y  carece  de  una  solida  cultura  filosofica,  como  parece 
obligado  reconocer  tras  las  investigaciones  de  Mario  Martelli  y  Francesco  Bausi.20 
En  el  famoso  lugar  del  capitulo  XXV  de  El  Principe  Maquiavelo  comienza 
reconociendo  la  plausibilidad  de  la  tesis  determinista:  el  mundo  esta  gobernado 
por  Dios  y  por  la  fortuna,  que  podemos  caracterizar  (Maquiavelo  ciertamente  no 
lo  hace  de  modo  explicito)  como  una  concatenacion  compleja  de  causas  no  conocida 
del  hombre,  o  bien  conocida,  pero  ante  la  cual  el  hombre  no  se  adapta  con  la  rapidez  y 
versatilidad  necesaria,  con  el  resultado  de  que  el  mundo  parece  presa  del  ‘azar’: 


No  se  me  oculta  que  muchos  han  tenido  y  tienen  la  opinion  de  que  las  cosas 
del  mundo  estan  gobernadas  por  la  fortuna  y  por  Dios  hasta  tal  punto  que 
los  hombres,  a  pesar  de  toda  su  prudencia,  no  pueden  corregir  su  rumbo  ni 
oponerles  remedio  alguno.  Por  esta  razon  podrian  estimar  que  no  hay  motivo 
para  esforzarse  demasiado  en  las  cosas,  sino  mas  bien  para  dejar  que  las 


18  Ibid.,  cap.  VI,  pp.  49  s.;  XXVI,  p.  120.  Vease  G.  Sasso,  Niccolo  Macbiavelli.  I.  II pensiero politico, 
II  Mulino,  Bolonia  1993,  cap.  V  (“Genesi  e  struttura  del  Principe"). 

19  El  Principe,  cit.,  cap.  IX  (“Del  principado  civil”).  Sobre  el  importantlsimo  tema  del  principado 
civil,  su  relacion  con  el  principe  nuevo  y  la  solucion  florentina,  vease  G.  Sasso,  “Principato  civile  e 
tirannide”,  en  idem,  Machiavelli  e  gli  antichi  e  altri  saggi,  v.  II,  Ricciardi,  Milan-Napoles  1988,  p. 
351-483;  p.  Larivaille,  “Chapitre  IX  du  Prince:  la  crise  de  la  “principaute  civile”,  en  Y-Ch.  Zarka  y 
T.  Menissier,  eds .,  Machiavel,  le  Prince  ou  le  nouvel  art  politique,  P.U.F.,  Paris  2001,  p.  81-103.  Vease 
asimismo  las  importantes  adiciones  de  Larivaille  en  su  “Introduction  au  Prince.  Plus  qu’un  pari,  un 
acte  de  foi  politique”,  en  Machiavel,  II  Principe /  Le  prince  suivi  de  Agostino  Nifo  De  regnandi  peritia 
/Part  de  regner,  Les  Belles  Lettres,  Paris  2008,  p.  XI-LXXXII  (p.  LIV-LXV).  Permitasenos  remitir 
tambien  a  nuestro  “En  el  quinto  centenario  de  II  principe.  Notas  sobre  el  principado  civil”,  en  M. 
Barbuto,  ed.,  Problematizing  “II  Principe”,  Edicions  de  la  Universitat  de  Barcelona,  Barcelona, 
2017,  p.  151-162. 

20  Remitimos  a  F.  Bausi,  Machiavelli,  Salerno,  Roma  2005  y  a  los  estudios  precedences  de  M.  Martelli, 
especialmente  “Schede  sulla  cultura  di  Machiavelli”,  Interpres,  VI,  1985-1986,  p.  283-330. 
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gobierne  el  azar.  Esta  opinion  ha  encontrado  mas  valedores  en  nuestra  epoca 
a  causa  de  los  grandes  cambios  que  se  han  visto  y  se  ven  cada  di'a  por  encima 
de  toda  posible  conjetura  humana.  Yo  mismo,  pensando  en  ello  de  vez  en 
cuando,  me  he  inclinado  en  parte  hacia  esta  opinion.21 


Pero  Maquiavelo  es  un  politico;  y  no  tanto  un  teorico  de  la  polftica,  como  un 
politico  activo,  por  lo  cual  podemos  considerar  que  esta  profesionalmente  motivado 
a  conceder  al  hombre  una  posibilidad  de  intervenir  activamente  en  el  curso  de  las 
cosas,  tanto  mas  cuanto  que  el  problema  que  se  plantea  es  el  de  cambiar  el  curso  de 
la  polftica  italiana  y  florentina.  Por  eso  no  puede  sorprendernos  lo  que  anade  al 
pasaje  que  acabamos  de  citar:  “No  obstante,  para  que  nuestra  libre  voluntad  no 
quede  anulada,  pienso  que  puede  ser  cierto  que  la  fortuna  sea  arbitro  de  la  mitad 
de  las  acciones  nuestras,  pero  la  otra  mitad,  o  casi,  nos  es  dejada,  incluso  por  ella, 
a  nuestro  control”.22  Y  Maquiavelo  senala,  sirviendose  del  slmil  que  compara  a  la 
fortuna  con  un  ‘rlo  torrenciaf,  que  el  hombre  puede  introducirse  activamente  en 
el  tejido  de  la  historia  mediante  la  prudencia  previsora23  y  dada  la  rapida  mutacion 
de  fortuna,  entendida  como  “condicion  de  los  tiempos”,  la  prudencia  debe  ir 
acompanada  de  la  correspondiente  versatilidad  en  el  modo  de  actuar: 

Creo,  ademas,  que  prospera  aquel  que  armoniza  su  modo  de  proceder  con  la 
condicion  de  los  tiempos  y  que,  paralelamente,  decae  aquel  cuya  conducta 
entra  en  contradiccion  con  ellos.  .[...]  No  existe  hombre  tan  prudente  que 

21  El  Principe ,  cit.,  cap.  XXV,  pp.  116  s.  En  la  referencia  a  su  reflexion  anterior  Maquiavelo  puede 
estar  pensando  en  los  Ghiribizzi  o  Fantasias  al Soderini  de  1 506.  Vease  la  traduccion  de  este  importante 
texto  en  Maquiavelo,  Antologia ,  edicion  de  M.  A.  Granada,  Peninsula,  Barcelona  209,  p.  257. 

22  El  Principe,  cit. ,  cap.  XXV,  p.  1 1 7.  Y  en  logica  correspondencia  con  la  Exhortacion  final,  que  habla 
de  prodigios  divinos  contemporaneos,  pero  recoge  ejemplos  blblicos  (“se  ven  aqul  hechos 
extraordinarios  realizados  por  Dios  mismo:  el  mar  se  ha  abierto,  una  nube  os  ha  mostrado  el  camino, 
ha  manado  agua  de  la  roca;  ha  llovido  aqul  mana”.  Cfr.  Exodo,  14,  21;  13,  21;  17,  6;  16,  15) 
presuntamente  paralelos  a  los  contemporaneos  no  explicitados,  Maquiavelo  afirma:  “El  resto  lo 
debeis  hacer  vos.  Dios  no  quiere  hacerlo  todo  para  no  arrebatarnos  la  libertad  de  la  voluntad  y  la  parte 
de  gloria  que  nos  corresponde  en  la  empresa”,  El  Principe,  cap.  XXVI,  p.  121;  cursiva  nuestra. 
Hemos  de  anadir,  sin  embargo,  que  estimamos  del  todo  erronea  la  lectura  literal,  en  clave  de  sincera 
fe  cristiana,  de  estas  apelaciones  a  Dios  y  a  htgracia  concedida  a  prlncipes  elegidos  como  Moises,  por 
estudiosos  como  Sebastian  de  Grazia  ( Machiavelli  in  Hell,  Princeton  University  Press,  Princeton 
1989)  y  en  su  llnea,  aunque  con  algunas  variantes,  por  Cary  J.  Nederman,  “Amazing  Grace:  Fortune, 
God,  and  Free  Will  in  Machiavelli’s  Thought”,  Journal  of  the  History  of  Ideas,  60,  1999,  p.  617-638. 
Por  lo  que  se  refiere  a  Moises  y  a  su  presunta  eleccion  divina  remitimos  a  M.  A.  Granada,  “Maquiavelo 
y  Moises”,  Res  Publica.  Revista  de  Historia  de  las  Ideas  Politicos,  20,2017,  p.  141-156. 

23  Ibid.,  cap.  XXV,  p.  117:  “Ella  [la  fortuna]  muestra  su  poder  cuando  ni  hay  una  virtud  organizada 
y  preparada  para  hacerle  frente  y  por  eso  vuelve  sus  Impetus  alia  donde  sabe  que  no  se  han  construido 
los  espigones  y  los  diques  para  contenerla”.  De  ahl  tambien  la  comparacion  del  politico  con  el 
medico  en  el  cap.  Ill:  “los  males  que  nacen  en  el  [el  Estado]  se  curan  pronto  si  se  les  reconoce  con 
antelacion  (lo  cual  no  es  dado  sino  a  una  persona  prudente);  pero  cuando  por  no  haberlos  reconocido 
se  les  deja  crecer  de  forma  que  llegan  a  ser  de  dominio  publico,  ya  no  hay  remedio  posible”,  ibid.,  p.  39. 
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sepa  adaptarse  hasta  este  punto:  en  primer  lugar  porque  no  puede  desviarse 
de  aquello  a  lo  que  le  inclina  su  propia  naturaleza  [...].  Si  se  cambiase  la 
naturaleza  de  acuerdo  con  los  tiempos  y  las  cosas  nunca  cambiaria  la  fortuna. 
[...]  Concluyo,  por  tanto  que  -  al  cambiar  la  fortuna  y  al  permanecer  los 
hombres  obstinadamente  apegados  a  sus  modos  de  actuar  -  prosperan 
mientras  hay  concordancia  entre  ambos  y  vienen  a  menos  tan  pronto  como 
empiezan  a  separarse.24 


Es  sabido  que  esta  concepcion  de  la  relacion  entre  fortuna  y  virtud  y  del 
consiguiente  llmite  estructural  de  la  libertad  humana,  o  de  la  capacidad  del  hombre 
de  dominar  la  situacion  polltica,  habla  sido  presentada  ya  por  Maquiavelo  en  1 506 
en  el  opusculo  no  impreso  Ghiribizzi  al  Soderini,  escrito  bajo  la  fuerte  impresion 
del  exito  de  la  polltica  ‘impetuosa’  del  papa  Julio  II.  En  este  opusculo  la  fortuna  o 
el  orden  causal  determinado  por  Dios,  pero  inaccesible  a  la  inteleccion  humana,  se 
presenta  como  la  determinacion  astral  y  Maquiavelo  reconoce  que  el  hombre  no 
esta  a  la  altura  de  esas  circunstancias  por  lo  que  al  final  sucumbe: 


Verdaderamente,  quien  fuera  tan  sabio  que  conociera  los  tiempos  y  el  orden 
de  las  cosas  y  se  acomodara  a  ellas  tendrla  siempre  buena  fortuna  o  se  guardarla 
siempre  de  la  mala,  y  vendrla  a  ser  cierto  que  el  sabio  gobierna  las  estrellas  y 
los  hados.  Pero  como  de  estos  sabios  no  se  encuentra,  porque  los  hombres 
tienen  en  primer  lugar  la  vista  corta  y,  ademas,  no  pueden  gobernar  su  propia 
naturaleza,  se  sigue  de  ello  que  la  fortuna  cambia  y  gobierna  a  los  hombres, 
teniendolos  bajo  su  yugo.25 


Ahora  bien,  la  conclusion  final  de  Maquiavelo,  enfrentado  al  problema  tragico 
de  la  necesaria  regeneracion  polltica  de  Italia  y  las  escasas  posibilidades  de  triunfar 
en  la  empresa,  es  el  principio  activista,  como  hemos  visto  en  Pleton.  De  ahl  la 
conclusion  del  capltulo  XXV  de  El  Principe  con  su  famosa  metafora,  a  continuacion 
del  pasaje  citado  en  nota  24: 

Sin  embargo,  yo  sostengo  firmemente  lo  siguiente:  vale  mas  ser  impetuoso 
que  precavido  porque  la  fortuna  es  mujer  y  es  necesario,  si  se  quiere  tenerla 


24  Ibid.,  cap.  XXV,  p.  118  s. 

25  Fantasias  escritas  en  Perugia  a  Soderini,  en  Maquiavelo,  Antologia,  cit.,  p.  255  s.  En  este  pasaje 
Maquiavelo  rechaza  la  posibilidad  de  que  se  pueda  realizar  el  ideal  del  hombre  que  con  su  saber  se 
impone  a  la  influencia  astral  de  acuerdo  con  la  maxima  “Sapiens  dominabitur  astris”.  La  fuente  de 
esta  maxima  parece  estar  en  el  aforismo  V  del  Centiloquium  atribuido  a  Ptolomeo,  que  en  la  traduccion 
de  Georgios  Trapezuntius  reza:  “Potest  huius  scientiae  professor  multos  effectus  stellarum  avertere, 
quando  nec  naturas  illarum  ignorat,  et  seipsum  ante  quam  effectus  accidat,  diligenter  praeparavit”. 
Vease  G.  Trapezuntius,  In  Claudii  Ptolemaeis  centum  Aphorismos  Commentarius,  Colonia,  loan. 
Gymnicus,  1544. 
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sumisa,  castigarla  y  golpearla.  Y  se  ve  que  se  deja  someter  antes  por  estos  que 
por  quienes  proceden  frlamente.  Por  eso  siempre  es,  como  mujer,  amiga  de 
los  jovenes,  porque  estos  son  menos  precavidos  y  sin  tantos  miramientos, 
mas  fieros  y  la  dominan  con  mas  audacia.26 


Se  trata  en  cualquier  caso  de  una  apelacion  a  la  actividad  frente  a  la  espera 
pasiva  de  los  resultados  que  pueda  procurar  la  divinidad  o  el  decreto  de  los  astros. 
Como  afirmara  en  el  poema  El  asno\ 

Creer  que  sin  ti  ha  de  luchar  por  ti 

Dios,  estando  tu  ocioso  y  de  rodillas 

ha  devastado  muchos  reinos  y  muchos  estados. 

Son  muy  necesarias  las  oraciones: 

completamente  loco  es  aquel  que  al  pueblo  veta 

sus  ceremonias  y  sus  devociones, 

porque  de  ellas  luego  se  cosecha 

union  y  buen  orden,  y  de  este 

buena  despues  nos  viene  y  alegre  fortuna. 

Mas  que  no  haya  nadie  de  tan  poco  cerebro 
que  crea,  si  su  casa  viene  en  ruinas, 
que  Dios  la  salvara  sin  otro  apuntalamiento, 
puesto  que  morira  bajo  sus  propias  ruinas.27 


No  se  trata,  sin  embargo,  de  una  conclusion  teorica,  pues  la  teoria  llega  a  un 
resultado  mas  bien  de  tipo  determinista.  A  lo  sumo,  se  puede  pensar  (de  acuerdo 
quiza  con  el  cincuenta  por  ciento  dejado  a  la  iniciativa  humana  en  PrlncifeXXV), 
“como  demuestran  todas  las  historias,  que  los  hombres  pueden  secundar  a  la  fortuna, 
pero  no  oponerse  a  ella,  que  pueden  tejer  sus  redes,  pero  no  romperlas”,  y  Maquiavelo 
continua:  “Sin  embargo,  jamas  deben  abandonarse,  pues,  como  desconocen  su  fin, 
y  como  la  fortuna  emplea  caminos  oblicuos  y  desconocidos,  siempre  hay  esperanza, 
y  asi,  esperando,  no  tienen  que  abandonarse,  cualquiera  que  sea  su  suerte  y  por 
duros  que  sean  sus  trabajos”.28  En  un  trabajo  altamente  interesante,  al  que  hemos 

26  El  Principe ,  cit.,  cap.  XXV,  pp.  119s.  Para  una  consideration  de  esta  imagen  desde  la  perspectiva 
feminista  vease  H.  Fenichel  Pitkin,  Fortune  is  a  Woman:  Gender  and  Politics  in  the  Thought  ofNiccold 
Machiavelli,  University  of  California  Press,  Berkeley-Los  Angeles-Londres  1984,  cap.  6. 

27  Vease  Maquiavelo,  Asino,  V,  1 15-126,  en  M.  Martelli,  ed.,  Tutte  le  opere,  Sansoni,  Milan  1993,  p. 
967;  la  traduccion  es  nuestra. 

28  Maquiavelo,  Discursos  sobre  la  primera  decada  de  Tito  Livio,  traduccion  de  A.  Martinez  Arancon, 
Alianza,  Madrid  1987,  libro  II,  cap.  29,  p.  277.  Sobre  el  problema  de  la  coherencia  interna  del 
corpus  maquiaveliano  vease  ahora  M.  Saralegui,  Maquiavelo  y  la  contradiccidn.  Un  estudio  sobre  fortuna, 
virtudy  teoria  de  la  accion,  Eunsa,  Pamplona  2013. 
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accedido  solamente  cuando  este  nuestro  ya  estaba  redactado,  el  estudioso  chileno 
Miguel  E.  Vatter  efectua  un  analisis  detenido  de  la  estructura  logica  del  capitulo  XXV,29 
disdnguiendo  los  dos  momentos  examinados  sucesivamente  por  Maquiavelo  -  el  de 
la  prudencia  constructora  de  diques  que  permiten  contener  y  encauzar  la  violencia 
de  la  fortuna  (una  consideracion  que  Maquiavelo  califica  de  “general”  y  por  tanto 
de  abstracta)  y  el  posterior  del  imposible  riscontro  o  adecuacion  permanente  de  la 
naturaleza  individual  a  la  condicion  de  los  tiempos  -  como  la  tesis  (optimista,  pero 
imposible  por  su  caracter  abstracto  y  puramente  teorico)  y  la  antltesis  (pesimista, 
pero  real),  frente  a  las  cuales  el  antano  secretario  propone  una  sintesis  prdctica 
(existencial,  podriamos  decir)  en  la  que  “la  accion  humana  supera  su  naturalizacion 
o  reificacion  [la  respuesta  acostumbrada,  basada  en  la  acreditada  adecuacion  o 
riscontro  de  nuestra  naturaleza  o  practica  anterior  con  la  condicion  de  los  tiempos 
precedente]  y  abre  el  horizonte  de  la  libertad  humana,  caracterizado  por  la  oposicion 
“efectiva”  de  la  virtu  a  la fortuna,  mas  alia  de  la  antinomia  del  libre  arbitrio  y  del 
determinismo”.30  Ahora  bien,  esta  conclusion  o  sintesis  maquiaveliana  coloca  la 
libertad  (en  el  ambito  de  la  political  en  un  acto  de  la  voluntad,  en  la  afirmacion  de 
una  decision  que  se  ejecuta  con  la  violencia  ejercida  frente  a  la  mujer,  es  decir, 
frente  a  la  resistencia  del  mundo.  Una  concepcion,  en  suma,  de  la  libertad  o 
autoafirmacion  del  sujeto  politico  que  es  indisociable  de  la  lucha  y  de  la  sumision 
del  antagonista,  como  parece  seguirse  inevitable  y  necesariamente  de  la  naturaleza 
ferina  de  la  politica,  determinada  y  marcada  por  las  ambiciones  enfrentadas  tanto 
en  el  ambito  interno  a  los  estados  (la  lucha  entre  los  dos  humores  que  componen  el 
organismo  politico)  como  en  el  de  los  estados,  enfrentados  entre  si  en  una  lucha 
hobbesiana  de  estado  de  naturaleza  en  el  que  todos  estan  en  conflicto  permanente, 
actual  o  potencial,  contra  todos. 

En  1503  Maquiavelo  habia  redactado  un  opusculo,  muy  importante 
teoricamente,  titulado  Discurso  sobre  la  provision  de  dinero,  con  un  breve  proemio  y 
justificacidn.  Su  finalidad  era  servir  de  discurso  justificatorio  a  la  solicitud  del 
gobierno  florentino  de  un  impuesto  destinado  a  sufragar  los  gastos  militares  del 
Estado  y  que  debia  afectar  tambien  a  los  bienes  eclesiasticos.  No  vamos  a  entrar  en 
el  analisis  de  los  principios  teoricos  asentados  por  primera  vez  en  el  desarrollo 
intelectual  del  secretario  florentino  en  este  importantisimo  escrito.31  En  el  (al  igual 
que  en  el  poema  poco  posterior  titulado  Capitolo  dell’ambizione)  encontramos 
notorios  preludios  de  ffobbes,32  pero  nos  vamos  a  limitar  a  registrar  una  curiosa 

29  Miguel  E.  Vatter,  “Chapitre  XXV  du  Prince :  l’histoire  comme  effet  de  Taction  libre”,  en  Machiavel, 
le  Prince  ou  le  nouvel  art  politique ,  cit.,  p.  209-244. 

30  “Chapitre  XXV  du  Prince :  l’histoire  comme  effet  de  faction  libre”,  cit.,  p.  236. 

31  Sobre  este  aspecto  vease  Sasso,  Niccolo  Machiavelli.  I.  II pensiero politico ,  cit.,  p.  115-125. 

32  Vease  Maquiavelo,  Antologla ,  cit.,  pp.  185-191  (:  1 87-1 89) :  “Toda  ciudad,  todo  Estado,  debe 
tener  por  enemigos  a  todos  aquellos  que  pueden  abrigar  la  esperanza  de  poder  ocuparlo  y  de  los 
cuales  no  puede  defenderse.  Jamas  hubo  senor  o  republica  sabia  que  quisiera  tener  su  territorio  a 
discrecio  nde  otros  o  que,  teniendolo,  le  pareciera  tenerlo  seguro.  [...]  Ya  os  he  dicho  que  seran 
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referencia  a  la  cafda  de  Constantinopla,  que  nos  permite  recordar  el  programa 
de  Pleton.  No  pretendemos  sugerir  ningun  conocimiento  por  parte  de 
Maquiavelo  ni  de  la  flgura  de  Pleton  ni  de  su  programa  politico,  pero  si  senalar 
un  cierto  paralelismo.  Dice  Maquiavelo  al  final  de  su  Discurso,  como  precedente 
historico  llamado  a  persuadir  a  los  florentinos  de  la  correccion  del  impuesto 
propuesto: 


Muchos  de  vosotros  debeis  recordar  cuando  Constantinopla  cayo  en  manos 
de  los  turcos.  El  emperador  previo  su  ruina:  llamo  a  sus  ciudadanos  y  al  no 
poder  precaverse  con  sus  armas  ordinarias  les  expuso  los  peligros,  les  mostro 
los  remedios  y  se  burlaron  de  todo  ello.  Llego  el  asedio  y  aquellos  ciudadanos 
que  antes  habian  despreciado  las  advertencias  de  su  senor,  tan  pronto  como 
oyeron  el  ruido  de  la  artillerfa  en  sus  muros  y  bramar  al  ejercito  enemigo, 
corrieron  llorando  hasta  el  emperador  con  los  bolsillos  llenos  de  dinero, 
pero  el  los  echo  fuera  diciendo:  “Id  a  morir  con  esos  dineros  ya  que  no 
habeis  querido  vivir  sin  ellos”.33 


amigos  vuestros  aquellos  Estados  que  no  puedan  atarcaros  y  os  lo  digo  una  vez  mas,  porque  entre  los 
particulares  las  leyes,  los  documentos  escritos  y  los  pactos  hacen  observar  la  palabra  dada,  pero  entre 
los  Estados  solo  la  hacen  observar  las  armas”.  Para  el  Capitulo  de  La  ambicion  vease  ibid.,  p.  300-305. 
33  Maquiavelo,  Arato/ogz/z,  cit.,  p.  189.  Maquiavelo  parece  designar  logicamente  al  ultimo  emperador 
bizantino,  Constantino  XI  Paleologo  (1403-1453)  que  murio  en  la  defensa  de  Constantinopla  ante 
el  defmitivo  asedio  por  las  tropas  turcas  del  sultan  Mehmed  II  en  1453.  Las  ediciones  de  la  obra 
maquiaveliana  no  indican  la  fuente  de  la  que  Maquiavelo  ha  podido  tomar  la  anecdota.  La  reciente 
ultima  edicion  crltica  del  opusculo  ( Parole  sopra  la provvisione  del danaio ,  en  N.  Machiavelli,  Edizione 
nazionale  delle  opere,  vol.  I,  3:  L’arte  della  guerra  e  scritti politici  minori ,  ed.  de  J.-J.  Marchand,  D. 
Fachard  e  G.  Masi,  Salerno,  Roma,  2001)  no  dice  nada  al  respecto,  como  tampoco  J.-J.  Marchand 
en  su  importante  estudio  Niccolo  Machiavelli:  I primi  scritti  politici  1499-1512:  nascita  di  un  pensiero 
e  di  uno  stile ,  Antenore,  Padua,  1975.  Sin  embargo,  Leandro  Perini,  en  su  resena  de  la  obra  de 
Maurizio  Viroli,  II  sorriso  di  Niccolo.  Storia  di  Machiavelli  ( Archivio  Storico  Italiano ,  CLVII,  1999, 
pp.  621-627)  parece  haberla  encontrado:  “Disponendo  oggi  di  una  splendida  silloge  di  testimonianze 
sul  fatto  ( La  caduta  di  Costantinopoli.  Le  testimonianze  dei  contemporanei ,  a  cura  di  A.  Pertusi,  A. 
Mondadori,  Milan,  1976)  possiamo  cercare  di  identificare  la  fonte:  che  mi  sembra  essere  il  racconto 
di  Leonardo  da  Chio  [1395/96-1459;  Epistola  al  papa  Nicolas  V  sobre  la  caida  de  Constantinopla, 
escrita  en  1453].  Ecco  il  testo  nella  traduzione  italiana:  “Ahime,  o  greci,  dimentichi  del  vostro 
dovere,  responsabili  di  furto  di  fronte  alia  vostra  patria,  troppo  attaccati  ai  vostri  averi!  Quelli  di  voi 
a  cui  si  rivolse  il  vostro  imperatore,  privo  di  mezzi,  scongiurandovi  con  le  lacrime  agli  occhi  di  dare 
a  prestito  dei  soldi  per  arruolare  delle  truppe,  giurarono  di  esser  poveri  e  di  aver  tutto  consumato  a 
causa  della  penuria  dei  tempi;  e  furono  quegli  stessi  che  poi  il  nemico  scopri  ricchissimi!”  [§20, 
p.  147] .  Se  questa  e  la  fonte  di  Machiavelli,  come  penso,  se  ne  puo  dedurre  la  consumata  retorica 
dell’autore  che  di  un  fatto  (il  diniego  di  fronte  ad  una  richiesta  di  denaro)  fa  una  piccola  scena, 
attribuendo  all’imperatore  un  accorato  discorso,  ai  cittadini  ricchi  un  atteggiamento  di  sufficienza  e 
di  disinteresse,  quindi,  post  res  perditas,  l’inutile  pentimento  dei  ricchi  seguita  da  un’orazione  morale 
dell’imperatore  che  pone  davanti  agli  occhi  la  cecith  di  chi  non  vedeva  le  conseguenze  negative  del 
suo  egoismo”,  pp.  626  s.  No  sabemos  como  Maquiavelo  accedio  a  la  anecdota,  si  fue  a  traves  de  su 
propia  lectura  del  texto  o  a  traves  de  indicacion  y  relato  de  un  tercero.  Debo  a  la  cortesla  de  Jordi 
Bayod  el  conocimiento  de  la  resena  de  Perini  y  por  tanto  la  solucion  de  este  pequeno  enigma. 


145 


Mas  energicamente  contrario  a  las  armas  mercenarias  que  Pleton  es,  sin  duda, 
Maquiavelo.  Todos  conocemos  los  capi'tulos  de  El  Principe  XII-XIV  en  los  que  se 
crftica  como  inseguras  para  el  Estado  las  tropas  mercenarias  y  se  proclama  la 
necesidad  imperiosa  para  su  supervivencia  de  que  ‘las  armas’  sean  propias,  es  decir, 
un  ejercito  integrado  por  ciudadanos  y  subditos.  Esta  era  una  idea  ya  grabada  en  la 
mente  de  Maquiavelo  en  el  momento  de  la  redaccion  del  Discurso,  como  muestra 
la  conclusion  del  Decennale  primo  de  1 50434  y  sobre  todo  la  batalla  por  la 
implantacion,  frente  a  la  resistencia  de  los  optimates,  de  la  milizia  cittadina, 
finalmente  aprobada  e  insdtuida  en  la  Ordenanza  de  1506.  En  los  escritos  elaborados 
para  la  aprobacion  e  implantacion  de  la  milicia  Maquiavelo,  anticipando  las  ideas 
formuladas  posteriormente  sobre  la  funcion  civica  y  educadora  de  la  religion,  expresa 
la  conveniencia  de  que  la  magistratura  encargada  de  la  organizacion  de  la  milicia 
“obligue  a  mezclar  algo  de  religion  para  hacerlos  [a  los  soldados]  mas  obedientes”.35 
Era,  como  digo,  la  primera  mencion  de  un  tema  destinado  a  una  amplia  exposicion 
en  los  Discursos  sobre  la  primera  decada  de  Tito  Livio,  siempre  desde  la  perspectiva 
(comun  tambien  con  Pleton)  de  la  funcion  politica  del  hecho  religioso. 


34  Ibid.,  p.  219,  versos  547-550:  “Aunque  conffe  en  el  piloto  diestro,  /  en  los  remos,  en  las  velas  y  en 
las  jarcias,  /  serla  el  camino  facil  y  breve  no  obstante,  /  si  volvierais  a  abrir  el  templo  a  Marte”. 

35  Maquiavelo,  La  causa  de  la  ordenanza  militar:  donde  reside  y  que  es  necesario  bacer,  en  Antologia , 
cit.,  p.  230.  Vease  tambien,  ibid.,  p.  235. 
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CAPITULO  7 


O  CONCEITO  DE  OPTIMUS  HOMO  NO 
MONARCHIA,  DE  DANTE  ALIGHIERI 


Gustavo  Arossi 


1  A  GUISA  DE  INTRODUgAO 

Assim  pensar  nao  e  saber,  nem  apenas  conhecer.  Pensar  vem  ligado  com  irren, 
errar,  no  sentido  de  errancia,  um  vagar,  um  ir  e  vir  do  ser  ao  ser-ai,  um  achar-se  e 
perder-se  na  fmitude,  entre  velamento  e  desvelamento,  um  deixar-se  levar  na 
compreensao  e  na  interpretaqao.  E  por  isso  que  pensar  nao  salta  de  conceito  em 
conceito,  ou  os  ardcula  numa  sentenqa  verdadeira  ou  falsa.  Desse  modo,  a  verdade 
traz  sempre  a  remissao  a  seu  outro  lado,  a  nao  verdade.  Em  lugar  dos  conceitos 
tempos  apenas  “indfcios  formais”  -  Formate  Anzeige  -,  aproxima^oes.  Os  indi'cios 
formais  sao  o  instrumento  da  fenomenologia.  Pensar,  como  errar  (irren),  e  deixar 
aparecer  os  indfcios,  nao  os  conceitos  acabados,  por  isso  indica  o  vagar,  a  errdncia 
(Stein,  2010,  p.  12). 

Dante  Alighieri,  poeta,  e  universalmente  conhecido  e  celebrado;  seu  nome 
sempre  sera  associado  aos  nomes  de  Virgflio  e  de  Elomero.  Qualquer  pessoa  logo 
dira  que  de  Dante  a  obra-prima  se  chama  A  divina  comedia,  Commedia  -  nome 
original  -  e  que  por  seu  turno  e  a  obra  de  todas  as  obras.  Ha  que  se  dizer,  nao 
obstante  que,  mesmo  em  seus  escritos  literarios,  Dante  nao  perdeu  “l’esprit  de  la 
philosophie  politique  et  juridique”.1  Esta  gloria  de  certa  forma  apagou  a  figura  do 
homem  florentino,  filosofo,  politico,  pensador  de  sua  cidade,  de  sua  polis. 


1  Como  observa  Herczeg,  “la  presenza  della  disposizione  simmetrica  dei  sintagmi,  delle  parti  del  discorso 
e  delle  proposizioni”  permite  que  se  afirme  que  “Dante  prosatore  fin  da  giovanissimo  si  inserisce  in  quella 
linea  retorica  che  si  fonda,  per  l’appunto,  sulla  collocazione  simmetrica  e  sinom'mica  delle  parti  del  discorso 
e  delle  proposizioni,  e  che  e  collegata,  come  crediamo,  alia  prassi  notarile  e  cancelleresca,  alia  difusione  dei 
documenti  giuridici,  procedenti  da  un  riacceso  fervore  vitale,  dalle  necessita  pratiche  di  saper  redigere,  in 
termini  chiari  e  precisi,  atti  e  documenti,  connessi  ai  piu  vivi  interessi  privati  e  pubblici.  I  notai  e  i 
cancellieri,  nel  medioevo,  sinonimi  di  scrivano,  di  uomo  dotto,  di  studioso,  di  cronista,  di  storico,  salirono, 
spesso,  in  alte  cariche:  sapere  il  diritto,  essere  versati  negli  affari  politici  e  amministrativi  e  saper  rogare  e 
redigere  un  atto  privato,  oppure  saper  scrivere  una  lettera:  andavano  di  accordo.  Gli  atti,  le  lettere,  i 
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Propriamente,  por  isso,  poucos  conhecem  a  obra  Monarchia ,2  cujo  teor  central  e 
estritamente  filosofico  e  politico. 

O  pensamento  politico  dantesco3  permite  uma  apreensao  ordenada  e 
sistematica  de  toda  a  elabora^ao  sobre  questoes  como:  o  Estado  e  sua  justifica^ao 
etico-politica  e  seus  fins;  sobre  a  forma  monarquica  do  poder  e  sobre  a  universal 


documenti  rappresentano  un’importanza  enorme  nella  vita  privata  e  pubblica  e  anche  il  fatto  che  erano 
pochi  soltanto  investiti  della  capacita  di  compilarli,  facevano  si  che  si  imponesse  uno  stile  irrigidito  nella 
forma  e  struttura,  tendente  a  una  comprensibilmente  grande  linearita  pura,  mentre  occorreva  fornire  il 
maggior  numero  di  dati  per  determinate  con  infallibile  chiarezza  la  situazione  giuridica.  Da  questo 
atteggiamento  crediamo  poter  far  derivare  la  tendenza  a  costruzioni  iterative,  simmetriche.  La  necessita  a 
essere  esatti  e  precisi  nella  piu  grande  misura  richiedeva  l’ipertrofia  di  termini  vocaboli  sintagmi  e  frasi”. 

2  O  pensador  frances  Claude  Lefort,  em  sua  obraZa  Monarchie  (1993,  p.  39),  afirma:  “ La  Monarchie, 
em  chacune  des  ses  pages,  porte  l’empreinte  de  la  pensee  medievale.  Soit!  Mais  ce  constant  ne 
devrait  pas  faire  negliger  tout  ce  qu’elle  annonce.  C’est  une  grande  source  de  la  pensee  moderno  a 
laquelle  ont  puise  les  humanistes  florentins,  en  premier  lieu,  et  a  leur  suite,  nombre  d’ecrivains  qui 
ont  gagne  du  premier  ebranlement  de  la  theologie  politique  chretienne  et  de  la  philosophie  politique 
antique  le  pouvoir  de  chercher  a  leur  tour  un  commencement.  Hans  Baron,  a  qui  Ton  doit  pourtant 
de  precieux  renseignements  sur  I’influence  qu’a  exercee  Dante,  estime  que  c’est  seulement  a  la  fin 
du  Trecento  qu’on  a  vu  se  combiner  une  conception  neuve  tant  de  l’histoire  que  de  la  vie  politique 
avec  les  studia  humanitatis.  Lessor  de  ce  qu’il  nomme  Thumanisme  civique’  lui  parait  lie  a  la  formation 
d’un  nouveau  groupe  d’intellectuels  enracines  dans  leur  cite,  qui  defendaient  dans  le  meme  souflle 
la  cause  de  la  Republique  et  l’ideal  d’une  culture  savant,  qui  condammanaient  l’obscurantisme  a  la 
fois  comme  le  produit  d’un  age  des  tenebres  et  comme  celui  de  la  tyranie.  Baron  ne  trouve  qu’un 
precedent  a  ce  mouvement,  l’esprit  de  liberte  qui  regna  un  momentm  autour  de  1300,  a  Padoue, 
Vicenze,  Verone  et  Milan,  avant  d’etre  etouffe  quand  ces  communes  furent  asservies.  Durant  la  plus 
grand  partie  du  Trecento ,  les  humanistes  se  seraient  livres  a  des  recherches  purement  litteraires, 
allant  de  cour  en  cour  sans  conscience  de  leur  citoyennete.  Dante  serait  done  fun  de  ces  intellectuels 
cosmopolites,  contraint  par  1’exil  a  errer  en  Italie,  a  cette  difference  pres  qu’il  se  fit  theoricien  de 
l’Empire.  Ses  idees  appartiendraient  bientot  a  un  passe  revolu;  son  deraciment  l’aurait  condamne  a 
professer  un  humanisme  abstrait.  Mais  pourquoi  fhommage  qui  lui  est  rendu  ne  s’adresse-t-il  pas 
seulement  au  poete,  a  l’ecrivain  qui,  premier,  donna  ses  titres  de  gloire  a  la  langue  toscana”. 

3  Dante  Alighieri,  um  dos  maiores  poetas  de  todos  os  tempos,  nascido  em  Florenija,  Italia,  em  1265.  Na 
sua  forma^ao  desempenharam  papel  de  relevo  os  grandes  classicos  da  Antiguidade:  Virgflio,  Horacio, 
Ovfdio,  Cicero,  Seneca,  Tito  Llvio.  Momento  importante  foi  a  sua  passagem  por  Bolonha,  onde  frequentou 
a  entao  celebre  escola  de  Retorica,  de  que  guardou,  para  toda  sua  vida,  o  culto  do  estilo  e  da  beleza  da 
linguagem,  entendida  como  arte.  Noutra  linha,  atinente  a  Filosofia,  conhecera  Platao,  Aristoteles,  Boecio 
e  Sao  Tomas,  entre  outros.  Dentre  todos,  Virgllio  perdurara  sempre  no  seu  esplrito  enquanto  mestre  e 
modelo.  Nao  podendo  considerar-se  um  filosofo,  tecnicamente  falando,  pois  nele  predomina  o  ponto  de 
vista  do  artista,  a  sua  obra  encontra-se,  todavia,  repleta  de  teses  filosoficas  e  teologicas  recolhidas  e 
combinadas,  tendo  como  pano  de  fundo  e  linha  fundamental  um  ideal  profundamente  reformador  da 
moral,  da  polltica  e  da  religiao.  O  pensamento  politico  de  Dante,  surgido  no  seculo  XIV-  faz  parte  de  um 
movimento  intelectual  de  ambito  europeu  -  de  contesta^ao  ao  grupo  radical  de  canonistas  e  escritores 
politicos  denominados  hierocratas.  Podemos  tambem  associa-lo  ao  grupo  entao  crescente  de  moderados, 
os  chamados  “dualistas”.  Simultaneamente,  como  vimos,  sua  obra  se  prende  a  questoes  especlficas  da 
Italia  da  epoca:  a  interferencia  papal  na  polltica  interna  das  cidades-Estados  no  piano  geral,  e,  particularmente 
em  Floren^a,  com  o  consequente  golpe  de  Estado  de  1301.  Provavelmente  ele  nasceu  em  maio  de  1265, 
numa  casa  proxima  a  igreja  de  San  Martino  del  Vescovo,  em  San  Pier  Maggiore.  Ele  nao  fala  jamais  de 
seus  pais;  sabemos  porem  que  sua  mae,  chamada  Bella,  morreu  ainda  jovem  (quando  Dante  tinha  entre 
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abrangencia  do  Imperium  temporal,  tal  como  defendida  pelo  sommo poeta.  Importa 
destacar  que,  no  propugnar  pela  autoridade  do  Imperador,  como  produto  direto 
da  vontade  de  Deus  e  independente  de  qualquer  vinculo  com  a  Igreja  ou  de  concessao 
do  Papado,4  Dante  Alighieri,  assim  como  muitos  publicistas  do  seculo  XIII,  rompe 
a  tradigao  da  unidade  essencial  dos  poderes  da  Christianitas :  o  poder  in  spiritualibus 
sobre  o  poder  in  temporalibus. 


12  e  13  anos  de  idade)  e  que  seu  pai,  denominado  Alighiero,  nao  tardou  em  tomar  uma  nova  mulher 
como  consorte.  Sua  famllia  pertencia  a  antiga  nobreza  de  origem  feudal,  mas  sua  condi^ao  economica  era 
modesta. 

4  Sobre  a  no^ao  de  Deus  como  maximo  autor,  mas  de  um  ponto  de  vista  distanciado  da  retorica 
religiosa  (isto  e,  declaradamente  laico,  convem  destacar  que,  ja  em  obras  anteriores  a  Monarquia, 
Dante  faz  men^ao  a  necessidade  de  uma  separa^ao  entre  poder  espiritual  e  temporal). 
(DRAGONETTI,  1980,  p.  41-61).  Ali,  se  encontram  observa9oes  relevantes  para  a  leitura  da  Vita 
nova\  “On  sait  qu’au  moyen  age  la  culture,  gouvernee  par  la  theologie,  etait  le  monopole  de  l’Eglise. 
Meme  les  oeuvres  profanes  ont  porte  tres  longtemps  les  empreintes  de  cette  culture  clericale  dont 
l’instrument  du  pouvoir,  conjoint  au  savoir  et  a  l’orthodoxie  enseignante,  etait  le  latin,  langue  sacree 
des  dogmes.  Dans  un  tel  horizon,  tout  texte,  toute  ecriture  de  main  d’homme,  toute  pensee  ne 
pouvaient  trouver  leur  fondement  que  dans  le  mystere  de  la  transcendance  divine,  dont  la  Sainte 
Ecriture  etait  F  inscription  historique.  Le  modele  du  livre  total,  identifie  a  la  Bible,  domine  toute  la 
civilisation  medievale  [...]  De  ce  volume  total,  dont  les  signes  revetent  de  part  et  d’ autre  la  meme 
epaisseur  charnelle  et  la  force  sacramentaire  du  symbole  theophanique,  Dieu  seul  est  veritablement 
l’Auteur.  Par  consequent,  a  ne  considerer  d’abord  la  lecture-ecriture  que  dans  la  perspective  doctrinale 
de  1’eschatologie  chretienne  du  moyen  age,  ce  geste  ne  peut  etre  que  le  mouvement  second  d’une 
copie,  transcription  ou  commentaire,  d  une  ecriture  divine.  Cette  archi-ecriture,  qu  elle  soit  du 
Livre  ou  de  la  Nature,  est  ce  qui  fait  du  texte  medieval  un  double  texte.  Le  modele  referentiel  ne 
peut  etre  qu’un  don  re9U  de  l’autorite  divine  ou  de  ses  representants.  Ceux  qu’on  appelle,  au  moyen 
age,  les  auctores  sont  les  ecrivains  qui,  en  tant  que  figures  de  cette  paternite  divine  (les  Peres  de 
l’Eglise  par  exemple),  ecrivent  par  delegation  des  livres  tuteurs  et  dignes  d’imitation.  De  meme 
qu’on  appelle  auctores  les  ecrivains  patens  dont  les  oeuvres  apportaint  le  temoignage  d’un  ordre  de 
perfection,  mais  aussi  de  privation,  d’ou  l’allegorisation  chretienne  de  l’heritage  antique.  Ce  manque 
devait  montrer,  par  son  caractere  exemplaire,  que  rien  ne  commence  ni  ne  s’acheve  qu’au  sein  de  la 
Revelation.  Au  moyen  age,  le  geste  scriptural  du  poete  ne  sera  done  jamais  compris  comme  un  acte 
de  creation,  mais  de  fiction:  fictio  rhetorica  musicaque  poita,  ‘une  fiction  produite  par  la  rhetorique 
et  la  musique’.  C’est  ainsi  que  Dante  definit  d’une  fa9on  generate  toute  oeuvre  de  poesie”  (p.  41- 
43).  Dragonetd  diz  querer  insisdr  somente  sobre  um  ponto:  “il  faut  prendre  garde  a  l’usage 
dangereusement  rhetorique  de  ce  modele  theologique”  (p.  45).  Isto  e:  “Deplace  dans  la  sphere  de  la 
litterature  ou  de  Part,  l’imperatif  theologique,  qui  soumet  l’artiste  a  l’autorite  divine,  trouvait  son 
analogon  dans  la  structure  feodale  d’une  societe  la’ique  fortement  hierarchisee.  N’oublions  pas  que 
l’ecrivain  pour  exercer  son  metier  devait  accepter  de  vivre  sous  la  dependance  de  ceux  qui,  en  vertu 
de  leur  ‘ordre’,  fixe  par  la  divine  providence,  en  etaint  les  representants  sur  terre.  Ce  deplacement  de 
l’ordre  theologique  dans  la  societe  profane  s’accompagne  d’une  rhetorique  protocolaire  qui  simule 
ou  symbolise  a  son  tour  l’attitude  d’obedience  de  l’ecrivain  a  l’egard  de  l’autorite.  Le  travestissement 
theologique  selon  lequel  le  principe  de  fecondite  du  geste  scriptural  est  attribue  au  donateur  trouve 
son  homologue  dans  la  version  feminine  du  meme  protocole.  Ce  renversement  est  d’une  importance 
capitale.  La  substitution  subversive  de  la  figure  de  la  Mere,  donatrice  du  Livre,  a  la  figure  du  Pere  est 
le  signe  sous  lequel  ont  pris  naissance  et  se  sont  deployees,  de  siecle  en  siecle,  les  litteratures  lyriques 
et  narratives  d’inspiration  courtoise”  (Idem).  Dragonetti  conclui  este  capi'tulo  examinando  alguns 
exemplos  de  subversao  da  autoridade  teologica  pela  autoria  poetica  na  Commedia  de  Dante,  com 
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Nesse  piano  (e  nesse  tempo),  nao  vigora  o  argumentum  ou principium  unitatis 
que,  de  resto,  subjaz  a  cosmovisao  da  Idade  Media,  seja  quanto  a  representaqao  do 
mundo  fi'sico,  seja  quanto  ao  conceito  organico  de  sociedade  humana  enquanto 
corpus  unitario.* * * 5  Essa  unidade  da  Weltanschauung  medieval6  estaria  rompida  a  partir 
do  momento  em  que  a  publicistica  (e  a  de  Dante  inclusive)  passa  a  admitir  a 
concomitancia  de  Estado  e  Igreja  enquanto  realidades  jurfdicas  e  politicas  distintas 
e  discerniveis  entre  si.7  Justifica-se  aqui  a  importancia  do  pensamento  dantesco  e 
por  que  nao  dizer  vanguarda  quando,  segundo  Goldman  (1995,  p.  63),  “Kelsen 
localiza,  no  pensamento  politico  dantesco  os  traqos  antecipadores  do  conceito  de 
Estado  de  Direito,  na  medida  em  que  ao  Imperium  caberia  essencialmente  a 
realizaqao  da  paz,  da  justiga  e  da  liberdade”. 

E  indubitavel  que,  enquanto  o  divino  poeta  recusa  a  vinculaqao  do  Imperium 
ao  Papado,  abre-se,  em  plena  Idade  Media,  espago  para  a  doutrina  de  um  Estado  laico, 
dotado  de  uma  etica  secular,  nao  eclesiastica.  Nisso,  convenha-se,  nao  foi  propriamente 
original.  As  concepqoes  publicistas  do  seculo  XIII  -  que  bem  conhecia  o  poeta  florentino 
-,  de  cujos  argumentos  muitas  vezes  se  utilizou,  ja  delineavam  os  confins  demarcatorios 
da  especificidade  das  potestades  espiritual  e  temporal,8  levantando  discussao  em  torno 
das  distintas  realidades  da  Igreja  e  do  Estado,  e  que  seria  uma  das  polemicas  mais  vivas 
e  constantes  desse  estagio  do  pensamento  politico  medieval. 

Destarte,  dois  fatores  poderiam  indicar  essa  aparente  e  relativa 
“modernidade”  de  Dante:  como  cientista  politico  e  como  teorico  do  Estado;  e 
de  um  lado,  a  atribuiqao  a  pessoa  humana  de  uma  concreta  dignidade  ( optimus 


especial  aten^ao  ao  episodio  do  iluminador  Oderisi,  no  Purg.  XI  (p.  59-61;  a  p.  60  e  dito  muito 

claramente:  “la  Divine  Comedie  est  sous  um  certain  angle  l’oeuvre  d’um  enlumineur  orgueilleux 

qui  rivalise  avec  le  visibile  parlare  de  la  creation  divine”). 

5  Consoante  a  obra  de  Nicola  Zingarelli,  La  vita  di  Dante,  (1964,  p.  83):  “Con  la  questione  che  si 
agitava  in  Italia  dopo  la  morte  de  Enrico  VII,  e  che  aveva  quase  il  suo  fulcro  nella  politica  di  Cangrande 
della  Scala,  si  collega  strettamente  il  libro  della  Monarchia.  Dante  intende  per  Monarchia  l’lmpero, 
ossia  il  principato  unico  su  tutte  Le  genti  del  mondo”. 

6  Conforme  texto  de  Jose  Alexandre  Guerreiro  Tavares  (p.  63),  Dante  por  Kelsen. 

7  Jacques  Goudet,  em  seu  livro  Dante  et  la  politique  (1969.  p.  5)  destaca:  “La  preoccupation  de  la 
cite  terrestre  a  ete  l’un  des  poles  de  la  vie  politique  de  Dante  et  de  sa  pensee.  Il  a  fait  partie  de  la 
classe  politique  de  sa  ville,  comme  il  etait  normal  pour  un  homme  de  sa  condition  -  une  noblesse 
honorable,  rallie  au  regimen  bourgeois  recement  institue.  Il  a  participe  a  fun  des  Ministeres 
instituitionnellement  ephemeres  qui  gouvernaient  Florence.  Il  a  ete,  dans  les  Conseils  de  la 
Republique,  Fun  des  representants  d’un  groupe  modere,  anti-expansionniste  et  jaloux  de 
[’independence  nationale  florentine.  Il  s’opposait  par  la  a  la  minorite  capitaliste  que  cherchait  a 
liberer  le  grand  commerce  des  entraves  economiques  proches  (et  a  diminuer  eventuellement  la 
concurrence)  en  abattant  les  petits  etats  toscans”. 

8  Conforme  Bertelloni  (1981,  p.  39):  “Papado  ylmperio  habian  surgido  como  figuras  institucionales 
y  centros  de  poder  y  registraban  su  momento  de  apogeo  en  los  siglos  XII  y  XIII.  En  el  siglo  XIV  sin 
embargo,  el  siglo  del  exilio  y  de  la  produccion  literaria  de  Dante,  ambas  figuras  entran  en  crisis.  El 
espectro  politico  medieval  habia  girado  enteramente  en  torno  al  Papado  y  al  Imperio  y  el  mundo 
Cristiano  se  resolvia  dentro  del  espectro  del  espacio  constituido  por  ellos”. 
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homo),  independent te  do  poder  estatal  (muito  embora,  na  visao  de  Dante,  fonte 
dessa  dignidade  estivesse  na  supraestatal  vontade  divina,  na  esteira,  alias,  dos 
influxos  do  Cristianismo  e  do  pensamento  de  Santo  Tomas  de  Aquino),  e,  de 
outro  lado,  a  subordinate)  do  Imperador  ao  bem  comum  (em  face  da  explfcita 
adesao  a  doutrina  medieval  da  soberania  popular,  segundo  a  qual  as  relaqoes 
entre  o  povo  e  o  principe  se  fundamentariam  no  carater  de  minister  omnium 
consignado  a  este  ultimo). 

Nao  sem  menos  importancia  e  a  contribui^ao  dada  por  Bertelloni: 


Dentro  del  contexto  historico  constituido  por  los  hechos  que  a  fines  del  S. 
XIII  y  a  comienzos  del  XIV  anuncian  la  decadencia  del  Imperio,  Dante 
presenta  su  propuesta  politica  de  una  Monarquia  universal  cuyos 
fundamentos  teoricos  nos  remiten,  por  una  parte,  hacia  elementos  puramente 
filosoficos  que  permiten  afrontar  su  estudio  como  un  capitulo  mas  de  la 
filosofia  politica,  y  por  la  otra  hacia  elementos  historico-teologicos  dentro 
de  cuyo  ambito  resulta  dificil  deslindar  los  limites  de  la  filosofia  de  la  historia 
de  los  de  la  teologia  de  la  historia  que  hacen  imposible  un  analisis 
exclusivamente  filosofico  del  tratado  dantesco.  Se  trata,  en  el  segundo  caso, 
de  elementos  que  determinan  el  pensamiento  de  Dante  como  una 
hermeneutica  del  sentido  de  la  historia  (1999,  p.  37). 


A  bem  dizer,  o  que  Dante  antecipa  e,  ainda  assim,  apenas  de  certa  forma,  e  um 
tipo  de  pensamento  utopico,  cujo  florescer  se  daria  nos  albores  do  Renascimento. 
O  filosofo  poeta  florentino  e  um  homem  de  seu  tempo  e  de  uma  inquietude 
permanente.9 


9  O  “experimentalismo”  dantesco,  como  se  sabe,  foi  muito  bem  diagnosticado,  analisado  e,  antes  de 
tudo,  designado  por  Gianfranco  Contini  (CONTINI,  1970,  p.  297)  (“sperimentalismo”)  e  334 
(“inesausta  sperimentalita”  —  aqui,  Contini  retoma,  acrescentando-lhe,  ou  explicitando-lhe,  a  ideia 
de  experimentalidade,  o  que  ja  escrevera  em  sua  Introduzione  alle  Rime  di  Dante ,  hoje  em  Contini 
(2001,  p.  3);  ver  tambem  Dante  oggi,  em  Contini  (2001,  p.  68)  ( incontenibile  sperimentalita)', 
Uninterpretazione  di  Dante  (idem,  p.  110)  ( sperimentazione  continud)',  Introduzione  alle  Rime  di 
Dante  (cit.,  p.  12-13)  ( processo  d’inquietudine permanente) .  -  Ernst  H.  Kantorowicz,  Tratando  da 
doutrina  politico-moral  de  Dante,  ja  chamou  a  aten^ao  para  a  continua  interferencia  das  imagens  do 
Dante-poeta  sobre  os  argumentos  do  Dante-filosofo  (enquanto  o  senso  comum  nos  incita  a  ver  o 
contrario:  as  imagens  poeticas  como,  digamos,  ilustra9oes  dos  argumentos  filosoficos).  Na  formula^ao 
de  Kantorowicz,  podemos  ver  uma  consonancia,  num  piano  mais  abrangente,  com  a  nopio  continiana 
de  experimentalismo  dantesco,  a  qual  tambem  insistia  sobre  a  falta  de  linearidade  na  organiza^ao 
diacronica  da  obra  de  Dante  (aqui  se  trata,  por  assim  dizer,  de  sua  organiza^ao  sincronica):  “A  logica 
implacavel  de  Dante,  embora  perfeitamente  clara  e  talvez  ate  coerente  no  ambito  total  de  sua  obra, 
era  tudo  menos  linear,  porque  cada  ponto  na  linha  de  seu  pensamento  estava  interligado  com  inumeros 
outros  pontos  em  outras  inumeras  linhas.  Portanto,  qualquer  esfor^o  de  reproduzir  os  pensamentos 
de  Dante  filosofo,  de  uma  maneira  linear,  dificilmente  escapara  do  risco  de  fracassar  e  tornar-se 
banal,  simplesmente  porque  a  complexidade  das  visoes  do  poeta  foi  negligenciada” 
(KANTOROWICZ,  1998,  p.  274). 
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O  pensamento  politico  dantesco,  datado  do  infcio  do  seculo  XIV,  pode  ser 
concebido  em  uma  dupla  dimensao:  por  um  lado  e  integrante  de  um  movimento 
que  envolve  o  contexto  geral  do  Ocidente  europeu,  sobretudo,  de  contestagao  a 
hierocracia;  por  outro,  se  prende  a  questoes  da  Peninsula  Italica.  O  autor  Ernest 
Kantorowicz,  em  seu  classico  Os  dois  corpos  do  rei,  vai  enquadra-lo  no  grupo 
dos  moderados,  os  chamados  “dualistas”  que,  assim,  ao  procurar  distinguir  os 
dominios  temporal  e  espiritual,  representa  uma  “via  media”,  entre  a  onipotencia 
papal  e  a  dos  pensadores  ligados  diretamente  aos  Estados  Monarquicos  nascentes  e 
seus  reis. 

O  aspecto  basico  da  construgao  dantesca  reside  num  imenso  piano  de  reforma: 
moral,  politica,  social  e  religiosa.  A  grande  questao  e  saber,  exatamente,  a  quern 
Dante  se  refere.  Normalmente,  nosso  pensador  estuda  o  genero  humano  como  um 
todo,  mas,  na  realidade,  o  quadro  por  ele  tragado  so  pode  ser  concebivel  em  um 
universo  cristao,  mais  especificamente  dentro  dos  limites  restritos  da  Cristandade 
ocidental.  Aqui  nos  parece  residir  uma  grande,  talvez  a  maior,  contradigao  do 
pensamento  dantesco. 

Nossa  fonte  fundamental  foi  o  texto  filosofico  e  politico  Monarchia.  A  razao 
da  escolha  foi  o  fato  de  ser  esta  a  obra  em  que  a  teoria  politico-dantesca  se  apresenta 
mais  explicita  e  completamente.  Entretanto,  ja  no  texto  Convivio  -  anteriormente  - 
ainda  que  de  uma  maneira  apenas  alusiva  (nao  mais  que  elementos  isolados)  e  na 
obra  maxima  Commedia,  de  maneira  parabolica  ja  que  se  trata  de  um  grande  poema 
sacro,  vai  complementa-la:  e  so  nela  que  Dante  apresenta  a  visao  da  reforma  da 
Igreja  e  do  Papado.  Assim  estas  duas  formas  tambem  foram  analisadas,  como  fontes 
auxiliares. 

E  evidente  que,  nesta  dissertagao,  nao  pretendemos  elucidar  completamente 
seu  complexo  pensamento  politico  ou  esclarecer,  definitivamente,  as  muitas  questoes 
controversas  a  ele  inerentes.  Humildemente,  entretanto,  desejamos  dar  uma  visao 
pessoal  sobre  o  conjunto  do  seu  raciocionio  e  algumas  destas  questoes.  Em  ultima 
analise,  o  objetivo  fundamental  desta  dissertagao  e  provar  que  Dante,  apesar  de  ser 
descendente  da  longa  tradigao  intelectual  e  de  conjugar  em  sua  obra  diversas 
correntes,  apresenta  tambem  um  aspecto  “inovador”,  ou  seja,  uma  mais  definida 
visao,  humanista,  de  autonomia  do  homem  e  uma  concepgao  dualista,  que  chega 
ao  ponto  de  conceber  para  o  genero  humano  a  existencia  de  duas  beatitudes 
enquanto  fins  ultimos. 


1.1  O  contexto  politico 

Nosso  objetivo  e  tragar  um  panorama  dos  processos  historicos,  que  desde  o 
Baixo  Imperio  ate  o  final  da  Idade  Media,  caracterizam  o  conflito  entre  as  duas 
potencias:  Imperio  e  Papado.  Sendo  o  tema  desta  dissertagao  o  pensamento  politico 
dantesco,  e  como  e,  justamente,  esta  disputa  o  eixo  principal  de  sua  reflexao,  parece- 
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nos  ter  primordial  importancia  o  desenvolvimento  de  um  pequeno  resumo  deste 
conflito,  desde  seus  primordios  ate  o  definitivo  declinio  de  ambos  os  poderes,  na 
virada  do  seculo  XIV  para  o  XV.  Aqui  o  partido  de  Dante  e  o  Imperio  Universal. 
Alias,  ele  tem  sido  frequentemente  criticado  por  defender  um  poder,  que,  na  aurora 
do  seculo  XIV,  parecia  ja  condenado  a  ruina;  ao  longo  da  disserta$ao,  teremos  a 
oportunidade  de  demonstrar  o  quanto  equivocadas  sao  estas  constataqoes. 


1 .2  Os  primordios  do  multissecular  conflito  (seculo  IV  ao  seculo  XI) 

O  Edito  de  Milao  de  313  tornou  a  Cristandade  a  religiao  oficial  do  Estado 
romano.  Neste  momento  podemos  ja  falar  de  um  primado  do  bispo  de  Roma:  sua 
influencia  moral  se  acentua  a  medida  do  crescimento  de  seu  poder,  que  nao  tinha 
outro  fundamento  -  no  seculo  IV  -  que  a  honra  e  o  prestigio.  Mas  o  tra^o 
fundamental  destes  tempos  e  a  dominaqao,  ainda  que  relativa,  da  ordem  eclesiastica 
pelo  poder  imperial:  a  Igreja  esta  de  fato  sob  a  proteqao  do  Imperio.  O  detentor  do 
poder,  o  imperador,  tem  o  poder  de,  simultaneamente,  assegurar  a  proteqao  da 
Igreja  e  a  pureza  da  sua  doutrina.  O  carater  sacral  do  Imperio,  que  ele  tinha  herdado 
da  Roma  paga,  podia  apenas  favorecer  este  estado  de  coisas.  De  fato  a  justificativa 
teologica  da  Monarquia  Imperial  e  um  dos  grandes  temas  do  cristianismo 
constantiniano:  o  Imperador  reina  pela  graga  de  Deus  e  a  unidade  do  Imperio  esta 
ligada  a  fe. 

O  proprio  Eusebio  de  Cesareia,  em  sua  Historia  eclesidstica  (314),  diz  que  o 
Imperador  e  um  bispo  de  “fora”:  ele  possui,  assim,  uma  especie  de  poder  episcopal 
sobre  o  conjunto  de  seu  imperio.  Nitida  concepgao  sacral  do  poder  sacral,  do  lado 
do  Imperio;  franca  justificaqao  teologica  da  monarquia  imperial,  do  lado  dos  cristaos. 
Tambem  o  tema  central  do  De  Civitate  Dei  (413-  426),  de  Santo  Agostinho,  e  a 
demonstragao  do  carater  providencial  de  Roma,  que,  por  suas  proprias  virtudes, 
preparou  as  vias  necessarias  a  cidade  divina  e  nisto  tornou  possfvel  sua  realizagao. 
Aqui  o  tema  historico  se  enriquece  de  uma  especulagao  teologica,  em  que  a 
obediencia  ao  poder  civil  se  da  por  intermedio  do  amor  de  Deus,  mesmo  se  este 
poder  e  injusto.  A  partir  destes  principios,  distinguem-se  duas  ordens  ou  cidades, 
onde  a  doutrina  agostiniana  se  inclina,  no  sentido  de  uma  colaboragao  mais  e  mais 
estreita  da  autoridade  religiosa  com  a  civil.  E  que  a  distingao  e  de  carater 
fundamentalmente  mfstico:  a  cidade  terrestre  (a  do  diabo)  e  a  celeste  (a  de  Deus)  se 
interpenetram  no  “misto”  que  constituiu  a  sociedade  civil;  e  esta  sociedade,  por 
sua  vez,  contribui,  a  sua  maneira,  a  realizagao  da  perfeigao  crista.  O  cristao  deve  as 
mesmas  obrigagoes  que  cabem  ao  cidadao:  o  respeito  a  ordem  estabelecida  e  um 
dos  componentes  da  politica  de  Santo  Agostinho,  pois  esta  ordem  e  estabelecida 
pelo  proprio  Deus.  Assim,  o  pensamento  agostiniano  se  esforqa  sempre  em  justificar 
a  interpenetra^ao  das  instancias  civis  e  religiosas. 

Mas,  por  uma  contradi^ao  essencial,  o  Imperio,  tornado  cristao,  nao  podia 
manter  seu  equilibrio,  desconhecendo  ou  relegando  ao  segundo  piano  o 
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reconhecimento  da  superioridade  moral  e  espiritual  da  Igreja.  A  Igreja,  deste 
momento  em  diante  sociedade,  visivel  e  organizada,  nao  podia,  da  mesma  forma, 
deixar  de  fordficar  sua  propria  autoridade.  Neste  sentido  -  que  em  390  -,  Santo 
Ambrosio  nao  hesita  em  excomungar  o  Imperador  Teodosio  por  ocasiao  do  massacre 
da  Tessalonica,  pois,  sendo  o  imperador  cristao,  como  tal,  um  membro  da  Igreja, 
era  em  consequencia  igualmente  submetido  a  ela. 

Teodosio,  em  395,  divide  seus  dommios  em  dois  Imperios.  O  Imperio  romano 
do  Ocidente  (capital  de  Roma)  coube  a  seu  filho  Honorio;  o  do  Oriente  (capital 
de  Constantinopla)  coube  a  Arcadio,  seu  outro  filho.  O  Imperio  romano  do 
Ocidente  so  foi  conquistado  definitivamente  pelos  povos  germanicos,  no  fim  do 
seculo  V.  Apos  sua  queda,  a  formula  gelasiana,  proposta  numa  carta  escrita  ao 
Imperador  bizantino  Anastacio  I,  em  494,  colocava,  de  uma  so  vez,  a  tese  do 
dualismo  e  a  coexistencia  dos  dois  poderes  que  regem  o  mundo;  contudo,  ela 
priveligiava  claramente  a  autorictas  dos  pontifices  em  relagao  a  potestas  do  poder 
regio.  Aqui  a  autorictas  e  entendida  como  um  poder  moral  e  a  potestas  como  um 
poder  de  fato,  de  administragao  das  coisas  e  pessoas,  mas  ha  um  principio  de 
subordinagao  nitido  da  segunda  em  relagao  a  primeira. 

No  fim  do  seculo  VI,  o  Papa  Gregorio,  o  Grande,  desenvolveu  e  enriqueceu  a 
doutrina  da  distingao  das  potencias.  Ele  continuava  a  manifestar  a  referenda 
tradicional  ao  Imperio,  entao  um  poder  distante,  no  Oriente,  mas  nao  age  da 
mesma  forma  em  re  1  agio  aos  reinos  germanicos,  nos  quais,  antes  de  tudo,  o  que 
importava  era  uma  missao  cristianizadora. 

Com  respeito  ao  Imperio,  ele  vai  retomar  a  atitude  tradicional:  o  imperador 
permanece  como  protetor  da  Igreja.  Mas  isto  nao  impede  o  pontifice  de  confirmar 
com  energia  a  supremacia  do  espiritual  e  de  acentuar  o  papel  primordial  que  Pedro, 
principe  dos  apostolos,  possui  no  interior  da  Igreja  e  que  seu  sucessor,  o  Papa, 
recebeu  por  heranga.  Por  ocasiao  de  um  conflito  com  o  Imperador  bizantino  a 
proposito  de  assuntos  internos  da  Igreja,  o  principio  do  Primado  Pontificio  e,  de 
fato,  afirmado  pela  primeira  vez.  Ele  e  entao,  intimamente,  ligado  a  concepgao 
ministerial  que  o  papa  faz  do  Imperio:  “O  poder  foi  dado  do  Alto  a  meus  senhores 
(o  imperador  e  seu  filho)  sobre  todos  os  homens  para  ajudar  estes  que  querem  fazer 
o  bem,  para  abrir  mais  largamente  a  via  que  conduz  ao  ceu,  para  que  o  reino 
terrestre  esteja  a  servigo  do  reino  dos  ceus”. 

Mas  a  situagao  no  Ocidente  era  bem  diversa.  A  dispersao  dos  barbaros  serve 
de  tela  de  fundo  a  sua  concepgao:  a  unica  autoridade  que  existia,  de  fato,  no 
Ocidente,  era  a  da  Igreja  Universal,  como  bem  Gregorio  dizia  por  referenda,  sem 
duvida,  ao  Imperio,  universal  em  direito,  e  por  oposigao  ao  desmembramento  dos 
principados  germanicos.  Suas  seguidas  intervengoes  na  Igreja  franca  e  a  expressao 
mesma  do  desejo  de  unidade  que  era  preciso  manter  na  ordem  religiosa,  encarnada 
na  realizagao  progressiva  do  primado  pontificio,  do  qual,  Gregorio,  o  Grande,  foi 
um  dos  principals  articuladores. 
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Uma  etapa  decisiva  foi  transposta,  quando  os  bispos  da  Espanha  visigotica 
institufram  a  sagragao  dos  soberanos  germanicos.  Representa,  sem  duvida,  a 
colocagao  do  selo  eclesiastico  sobre  o  reino.  A  cerimonia  de  sagragao  jogou  na 
consolidagao  do  poder  eclesiastico  um  papel  fundamental.  Em  definitivo,  e  o 
concurso  das  ideias  gelasianas  e  da  autoridade  moral  de  Gregorio,  de  um  lado,  e  a 
deficiencia  da  autoridade  politica,  de  outro,  que  favoreceram  a  aparigao  da  doutrina 
da  supremacia  pontificia. 

No  seculo  VIII,  no  reino  franco,  o  melhor  estruturado  dos  ditos  reinos  barbaros, 
os  merovfngios  sao  substituidos  no  poder  pelos  carolingios,  num  golpe  de  Estado, 
dado  pelos  mordomos  do  palacio  e  legitimado  pela  Igreja  de  Roma. 

O  papel  exercido  por  Leao  III  na  sagragao  de  Carlos  Magno  favoreceu 
enormemente  tais  reivindicagoes.  Falou-se  de  uma  especie  de  paternalismo  da  Igreja 
sobre  o  Imperio,  exercido  em  nome  da  fe.  O  Imperio  e  filho  da  Igreja;  os  reis  sao 
filhos  dos  papas  e  dos  bispos.  A  nogao  tradicionalmente  sacramental  de  Vigario  de 
Cristo  se  acrescentava  ja  uma  nuanga  juridica,  a  de  uma  sucessao  dentro  da 
autoridade. 

Temos,  enfim,  um  momento  politico  favoravel  aos  papas,  a  via  que  conduziria 
a  hierocracia  podia  comegar  a  ser  tragada;  a  crise  que  se  inicia  com  a  morte  de 
Carlos  Magno  favoreceu  o  retorno  a  cena  politica  do  poder  episcopal  e  pontificio. 

No  ano  mil,  o  Imperio  e,  segundo  Georges  Duby,  o  mito  em  que  a  Cristandade 
romana,  em  que  os  feudalismos  dividem-se  em  partes,  reencontra  a  unidade 
fundamental  com  que  sonha  e  que  julga  conforme  o  piano  de  Deus.  Sob  o  magisterio 
imperial,  a  Cristandade  sente-se  reunida  em  fraternidade  atras  de  Cristo,  para  marcar 
em  unissono  as  maravilhas  da  cidade  celeste. 

Duby  (1990,  p.  98)  nos  informa  que,  na  Idade  Media,  de  fato,  tres  nogoes  se 
conjugam  para  formar  a  dignidade  do  Imperium. 

A  primeira  e  que  ela  e,  na  sua  profundidade,  concebida  como  uma  eleigao 
divina:  o  Todo-Poderoso  escolhe  um  chefe,  da-lhe  a  vitoria  e  no  mesmo  instante 
enche-o  com  sua  graga,  com  o  poder  magico ,felicitas,  que  o  coloca  acima  de  todos 
os  outros  suseranos  como  guia  unico  do  povo  de  Deus. 

Foi  realmente  em  virtude  de  todo  este  estado  de  coisas  que  se  deu  a  chamada 
Reforma  Gregoriana.  Ela  assim,  na  realidade,  conjuga  a  sintese  de  duas  compreensoes 
de  reforma:  uma  religiosa,  espiritual  e  a  outra  “politica”.  O  primeiro  grande  passo 
foi  a  reforma  do  clero,  objetivando  a  formagao  de  um  novo  clero,  apto,  desta 
forma,  a  renovar  os  fieis.  A  chamada  reforma  espiritual  foi  constituida  em  duas 
linhas:  a  monastica  e  a  do  clero  secular.  Na  primeira,  destaca-se  o  papel  de  Cluny. 
Sua  originalidade  nao  reside  tanto  no  seu  ideal  de  espiritualidade  e  de  rigoroso 
respeito  as  regras  monasticas. 

Mas  a  Reforma  Gregoriana  vai  tambem  se  imiscuir  nas  questoes  propriamente 
politicas,  atuar  entre  dois  poderes  que  governa  a  Cristandade:  Papado  e  Imperio. 
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De  fato  sao  considerados  dois  poderes,  retomando  assim  a  Distinqao  Gelasiana. 
Entretanto,  introduz-se,  tambem,  uma  segunda  distinqao:  se  a  Cdstandade  e  uma, 
Igreja  e  Imperio  devem  se  disdnguir.  A  Igreja  e  santa,  tern  portanto  o  poder  sagrado 
em  toda  a  sua  intensidade;  o  Imperio  e  sacro,  ou  seja,  tem  apenas  a  sacralidade 
relativa  ja  que  e  domlnio  do  profano.  Ao  longo  do  perlodo  caroh'ngio,  a  autorictas 
que  detinha  a  Igreja  foi,  gradualmente,  transformando-se  numa  outra  potestas,  o 
que,  sem  duvida,  como  visto,  e  um  poder  de  fato,  implicava  uma  aproximaqao 
entre  a  Igreja  e  o  mundo.  A  Reforma  vai,  assim,  com  a  nova  distinqao,  provocar 
outro  afastamento. 

Um  dos  principals  temas  do  movimento  gregoriano  e,  como  podemos  ver,  a 
afirmaqao  da  independence  do  poder  espiritual,  fortemente  distinguido  do 
temporal,  ao  mesmo  tempo  que  demonstra  sua  superioridade.  Mas  esta  liberaqao 
se  exprimiu,  sobretudo,  dentro  da  recusa  de  deixar  o  imperador  proceder  a  nomeaqao 
e  investidura  de  bispos. 

1.3  O  pensamento  politico  de  Dante  Alighieri 

O  pensamento  politico  de  Dante,  surgido  no  inlcio  do  seculo  XIV,  faz  parte 
de  um  movimento  intelectual  de  ambito  europeu,  de  contestaqao  ao  grupo  radical 
de  canonistas  e  escritores  politicos  denominados  hierocratas.  Podemos  tambem 
associa-lo  ao  grupo,  entao,  crescente  de  moderados,  os  chamados  dualistas. 
Simultaneamente,  como  vimos,  sua  obra  se  prende  a  questoes  especlficas  da  Italia 
da  epoca:  a  interference  papal  na  polltica  interna  das  cidades-Estados  no  geral  e, 
particularmente,  em  Florenqa  com  o  consequente  golpe  de  Estado  de  1301  e  a 
condenaqao  de  Dante  no  exllio;  a  tradiqao  gibelina  na  Peninsula. 

No  estudo  de  suas  principals  obras,  o  Convivio,  a  Commedia  e,  principalmente, 
a  Monarchia,  procuramos  mostrar,  num  sistema  dialetico  de  continuidades  e 
descontinuidades,  a  evoluqao  gradual  de  seu  pensamento.  Pretendemos  estudar  o 
eixo  estrutural  que  compoe  suas  ideias  principals;  identificar  suas  filiaqoes;  procurar 
entender  algo  das  inter-relaqoes  entre  os  multiplos  pontos  de  sua  rigorosa  logica, 
bem  como  exibir  suas  contradiqoes.  Entretanto,  a  via  principal  de  nossa  analise  se 
constituira,  em  buscar,  ao  longo  das  tres  obras,  as  passagens,  ideias  e  os  elementos 
que,  por  um  lado,  nos  exibem  seu  profundo  humanismo,  capaz  mesmo  de  leva-lo 
a  ter  um  princlpio  de  autonomia  do  homem  mais  desenvolvido  que  o  do  conjunto 
dos  pensadores  de  sua  epoca,  e  tambem  das  que  caracterizam  detalhadamente  a  sua 
teoria  das  duas  beatitudes  como  fins  ultimos.  Em  outras  palavras,  os  dois  aspectos, 
em  nossa  opiniao,  podem  dar  a  obra  polltica  dantesca  um  carater  inovador. 


1.4  A  vida  e  a  obra  de  Dante 

Nenhuma  obra  pode  ser  dissociada  da  vida  pessoal  de  seu  autor.  Nenhuma 
produqao  intelectual  pode  ser  entendida  sem  mergulharmos  fundo  na  alma  de  seu 
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criador;  entendido  este  sempre  como  um  homem  do  mundo,  sujeito  a  paixoes  e 
devaneios,  tristezas  e  alegrias,  apogeus  e  decadencias.  Por  tudo  isso  e  que  resolvemos, 
antes  de  entrar  no  pensamento  dantesco  em  si,  trapar  algumas  linhas  bibliograficas, 
mostrando  como  os  fatos  de  sua  vida  influenciaram  decisivamente  sua  obra,  como 
foi  a  partir  destes  mesmos  fatos  que  seu  pensamento  foi,  em  mudanpas  e 
permanencias,  se  estruturando.  Entretanto,  nao  partimos  da  ideia  preestabelecida 
de  que  a  vida  determina  a  obra  do  autor,  apenas  procurar  detectar  as  influences,  o 
que,  no  caso  de  Dante,  nos  parecem  evidentes. 

A  cidade  de  Florenpa  nos  seculos  XIII  e  XIV  era  um  Estado  marcado  por 
sangrentas  discordias  politicas:  as  incessantes  lutas  entre  os  Grandes  (nobres)  sempre 
entrecortadas  por  reconciliapoes,  entre  guelfos  e  guibelinos.  Igualmente  marcada 
pelas  incertezas  religiosas:  as  heresias  (catarismo,  gnosticismo),  o  averrofsmo,  a 
oposipao  entre  dominicanos  e  franciscanos  de  estrita  observance  e  franciscanos 
“temporais”,  frequentes  acusapoes  recaindo  sobre  clerigos  (padres  casados, 
concubinato,  somodia,  etc.).  E  simultaneamente  marcada  pela  riqueza  e  gloria:  o 
desenvolvimento  da  banca,  das  manufaturas  e  do  comercio,  alem  das  antigas  rendas 
feudais,  deram  a  Florenpa  uma  posipao  economica  de  destaque,  logo  coroada  por 
uma  especie  de  lideranpa  politica  do  mundo  guelfo,  mas  que,  em  contrapartida, 
alem  de  agravar  muito  as  dissensoes  internas,  como  veremos,  suscitava  a  cobipa  de 
diversas  forpas  estrangeiras.  Foi  neste  ambiente  conturbado  que  nasceu  e  viveu  a 
fase  inicial  de  sua  vida,  um  dos  intelectos  mais  vivos  e  uma  das  sensibilidades  mais 
sutis  que  a  Idade  Media  conheceu:  Dante  Alighieri. 

O  tratado  Monarchia  -  escrito  em  algum  incerto  periodo  entre  1310e  1313  — 
e  um  verdadeiro  manifesto  erguido  sobre  o  tom  do  raciocfnio  e  da  demonstrapao 
acerca  da  necessidade  de  um  monarca  soberano.  Este  devera  ser  o  justiciador  e 
regulador,  acima  dos  povos  e  dos  principes,  para  que  seja  alcanpada  a  paz,  a  harmonia 
universal.  Desenvolve  igualmente  a  ideia  da  missao  de  Roma  e  estabelece  uma 
distinpao  entre  poderes  temporal  e  espiritual,  a  independence  e  simultaneamente 
a  relapao  deste  “duplo  sol”. 

E  o  Papado  e  o  Imperio,  ou,  de  mesma  maneira,  sao  os  oficios  do  papa  e  do 
imperador,  que  Dante  chamava  de  maneira  algo  abstrata  papatus  e  imperiatus,  que 
deviam  conduzir  o  ser  humano  a  seus  fins  predestinados. 

Procuramos  trap  at  um  quadro  do  pensamento  politico  da  “alma  da  Idade 
Media”,  atraves  de  uma  analise  do  livro  de  Dante  Alighieri,  Monarchia.  Na  obra 
Convivio 10  (inacabada  e  logo  abandonada),  sua  teoria  politica  aparece  como 
elementos  isolados  de  um  conjunto  ainda  embrionario,  ainda  em  produpao 
intelectual. 


10  Apenas  citamos  esta  obra  a  tftulo  de  explica^ao,  uma  vez  que  a  mesma  nao  oferece  subsi'dios 
suficientes  para  tratar  do  tema  desta  pesquisa. 
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Entretanto,  e  no  texto  Monarchia  que  Dante  trata  de  forma  coesa  e  bem- 
articulada  a  ideia  da  necessidade  de  um  governo  cujos  fins  sao  conduzir  a 
humanidade  ao  bem,  a  vida  feliz;  aqui  ele  faz  men$ao  a  ideia  de  Ordinatio  ad 
Unum,  ao  imperador.  Aqui  o  monarca  aparece  como  o  unico  meio  de  se  alcanqar  a 
paz  universal. 

E  igualmente  no  Convivio  que  Dante  tra^a  sua  etica,  delineando  o  ideal  de 
uma  existencia  perfeita  e  nobre.  Este  e  o  tema  da  obra  e  sua  principal  contribuigio 
para  o  conjunto  do  pensamento  dantesco.  Aqui  o  elemento  fundamental  e  o  orgulho 
intelectual.  Deixa  entrever,  entretanto,  que  a  cultura  do  espirito  se  reserva  a  uma 
elite,  que  deveria  conduzir  as  multidoes  humanas.  Trata-se  de  uma  civiliza^ao 
aristocratica,  fundada  e  mantida  pelos  privileges  da  inteligencia.  Para  Dante,  sem 
duvida,  o  saber  filosofico  se  confunde  com  o  aristotelismo.  Assim  o  filosofo,  o 
peripatefsta  e  bem  certo,  corresponde  ao  tipo  superior  de  humanidade.  Pois, 
efetivamente,  como  vimos,  para  o  genero  humano ,  Dante,  apesar  de  o  considerar 
como  um  intelecto  coletivo,  nao  vai  negar  que  sua  evolugao  continua  a  ser  um 
empreendimento  pessoal  (o  intelecto  mundial  imanente  jamais  se  encontra  separado 
de  seus  componentes  human  os  individuals),  mas  apresenta  a  necessidade  de  um 
guia  supremo,  o  imperador.  Mas  estas  consideraqoes  estao  mais  presentes  no 
Monarchia. 

A  Commedia  e  a  Monarchia,  sem  contradizer  o  Convivio,  ja  apresentam 
nitidamente  o  grande  piano  da  reforma,  que  no  Convivio  e  apenas  esboqado  no  seu 
aspecto  sociopolitico-intelectual.  O  Monarchia,  como  estudamos,  e  toda  consagrada 
a  reforma  politica  que  logicamente  e  centrada  na  figura  do  Imperador.  A  Commedia, 
complementando  a  Monarchia,  desenvolve  a  ideia  de  reforma  da  Igreja  e  do  Papado. 
Ela  possui  de  fato  um  duplo  tema:  o  moral,  a  luta  do  fiel  contra  o  pecado,  e  o 
politico,  a  necessidade  de  reformar  toda  a  sociedade.  Reforma  de  Florenga,  isto  e, 
o  retorno  a  um  tempo  simples  e  puro,  quando  a  nobreza  dominava,  sem 
competidores.  Reforma  da  Igreja  que  e  simplesmente  o  reencontro  de  sua  pureza 
evangelica  (numa  visao  plenamente  concorde  com  Sao  Franciso  e  Sao  Domingos). 
E  nos  do  is  grandes  temas  do  poema  que  se  conjugam  na  alegoria  da  sal  vagi  o  eterna 
do  pecador,  que  Dante  propoe  a  reforma  intelectual,  moral,  religiosa  e  politica  da 
sociedade. 

E,  entretanto,  somente  na  Monarchia  que  o  nosso  pensador  explicitamente 
desenvolve  suas  ideias  politicas.  O  primeiro  de  um  de  seus  tres  livros  ou  partes,  ao 
procurar  demonstrar  por  que  a  Monarquia  e  necessaria  ao  bem-estar  do  mundo, 
exalta  a  figura  do  imperador,  a  quern  todos  devem  estar  diretamente  ordenados 
( Ordinatio  ad  Unum).  Essa  e  a  base  do  sistema  de  governo  que  deve  ser  estabelecido 
no  mundo  politico,  a  da  relagao  entre  o  Imperio  e  os  reinos,  bem  como  com  os 
diversos  particularismos.  O  segundo  livro  e  dedicado  a  exaltar,  por  seu  turno,  Roma, 
demonstrar  quern  foi  ela,  e  porque,  providencialmente,  alcangou  o  imperium  do 
mundo.  E  no  terceiro  livro,  no  entanto,  que  Dante,  ao  procurar  provar  que  o 
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poder  imperial  emana  diretamente  de  Deus,  faz  surgir  a  ideia  e  o  principio  das 
duas  beadtudes  enquanto  fins  ultimos.  Traga,  efedvamente,  um  quadro  de  dois 
universalismos  justapostos:  um  do  Imperio  e  outro  do  Papado,  nos  quais  seus 
respectivos  chefes,  o  Imperador  e  o  Papa,  guiariam  o  homem  a  cada  uma  das  duas 
beatitudes:  a  secular  e  a  eterna. 

Assim,  observando  en passant  o  conjunto  das  obras11  e  em  especial  a  Monarchia, 
podemos  destacar:  Dante  preconiza  para  o  mundo  politico  uma  uniao  de  diferentes, 
e  povos  relativamente  independentes,  numa  especie  de  “Congregaqao  Universal”, 
a  chamada  Monarquia  ou  Imperio.  O  elemento  fundamental  e  mantenedor  desta 
unidade  estaria  na  teoria  do  Ordinatio  ad  ununr,  e  pelo  fato  de  os  homens  estarem 
diretamente  ordenados  ao  imperador  e,  posteriormente,  por  intermedio  deste, 
ligados  aos  demais  governantes  temporais.  Neste  sistema,  o  papel  do  imperador 
seria,  entre  outros  aspectos,  o  de  ser  um  “grande  arbitro”  que,  julgando,  sabiamente, 
as  querelas  e  disputas  entre  reis,  reinos,  senhores,  cidades  e  outros,  afastaria  a  guerra 
do  mundo,  gerando  a  paz,  a  concordia  e  a  harmonia  necessarias  ao  perfeito 
desenvolvimento  humano.  Ele  seria  tambem,  e  seria  antes  de  tudo,  aquele  que,  em 
ultima  instancia,  guiaria  o  homem  a  felicidade  temporal,  a  beatitude  desta  vida. 
Seria  o  guia,  nao  o  promotor  -  era  o  homem,  por  seus  meios  proprios,  pela  razao 
natural  e  a  pratica  das  virtudes  etico-politicas  -  que  poderia  alcan^ar  o  paraiso 
terrestre.  Seria,  portanto,  um  eleito  entre  os  eleitos,  o  supremo  chefe  daquela  nobreza 
de  espirito,  que  deve  corresponder  ao  conjunto  de  todos  os  governantes  temporais. 
Desta  forma,  em  seus  feudos,  reinos,  conselhos  de  cidades,  todos  serao  conduzidos 
sob  a  orientaqao  imperial.  Pois,  Dante  e  claro:  o  imperador  proclama  a  Lei,  um 
codigo  geral;  e  os  governantes  temporais,  por  seu  turno,  devem  dai  subsumir  leis 
particulares,  aplicaveis  a  cada  um  de  seus  proprios  dominios.  Este  imperador, 
supremo,  filosofo,  portanto,  usaria  o  saber  aristotelico  como  elemento  de  sua 
condugao,  ou  seja,  era  a  razao  aristotelica  que  o  inspiraria  no  governo  do  mundo. 

Mas  este  piano  politico  tem  dimensoes  bem  mais  vastas.  Dante,  de  fato,  preve, 
ao  lado  do  Imperio,  um  outro  universalismo,  o  do  Papado;  e  uma  outra  ordenagao 
ao  Um,  ao  Papa.  Este  ultimo  seria  aquele  que,  no  ambito  espiritual,  guiaria  a 
humanidade.  Ele,  baseado  na  Revelagao  e  com  a  ajuda  de  Deus,  conduziria  a 
salvagao,  a  beatitude  pos-vida,  ao  paraiso  celeste.  Imperador  e  Papa  sao  soberanos 
portanto  em  suas  vias  proprias,  nao  devendo  um  se  imiscuir  nos  dominios  do 
outro.  E,  justamente  atraves  da  unidade,  na  via  temporal  e  do  equilibrio  dado  pela 
distingao  entre  esta  e  a  via  espiritual,  que  se  podera  alcangar  a  paz,  reproduzir  na 
terra  a  harmonia  e  perfeigao  do  Ceu.  Mas,  para  tanto,  e  necessario  que  a  hierocracia 
seja  definitivamente  abolida,  que  a  Igreja  e  o  Papado  sejam  reconduzidos  a  pureza 
evangelica.  Isto  e,  Dante,  como  varias  vezes  comentamos,  traga  um  imenso  piano 

11  Novamente  destacamos  que  nao  e  objeto  de  nosso  estudo  aqui  aprofundar  a  Commedia  e  o  Convivio ; 
entretanto,  mesmo  que  de  passagem,  e  preciso  fazer  uma  breve  explana^ao  sobre  o  que  as  obras 
versam. 
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de  reforma  sociotemporal-intelectual-politico-religiosa;  um  quadro  de  uma 
humanidade  recomposta  na  grandeza  e  dignidade  do  primeiro  homem,  antes  de 
conhecer  o  pecado,  dirigida  pelo  “duplo  sol”,  da  Igreja  e  do  Imperio. 

Entretanto,  nao  e  porque  o  pensamento  dantesco  forme  um  todo  coeso  e 
coerente  que  ele  nao  apresente  contradigoes.  Como  visto,  por  exemplo,  Dante  nao 
soube  jamais  conjugar  perfeitamente  a  soberba  aristocratica  e  a  pureza  evangelica; 
ele  sempre  compadeceu  com  a  insuficiencia  do  mais  elevado  conhecimento  humano, 
deste  amor  que  nao  conduz  jamais  a  verdade  completa. 

Qui$a,  sua  maior  contradi$ao  esta  em  jamais  definir,  precisamente,  a  quern 
este  imenso  piano  politico  e  de  reforma  se  refere:  ao  genero  humano  como  um 
todo  ou  a  Cristandade  ocidental.  A  unidade  de  Dante  preconizava  envolver 
obrigatoriamente  todos  os  povos  da  Terra,  cristaos  ou  nao,  uma  vez  que  o  criterio 
para  ser  membro  da  humana  universitas  era  ser  homem,  nao  ser  cristao.  Dante,  de 
fato,  procura  claramente  tra^ar  teorias  gerais,  aplicaveis  ao  genero  humano  como 
um  todo,  mas  o  piano  politico  e  de  reforma  por  ele  descrito  so  pode,  efetivamente, 
ser  aplicavel  a  Cristandade  Universal. 

O  pensamento  de  Dante  teve  a  epoca  pouquissima  aceitaqao,  devido  a  nao 
corresponder  aos  anseios  de  liberdade  e  autogoverno  das  cidades  italianas.  Mas,  ao 
menos  nos  meios  intelectuais  peninsulares  se  observa  alguma  repercussao,  o  que 
pode  ser  atestado  pelas  veementes  criticas  de  contemporaneos.  Entre  estes  se  destaca 
Guido  Vernani  de  Rimini  que,  lanqando  um  formidavel  ataque  a  obra  de  Dante  - 
em  especial  a  Monarchia  -  dentre  muitas  outras  controversias,  vai  declarar  que 
uma  beatitude  politica  nesta  vida  enquanto  fim  ultimo,  acessivel  apenas  pelas 
virtudes  intelectuais  e  morais,  nao  existia  e  que  entre  os  pagaos  jamais  tinha  havido 
uma  res  publica  e  um  verdadeiro  imperador. 
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CAPITULO  8 


MAQUIAVEL INTERPRETANDO  SAVONAROLA: 

A  ATIVAgAO  POLITICA  DO  POVO  E  A 
DESCOBERTA  DO  IMAGINARIO  RELIGIOSO* 


Jose  Luiz  Ames 


Savonarola  e  mencionado  seis  vezes  explicitamente  nas  obras  de  Maquiavel, 
alem  de  outras  duas  alusoes  indiretas.  Qual  e  a  ideia  de  Savonarola  que  emerge 
destas  menqoes  de  Maquiavel  ao  frade  dominicano?  Trata-se  de  uma  imagem  positiva 
ou  critico-negativa?  Esta  e  uma  pergunta  que  nao  permite  uma  resposta  simples. 
Reconduzir  a  unidade  as  contrastantes  imagens  de  Savonarola,  que  emergem  das 
paginas  das  diferentes  obras  de  Maquiavel,  revela-se  uma  tarefa  pradcamente 
imposslvel.  Maquiavel  decompoe  a  personalidade  de  Savonarola  em  seus  multiplos 
elementos  constitudvos,  de  modo  que  ele  aparece,  a  cada  vez,  sob  uma  fei$ao 
diferente,  e  muitas  vezes  contraditoria. 

Assim,  por  vezes  aparece  como  o  orador  fascinante  que  desperta  nos  florendnos 
um  temor  saudavel  de  Deus,  mas  ao  mesmo  tempo  como  o  demagogo  que  tenta 
subjugar  seu  publico  “com  razoes  que,  para  aqueles  que  nao  as  discutem,  eram 
muito  convincentes”,  como  nos  sermoes  que  Maquiavel  resume  a  Ricciardo  Becchi, 
em  1498.  Outras  vezes,  e  retratado  como  o  fanatico  pregador  que  divide  os 
florendnos  e  os  distrai  da  aqao,  difundindo  falsas  esperangas  com  suas  profecias, 
como  na  primeira  Decennale.  Outras  ainda  e  comparado  ao  profeta  Moises  e,  em 
seguida,  apresentado  como  o  exemplo  moderno  do  “profeta  desarmado”,  bem  ao 
contrario  de  Moises  ao  qual  fora  comparado,  do  inovador  incapaz  de  “fazer  crer 
pela  forqa”,  como  em  O  Principe,  capitulo  VI.  Outras  vezes  ainda  e  retratado  como 
um  profeta  capaz  de  persuadir  os  florendnos  sobre  suas  visoes  de  Deus  para  leva- 
los  a  realizar  seu  objetivo  de  reformar  as  institutes  polfticas  de  Florenqa,  como 
em  Discursos  1,11.  Em  outras  vezes,  e  o  teologo  cujos  escritos  mostram  sabedoria 
doutrinaria,  prudencia  e  virtude  e,  ao  mesmo  tempo,  o  pregador  tendencioso  que, 

O  presente  trabalho  integra  projeto  de  pesquisa  financiado  pelo  CNPq,  com  a  concessao  de  bolsa 
em  produtividade  e,  de  setembro  de  2017  a  agosto  de  2018,  com  bolsa  de  pos-doutorado  na 
Universidade  de  Urbino,  Italia. 
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depois  de  ter  contribufdo  para  a  reconstruct)  polftica  de  Florenga,  se  deixa  levar 
por  sua  ambigao,  como  em  Discursos  1,45.  Finalmente,  em  outras  vezes  Savonarola 
e  o  politico  ciente  dos  meios  necessarios  para  colocar  em  pratica  a  aniquilagao  dos 
adversaries,  em  vista  da  preservagao  dos  ordenamentos  da  liberdade,  mas,  na 
impossibilidade  de  faze-lo  pessoalmente,  esta  fadado  a  uma  derrota  certa,  como 
em  Discursos  III,  30. 

Maquiavel  nao  se  preocupa  em  oferecer  um  nexo  unificador  para  estas  diferentes 
representagoes  de  Savonarola  propostas  em  seus  textos.  Limita-se  a  cada  vez  avaliar 
a  eficacia  da  representagao  escolhida  para  o  proposito  a  que  uma  polftica  digna 
desse  nome  deve  tender.  Onde  residiriam  as  razoes  para  Maquiavel  oferecer  imagens 
tao  contrastantes  de  Savonarola  em  suas  obras?  Para  o  objetivo  a  que  nos  propomos 
neste  trabalho,  o  exame  desta  questao  nao  nos  parece  determinante.1  No  entanto, 
sem  a  pretensao  de  ser  um  “nexo  unificador”,  tentaremos  mostrar  que  a  ligagao 
entre  religiao  e  polftica  pensada  por  Savonarola  foi  determinante  para  a  formulagao 
da  convicgao  de  Maquiavel  acerca  da  importancia  da  imaginagao  e  das  paixoes  na 
vida  polftica.  Nosso  proposito  sera  mostrar  que  a  ideia,  segundo  a  qual  religiao  e 
polftica  sao  campos  praticos  intrinsecamente  relacionados,  e  uma  observagao  nascida 
diretamente  da  experiencia  savonaroliana  a  qual  Maquiavel  ira  (em  O  Principe  e 
em  Discursos)  atribuir  grande  importancia.2  O  povo,  em  especial  aquela  parcela 
exclufda  da  participagao  polftica,  que  poderfamos  denominar  com  Frosini 
“populacho”,  ou  “plebe”,  como  Maquiavel  a  designara  em  Historia  de  Florenga,  e 
tornada  ator  politico  por  Savonarola,  ao  despertar  nela  as  paixoes  inerentes  as 
imagens  religiosas.  Esta  percepgao  sera  apropriada  por  Maquiavel  e  aparecera  em 
seus  escritos  politicos  posteriores.  Assim,  Em  O  Principe,  dara  um  destaque  particular 
ao  papel  das  imagens  e  paixoes  como  instrumentos  para  a  obtengao  do  assentimento 
dos  suditos  ao  governo  do  prfncipe.  Em  Discursos,  mostrara  que  a  ativagao  do 
potencial  politico  do  “populacho”,  daquela  parte  da  populagao  tradicionalmente 
exclufda  da  atuagao  polftica,  encontrara  no  imaginario  religioso,  particularmente 
nas  paixoes  do  medo  e  da  esperanga,  um  recurso  inestimavel.  Para  a  explicitagao 
destas  ideias  partiremos  de  um  breve  exame  das  passagens  dos  textos,  nos  quais 
Maquiavel  faz  mengao  explfcita  a  Savonarola.3 

Maquiavel  fala  pela  primeira  vez  de  Savonarola  na  carta  enviada  a  Ricciardo 
Becchi,  embaixador  de  Florenga  na  Corte  papal,  em  9  de  margo  de  1498,  na  qual 


1  Para  Giorgio  Cadoni  (2001,  p.  264),  “a  contradiqao  existe,  mas  nao  esta  na  ‘alma’  do  frade:  esta  na 
resistencia  que  as  coisas  do  mundo  opoem  a  inten^ao  de  realizar  o  perfeito  estado  cristao,  na 
incompatibilidade  entre  as  duras  ‘leis’  da  polftica  e  o  espirito  do  Evangelho.  E,  como  era  inevitavel, 
considera  seu  dever  esfor^ar-se  para  man  ter  unidos  esses  dois  extremos  irreconciliaveis”. 

2  Segundo  Brown  (1988,  p.65),  os  sermoes  de  Savonarola  impressionaram  “claramente  Maquiavel 
como  um  dos  primeiros  escritores  a  discutir  o  poder  politico  da  opiniao  popular  ou  da  ‘imaginagao’”. 

3  Alem  destas  passagens,  Cadoni  identifica  outras  duas  nas  quais,  segundo  ele,  Maquiavel  aludiria, 
ainda  que  implicitamente,  de  modo  claro  a  Savonarola.  Uma  ocorre  em  Principe,  XII.  Criticando  o 
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resume  dois  dos  sermoes  do  frade  sobre  o  Livro  do  Exodo,  proferidos  na  Catedral 
de  San  Marco,  nos  dias  2  e  3  de  margo,  respectivamente.  Nestes  sermoes,  escreve 
Maquiavel,  Savonarola  come$ou  aterrorizando  ( comincio  con  spaventi  grandi)  com 
razoes  que,  para  aqueles  que  nao  as  discutem,  eram  muito  eficazes  [ con  ragione  a 
chi  non  le  discorre  efficacissime ] ,  mostrando  que  os  seguidores  dele  eram  os  melhores 
homens  e  seus  adversaries,  os  mais  l'mpios,  usando  todas  as  expressoes  [termini] 
para  enfraquecer  o  partido  adverso  e  fortalecer  o  seu  proprio.  “[...]  Ele  comegou  a 
falar  abertamente  ( comincio  a  squadernare)  e  a  tratar  vossos  livros  e  padres  de  modo 
que  nao  os  teriam  comido  os  caes;  [...]  e  disse  que  Deus  lhe  havia  dito  que  existia 
alguem  em  FI  ore  1191  que  tentava  tornar-se  tirano  e  seguia  praticas  e  maneiras  de 
modo  a  consegui-lo,  e  querer  expulsar  ( cacciare )  o  frade,  excomungar  o  frade, 
perseguir  o  frade,  nao  queria  dizer  outra  coisa,  senao  tornar-se  um  tirano,  e  que  se 
observassem  as  leis”.* * * 4 

A  analise  dos  sermoes  feita  por  Maquiavel  esta  baseada  em  uma  imagem  precisa 
do  equilibrio  de  poder  e  dos  movimentos  dos  atores  politicos,  dentro  e  fora  das 
institutes  florentinas,  decorrentes  da  mudan^a  na  composi^ao  da  nova  Signoria 
que  havia  entrado  em  funcionamento,  a  qual  era,  no  entendimento  de  Savonarola, 
composta  “mais  de  dois  ter^os  de  inimigos”  e,  por  isso,  temia  que  “o  prejudicassem 
irrefletidamente”. 

Maquiavel  acentua  o  carater  politico  das  intervenes  de  Savonarola:  “[...]  fez 
dois  bandos  ( stiere ),  um  que  militava  sob  Deus,  que  era  o  dele  e  de  seus  seguidores, 
e  o  outro  sob  o  demonio,  que  eram  os  adversaries  [...].  E  assim,  conforme  meu 
julgamento,  vem  secundando  os  tempos  e  as  suas  mentiras  colorindo”.5  Maquiavel 
nota  o  valor  da  estrategia  argumentativa  de  Savonarola  quando  expressa  suas 
“mentiras”  com  razoes  efficacissime  “secundando  os  tempos”,  como  aponta  Mario 
Martelli.  (1998,  p.  67-78).  Para  o  comentador,  a  avaliagao  de  Maquiavel  sobre  o 
frade  como  politico  foi  positiva.  Segundo  ele,  seria  dificil  fazer  um  julgamento 
negativo  sobre  as  habilidades  politicas  do  versuto  dominicano,  pois  este  revelaria  a 
capacidade  de  ajustar  sua  aqao  segundo  la  qualitb  de  tempi ,  mostrando  possuir  a 
habilidade  incomum  de  adaptar  prontamente  suas  palavras  e  sua  a^ao,  segundo  as 


uso  de  formas  mercenarias  pelos  principes  italianos,  escreve:  “Por  isso  para  Carlos,  rei  da  Franca,  foi 

llcito  riscar  a  Italia  com  giz;  e  quem  dizia  que  a  causa  disso  eram  os  nossos  pecados  dizia  a  verdade; 
mas  nao  eram  aqueles  que  acreditava,  mas  destes  que  narrei”.  A  outra  passagem  na  qual  Cadoni 
identifica  uma  alusao  impllcita  a  Savonarola  sao  estes  versos  de  Asino:  “E  verdade  que  se  acredita  que 
e  coisa  mortal  /  para  reinos,  e  seria  sua  destrui^ao,  /  a  usura,  ou  algum  pecado  carnal;  /  e  razao  de  sua 
grandeza,  /  que  altos  e  poderosos  os  mantem,  /  seriam  jejuns,  esmolas  e  ora^oes”  [  Vero  e  ch’un  crede 

sia  cosa  mortale  /  pe  regni,  e  sia  la  lor  distruzione  /  I’usura,  0  qualche  peccato  carnale;  /  e  de  la  lor 
grandezza  cagione,  /  e  che  alti  e potenti  gli  mantiene,  /  sian  digiuni,  limosine,  orazione ]  (L’ asino,  V,  w. 
106-1 11,  in  Tutte  le  opere  a  cura  di  M.  Martelli,  p.  967). 

4  Niccolo  Machiavelli.  Lettere.  In:  Tutte  le  Opere.  A  cura  de  Mario  Martelli.  Lettere  n.  3,  p.  1010- 
1011. 

5  Niccolo  Machiavelli.  Lettere.  In:  Tutte  le  Opere.  A  cura  de  Mario  Martelli.  Lettere  n.  3,  p.1011. 
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mudangas  das  circunstancias.  Claro,  condnua  Martelli  (1998,  p.73),  nem  mesmo 
Savonarola  e  capaz  de  mudar  seu  carater,  e  nos  dois  momentos  seguintes,  condnua 
sendo  o  pregador  impetuoso  e  violento  que  e,  mas  esta  violencia  e  este  impeto,  no 
entanto,  ele  sabe  como  direciona-los  para  um  ou  outro  objetivo,  e  ele  sabe 
imediatamente  entender  quem,  a  cada  vez,  deve  acariciar  e  a  quem  extinguir.6 

Maquiavel  nao  parece  considerar  desabonador  o  fato  de  Savonarola  servir-se 
de  “mendras”  para  ajustar  sua  agao  as  circunstancias.  “Colorir”  as  interpretagoes 
que  extrai  das  Escrituras  para  ajusta-las  aos  objetivos  politicos  nao  desfaz  em 
Maquiavel  a  impressao  do  valor  politico  inerente  a  agao  desenvolvida.  A  religiao, 
como  mostra  Najemy  (1999,  p.  674-680),  deve  sempre  ser  interpretada,  porque 
nao  e  um  sistema  de  ideias  independences;  antes,  depende  sempre  da  fungao  politica 
que  exerce. 

Quando,  na  primeira  Decennale,  Maquiavel  cita  Savonarola,  ecoa  claramente  a 
divisao  entre  os  dois  “bandos”  mencionados  na  carta  a  R.  Becchi,  deixando  claro  que  a 
situagao  era  tal  que  deveria  terminar  com  a  eliminagao  de  uma  das  partes  em  luta: 

Mas  o  que  para  muitos  nao  agradava  /  E  a  fez  desunir,  foi  aquela  escola  /  Sob 
cujo  signo  vossa  cidade  jaz;  /  digo  daquele  grande  Savonarola  /  o  qual,  inspirado 
pela  virtude  divina  /  a  mantem  envolvida  com  a  sua  palavra.  /  Mas  porque  muitos 
temem  ver  a  ruina  /  de  sua  patria,  pouco  a  pouco  /  sob  a  sua  profetica  doutrina,  / 
nao  acreditava  para  reunir-se  encontrar  lugar  /  se  nao  crescesse  ou  se  nao  extinguisse  / 
sua  luz  divina  com  maior  fogo.7 

O  que  Maquiavel  pretende  indicar  com  o  adjetivo  “grande”,  atribuido  a 
Savonarola?  Certamente,  nao  se  trata  de  ironia.  Maquiavel  nao  poderia  esquecer  a 
participagao  que  o  frade  tivera  na  instituigao  do  Grande  Conselho,  simbolo  e 
instrumento  da  recem-recuperada  “liberdade”.  Assim,  com  “grande”  Maquiavel 
talvez  quisesse  indicar  uma  grandeza  que,  apesar  de  nao  equivalence  a  dos  grandes 
fundadores,  como  Moises,  merece  ser  reconhecida  pela  obra  em  defesa  da  liberdade 
republicana  de  Florenga. 

Apesar  do  reconhecimento  politico  a  Savonarola  pela  instituigao  do  Grande 
Conselho  de  ampla  participagao  popular,  Maquiavel  nao  deixa  de  dirigir-lhe  criticas 
em  seus  versos  por  “desunir”  a  cidade.  Certamente,  nao  se  trata  da  “desuniao” 


6  Giorgio  Cadoni  (2001,  p.  242)  manifesta  seu  absoluto  desacordo  em  relafao  a  interpreta^ao  de 
Martelli:  “No  dominicano,  que  tanto  abalara  a  consciencia  moral  e  civil  dos  florentinos,  Maquiavel 
via  apenas  um  homem  politico  mediocre,  reduzido  a  mentir  sem  modestia,  mas  de  maneira  tao 
evidente  a  ponto  de  tornar  inteiramente  irnitil  aquela  extrema  tentativa”. 

7  “Ma  quel  a  mold  molto  piir  non  piacque  /  E  vi  fe’  disunir,  fu  quella  scuola  /  Sotto  il  cui  segno 
vostra  citta  giacque:  /  io  dico  di  quel  gran  Savonarola  /  el  qual,  afflato  da  virtu  divina,  /  vi  tenne 
involti  con  la  sua  parola.  /  Ma  perche  mold  temean  la  ruina  /  veder  della  lor  patria,  a  poco  a  poco,  / 
sotto  la  sua  profetica  dottrina,  /  non  si  trovava  a  riunirvi  loco  /  se  non  cresceva  o  se  non  era  spento  /  el 
suo  lume  divin  con  maggior  foco.”  (Niccolo  Machiavelli.  Prima  Deccenale.  In:  Tutte  le  Opere.  A 
cura  de  Mario  Martelli,  p.  942-943). 
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entre  grandes  e  povo  resultante  da  cria^ao  do  Grande  Conselho  que  conferiu  papel 
politico  ao  povo.  Antes,  o  que  Maquiavel  critica  na  retorica  savonaroliana  e  sua 
reiterada  pregagao  sectaria,  de  contrapor  seus  seguidores  e  adversaries  como  duas 
faegoes,  das  quais  uma  combate  por  Deus  e  a  outra,  pelo  demonio.  Uma  luta 
moral  entre  bem  e  mal.  Isso,  porem,  nao  faz  com  que  Maquiavel  deixe  de  reconhecer, 
em  Savonarola,  a  capacidade  de  “manter  envolvidos”  os  florentinos  contando 
unicamente  com  o  poder  “de  sua  palavra”.  Savonarola  lhe  aparece  como  alguem 
que  conhece  a  forga  que  as  imagens,  especialmente  as  de  medo,  terror  e  esperanga, 
despertam  na  mente  dos  homens  e  as  utiliza  com  eficiencia  para  “manter  envolvidos” 
os  florentinos  em  seu  projeto  de  reforma  politica  de  Florenga.8 

Em  O  Principe,  capitulo  VI,  quando  Maquiavel  trata  dos  “inovadores”  -  dos 
fundadores  de  “principados  inteiramente  novos”  -,  introduz  uma  distingao  opondo 
“profetas  armados”  a  “profetas  desarmados”  e  apresenta  Savonarola  como  exemplo 
moderno  dos  ultimos,  isto  e,  do  inovador  que  nao  foi  capaz  de  “fazer  crer  pela 
forga”: 

Moises,  Ciro,  Teseu  e  Romulo  nao  teriam  podido  fazer  observar  sua 
constituigao  longamente,  caso  estivessem  desarmados;  como  no  nosso  tempo 
sucedeu  com  o  frei  Jeronimo  Savonarola,  o  qual  arruinou  os  seus  ordenamentos 
novos  quando  a  multidao  comegou  a  nao  acreditar  nele,  e  ele  nao  tinha  modos 
para  manter  firmes  aqueles  que  haviam  acreditado  nele,  nem  para  fazer  crer  os 
descrentes. 

Por  maior  que  tenha  sido  o  carisma  de  Savonarola,  e  por  mais  poderosa  que 
fosse  a  manipulagao  da  imaginagao  popular  da  qual  fez  uso,  Maquiavel  tern  claro 
que  o  introdutor  de  ordenamentos  novos  precisa  contar  com  a  forga  para  “fazer 
crer”,  por  meio  dela,  quando  a  palavra  perde  sua  eficacia  por  si  mesma. 

Certamente,  Savonarola  “arruinou  suas  ordens  novas”,  mas  as  “arruinou”  por 
ter  se  envolvido  na  mais  alta  e  dificil  tentativa  de  um  politico:  introduzir 
ordenamentos  novos  numa  cidade.9  A  causa  de  sua  derrota  foi  haver  ignorado  a 
regra  que,  em  todos  os  tempos,  sempre  fez  com  que  “todos  os  profetas  armados 
vencessem  e  os  desarmados  se  arruinassem”.  ( Principe ,  VI).  Possivelmente  nao  foi 
por  vontade  propria  que  Savonarola  se  encontrava  “desarmado”:  na  condigao  de 
pregador  religioso,  nao  estava  em  suas  maos  o  poder  de  prover  de  armas  proprias  a 
cidade;  a  iniciativa  teria  cabido  aos  chefes  do  governo  de  Florenga  que,  no  entanto, 
nao  o  fizeram.  A  responsabilidade  de  Savonarola,  neste  caso,  estava  em  nao  haver 
se  empenhado  no  sentido  de  fazer  com  que  estes  providenciassem  a  milicia  propria. 

8  Para  Cadoni  (2000,  p.  268),  ao  inves  disso,  o  “gran  Savonarola”  aparece,  na  primeira  Decennale, 
“como  um  chefe  ambicioso  e  inescrupuloso,  dotado  de  um  poderoso  carisma  que,  para  perseguir  seu 
objetivo,  nao  receia  em  dividir  a  cidade,  pondo  em  risco  sua  independencia”. 

9  Como  Maquiavel  recorda  em  O  Principe  VI:  “Deve-se  considerar  que  nao  ha  coisa  mais  dificil  de 
realizar,  nem  mais  duvidosa  de  alcan^ar,  nem  mais  perigosa  de  controlar,  do  que  fazer-se  chefe  para 
introduzir  novos  ordenamentos” .  (Grifos  nossos). 


167 


A  crftica  de  Maquiavel  ao  frade  parece  dirigida  a  esta  omissao.  Para  Maquiavel  nao 
cabe  desculpas  por  esta  omissao  em  nome  da  fe,  pois  ele  tinha  como  saber  que 
Moises  “nao  teria  podido  fazer  observar  sua  constituigao  longamente  caso  estivesse 
desarmado”  ( Principe ,  VI).  Certamente  era  do  conhecimento  de  Savonarola,  como 
pregador  religioso,  a  epopeia  mosaica.  Faltou  a  Savonarola  empenhar-se  no  sentido 
de  seus  seguidores,  na  Signoria ,  proverem  Florenga  de  uma  forga  militar  propria. 
Por  faltar  esta  provisao,  quando  a  palavra  perdeu  seu  poder  de  “envolver”  e  a 
“multidao  com  ego  u  a  nao  acreditar  nele”,  seus  sermoes  tambem  nao  Ihe  permitiram 
evitar  o  tragico  destino  que  o  levou  a  morte. 

Nos  Discursos,  Maquiavel  se  remete  por  tres  vezes  a  Savonarola.  A  primeira 
vez  e  no  capitulo  XI  do  Livro  I: 

O  povo  de  Florenga  nao  parece  ser  ignorante  nem  rude;  no  entanto,  o  frei 
Jeronimo  Savonarola  o  persuadiu  de  que  falava  com  Deus.  Nao  quero  julgar  se  era 
verdade  ou  nao,  pois  que  de  tal  homem  se  deve  falar  com  reverencia,  mas  digo, 
sim,  que  um  numero  infinito  de  florentinos  acreditava  sem  ter  visto  nada  de 
extraordinario  que  os  levasse  a  crer;  porque  sua  vida,  sua  doutrina  e  o  assunto  de 
que  falava  eram  suficientes  para  que  lhe  dessem  fe.  E  que  ninguem  tema  nao  poder 
conseguir  o  que  foi  conseguido  por  outro,  pois  os  homens  -  como  dissemos  em 
nosso  Prefacio  -  nasceram,  viveram  e  morreram  sempre  segundo  uma  mesma 
ordenagao. 10 

O  capitulo  em  questao  esta  inserido  na  teoria  mais  geral  acerca  dos  profetas- 
legisladores  -  como  Numa  -,  os  quais,  servindo-se  da  irrefletida  confianga  popular 
em  seu  mandato  divino,  conseguiam  fundar  uma  nova  lei  civil.  Portanto,  Savonarola 


10  Fabio  Frosini  chama  a  atenqao  a  ultima  frase  desta  cita^ao.  Segundo  o  comentador,  “e  aqui  que 
Maquiavel  identifica  a  possibilidade  de  inverter  a  Historia.  A  aqao  de  Savonarola  e  o  unico  exemplo 
moderno  registrado  e  o  exemplo  de  Florenga  e,  portanto,  o  unico  caso  pertinente  a  ultima  observai^ao 
(“E  que  ninguem  tema  nao  poder  conseguir  o  que  foi  conseguido  por  outro  [...]”),  que  remete  ao 
Prefacio.  O  que  aconteceu  em  Florenqa  demonstra  que  e  possivel  superar  a  crenija  de  que  a  imita^ao 
e  impossi'vel.  A  ftgura  de  Savonarola  e  importante  precisamente  por  esse  motivo.  Seu  movimento 
popular  se  expressou  como  uma  rejeiqao  da  religiao  corrompida  de  Alexandre  VI,  mas  este  foi  apenas 
um  ponto  de  partida.  A  mensagem  profetica  de  Savonarola  [...]  foi  gradualmente  identiftcada  com 
a  fortuna  de  Florenga,  colocando  esta  cidade  no  centro  de  um  destino  excepcional,  constituido  de 
poder,  gloria  e  riquezas  mundanas”.  No  entendimento  de  Frosini,  “ter  um  ‘conhecimento  verdadeiro 
das  historias’  implica  em  nao  ter  medo  de  imitar  os  antigos,  portanto  significa  acreditar  que  e  possivel 
agir  politicamente.  £  isso  o  que  Savonarola  fez  em  Florenqa  -  superando  a  corrup^ao  e  lutando  por 
uma  interpretaqao  da  religiao  contra  o  ‘modo  dos  homens  poderosos’.  O  verdadeiro  conhecimento 
das  historias  pode,  portanto,  tambem  se  originar  gramas  a  uma  profecia  que  consegue  interpretar  a 
religiao  ‘de  acordo  com  a  necessidade’,  isto  e,  exaltando  o  papel  do  povo  contra  o  dos  grandes.  A 
polltica  democratica  de  Savonarola  era,  aos  olhos  de  Maquiavel,  um  exemplo  para  se  aprender  political 
Savonarola  introduziu  no  mundo  moderno  a  antiga  uniao  de  virtude-necessidade  e  religiao-educaqao, 
nao  como  reslduo  de  uma  epoca  passada  [...],  mas  como  um  elemento  pertencente  a  nova  ordem. 
Essa  forma  de  polltica  [...]  incluiu  o  ‘populacho’  na  polltica  ativa  pela  primeira  vez,  quebrando  as 
limita^oes  estritas  do  ‘povo’  entendido  como  a  totalidade  dos  ‘cidadaos’”. 
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e  colocado  aqui  por  Maquiavel  no  mesmo  nivel  que  Numa  Pompilio,  bem  como 
em  outros  lugares  ( Principe  VI  e  Discursos  III,  30)  e  comparado  a  Moises. 

Como  Savonarola  foi  capaz  de  persuadir  um  povo  “acostumado  a  viver  na 
cidade”  e,  portanto,  nao  inclinado  a  crer  facilmente  de  que  “falava  com  Deus”? 
Como  foi  capaz  de  “envolve-lo  com  sua  palavra”,  sem  ao  menos  haver  algo  “de 
extraordinario  para  faze-lo  crer”?11  Chama  a  atengao  a  indiferenga  de  Maquiavel 
em  relagao  ao  merito  da  questao  -  se  Savonarola  falava  ou  nao  com  Deus  -  como 
se  nao  contassem,  em  ultima  analise,  a  veracidade  ou  falsidade  das  conversas  misticas 
do  frade  frente  ao  sucesso  que  obteve  em  convencer  o  povo  disso.  Maquiavel  se 
recusa  a  entrar  na  discussao  acerca  da  verdade  ou  nao  da  profecia  savonaroliana;  o 
que  lhe  interessava  era  tao  somente  os  efeitos  politicos  da  intervengao  do  frade  na 
vida  da  cidade.12  Seja  qual  for  a  posigao  de  Maquiavel  em  relagao  ao  cristianismo, 
ele  concentra  sua  atengao  naquilo  que  torna  exemplar  a  agao  de  Savonarola:  servir- 
se  do  imaginario  religioso  como  instrumento  para  governar  a  cidade.  E  isto  que  faz 
com  que  “a  vida,  a  doutrina  e  o  assunto  de  que  falava”  merega  “reverencia”,  pois 
foram  instrumentos  adequados  a  que  fosse  prestada  fe  no  frade  de  modo  a  promover 
a  introdugao  de  “novos  ordenamentos”  no  governo  de  Florenga.  Nesse  sentido,  sua 
agao  e  comparavel  a  de  Numa:  assim  como  este,  tambem  Savonarola  apela  ao 
imaginario  popular  para  alcangar  seu  assentimento  as  reformas  politicas  e  aos  novos 
mecanismos  institucionais  da  cidade. 

A  “reverencia”  da  qual  Savonarola  e  merecedor  nao  torna  infalivel  sua  pratica 
politica,  antes  ao  contrario.  Em  Discursos  1,45,  Maquiavel  faz  mengao  a  um  erro 
fatal,  na  sua  avaliagao,  cometido  pelo  frade  em  1497  quando,  apos  haver  se 
empenhado  fortemente  para  aprovar  a  lei  que  permitia  aos  condenados  por  motivos 
politicos  o  direito  de  apelar  ao  Conselho  Maior,  tolerou  que  fosse  negado  o  recurso 
aos  cinco  cidadaos  acusados  de  cumplicidade  com  Piero  de’  Medici. 


11  £  Maquiavel  ironico  ao  escrever  que  de  Savonarola  “se  deve  falar  com  reverencia”,  apesar  de 
confessar  que  “falava  com  Deus”?  Para  Michele  Lodone  (2011,  p.  294-295)  e  dificil  “eliminar  da 
passagem  qualquer  ironia.  A  ironia  esta  la  e  e  dirigida  aqueles  que  -  como  os  florentinos  -  ‘presumem 
nao  ser  rudes’,  e  ainda  assim  nao  resistem  ao  apelo  da  religiao  e  a  um  profeta  como  Savonarola  que 
(como  o  proprio  Maquiavel  havia  escrito  na  carta  a  R.  Becchi)  em  seus  sermoes  apela  ‘a  grandes 
terrores’  e  a  ‘razoes  que,  para  aqueles  que  nao  as  discutem,  eram  muito  eficazes’:  isto  e,  razoes  validas 
apenas  para  aqueles  que  nao  as  examinam  cuidadosamente,  deixando-se  seduzir  e  levar  irracionalmente 
pela  palavra  carismatica  do  pregador”. 

12  Massimo  Cacciari  (1998,  p.  233),  em  artigo  publicado  por  ocasiao  da  celebra^ao  dos  quinhentos 
anos  da  morte  de  Savonarola,  defendeu  a  tese  de  que,  considerando  o  capltulo  XI  do  Livro  I  dos 
Discursos ,  “o  fundamento  da  grandeza  das  republicas”  deveria  ser  colocado  “na  fe  na  origem  divina 
da  autoridade”.  Giorgio  Cadoni  (1999,  p.  494)  chama  a  atengao  de  que  o  referido  capltulo  de 
Discursos  “nao  desenvolve  esta  tese,  mas  ilustra  o  papel  da  religiao  como  insubstitulvel  conectivo 
social  (sacralidade  do  juramento)  e  eficaz  instrumentum  regni  capaz  de  fazer  aceitar  medidas  que  a 
autoridade  dos  governantes  nao  teria  sido  suficiente  para  impor.  A  razao  para  a  grandeza  das  republicas’ 
nao  e  a  ‘fe  na  origem  divina  da  autoridade’,  e  sim  da  ‘observancia  do  culto  divino’,  que  e,  naturalmente, 
bem  outra  coisa”,  conclui  o  comentador. 
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Na  analise  deste  acontecimento,  Maquiavel  comeqa  lembrando  que  “nao  existe 
pior  exemplo  numa  republica  do  que  fazer  uma  lei  e  nao  a  observar;  sobretudo 
quando  nao  e  observada  por  quem  a  fez”  ( Discursos  1,45).  A  seguir  ilustra  esta 
“regra  geral”  com  o  sucedido  em  Florenqa: 

O  governo  de  Floren9a  foi  reordenado  depois  de  94  com  a  ajuda  do  frei 
Jeronimo  Savonarola,  cujos  escritos  mostram  a  doutrina,  a  prudencia  e  a  virtu  de 
seu  animo;  entre  outras  constitutes  que  tinham  em  vista  a  garantia  dos  cidadaos, 
criou-se  uma  lei  que  possibilitava  recurso  ao  povo  das  sentenqas  proferidas  pelos 
Oito  e  pela  Senhoria  em  delitos  politicos,  lei  sobre  a  qual  Savonarola  pregou  por 
muito  tempo  e  que  obteve  com  grande  dificuldade;  ocorre  que,  pouco  depois  de 
sua  aprovagao,  cinco  cidadaos  foram  condenados  a  morte  pela  Senhoria,  por  delitos 
politicos;  aqueles  queriam  recorrer,  o  que  nao  lhes  foi  permitido,  deixando-se  de 
observar  a  lei.  Isso  prejudicou  mais  a  reputa^ao  daquele  frade  do  que  qualquer 
outro  acontecimento,  porque,  se  aquele  recurso  era  util,  ele  deveria  fazer  com  que 
fosse  observado;  se  nao  era  util,  nao  devia  te-lo  feito  aprovar.  E  mais  digno  de  nota 
foi  esse  acontecimento  porque  o  frade,  em  tantas  pregaqoes  que  fez  depois  da 
transgressao  dessa  lei,  nunca  condenou  quem  a  transgredira  nem  o  escusou,  como 
se  fosse  algo  que  nao  queria  condenar,  porque  lhe  parecia  oportuno,  mas  tambem 
nao  podia  escusar.  E  isso,  pondo  a  mostra  seu  animo  ambicioso  e  partidario, 
destruiu-lhe  a  reputa^ao  e  causou-lhe  grande  ma-fama  ( Discursos  I,  45). 

Como  conciliar  um  erro  tao  grave  com  a  afirmagao  de  que  seus  escritos  mostram 
“doutrina,  prudencia  e  virtu  ’?  Nao  parece  pertinente  pensar  que,  da  parte  de 
Maquiavel,  se  trate  de  ironia.  Antes  podemos  dizer  que  ele  contrasta  o  “conselheiro” 
e  o  “homem  de  a^ao”;  doutrina  e  pratica.  No  piano  doutrinario,  Savonarola  mostra 
“a  prudencia  e  a  virtu  de  seu  animo”;  no  piano  pratico,  revela  “seu  animo  ambicioso 
e  partidario”.  No  piano  doutrinario,  tern  clareza  dos  ordenamentos  que  uma 
republica  necessita;  no  piano  pratico  o  chefe  politico  nao  alcanna  avaliar  todas  as 
consequencias  de  seus  atos.  No  retrato  maquiaveliano  de  Savonarola  este  aparece 
como  incapaz  de  encontrar  um  criterio  de  a$ao  valido  para  quem  precisa  confrontar- 
se  com  a  dura  realidade  do  campo  politico:  a  “prudencia”  que  o  induz  a  observar 
um  inadequado  silencio,  antes  do  que  sabedoria,  e  expressao  de  perigosa  irresolugao. 
O  preqo  dela  foi  o  de  “destruir-lhe  a  reputa^ao”.  Isso,  porem,  nao  pode  fazer  esquecer 
que  “o  governo  de  Florenqa  foi  reordenado  depois  de  94  com  a  ajuda  do  frei  Jeronimo 
Savonarola”  e  o  foi  na  diregao  que  tambem  Maquiavel  compreendia  o  necessario: 
com  estruturas  institucionais  de  empoderamento  popular.  Nao  parece  pertinente 
supor  que  Savonarola,  depois  de  haver  colaborado  com  sucesso  com  a  reforma  do 
sistema  juridico  constitucional  ate  o  final  do  gonfalonierato  de  Francesco  Valori, 
tenha  posteriormente  embarcado  em  um  caminho  ruinoso  para  si  e  cheio  de  perigos 
para  a  cidade. 

Finalmente,  no  capitulo  XXX  do  Livro  III  de  Discursos,  somos  defrontados 
com  a  ultima  men^ao  a  Savonarola.  Aqui  Maquiavel  defende  a  ideia  de  que  o  ator 
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politico  deve  “eliminar  a  inveja”,  pois  “a  inveja  e,  muitas  vezes,  a  razao  pela  qual  os 
homens  nao  conseguem  agir  bem  por  nao  permitir  que  tenham  a  autoridade 
necessaria  nas  coisas  de  importancia”.  A  inveja,  afirma  Maquiavel,  pode  ser  eliminada 
de  dois  modos.  Em  certas  circunstancias  ela  se  extingue  por  si  mesma,  “quando 
todos,  vendo-se  em  perigo,  deixam  de  lado  a  ambigao  e  correm  voluntariamente  a 
obedecer  aquele  que,  com  sua  virtu,  acreditam  que  possa  livra-los”.  Semelhante 
situagao,  porem,  so  sobrevem  quando  a  cidade  nao  esta  corrompida,  como  era  o 
caso  na  Roma  republicana.  Quando,  porem,  a  cidade  esta  corrompida  e,  por  isso, 
o  bem  comum  nao  prevalece,  “para  veneer  esta  inveja  nao  existe  outro  remedio, 
senao  a  morte  daqueles  que  a  nutrem”.  Para  ilustrar  esta  situagao,  Maquiavel  compara 
o  exemplo  positivo  de  Moises  e  os  negativos  de  Savonarola  e  Piero  Soderini: 

E  quem  le  a  Biblia  sensatamente  vera  Moises,  para  que  suas  leis  e  ordenagoes 
tivessem  progressos,  ser  forgado  a  matar  infinitos  homens,  os  quais  nao  movidos 
por  outra  coisa,  senao  pela  inveja,  se  opunham  aos  seus  designios.  Esta  necessidade 
a  conhecia  muito  bem  o  frei  Jeronimo  Savonarola;  a  conhecia  ainda  Piero  Soderini, 
gonfaloneiro  de  Florenga. 

Piero  Soderini  “acreditava  que,  com  tempo,  com  bondade,  fortuna  e  beneficios 
extinguiria  essa  inveja.  [...]  Nao  sabia  que  o  tempo  nao  se  deixa  esperar,  a  bondade 
nao  basta,  a  fortuna  muda  e  a  maldade  nao  se  aplaca  com  beneficios.  Savonarola, 
ao  contrario,  sabia  o  que  era  necessario  fazer,  mas  nao  pode  faze-lo,  [...]  por  nao  ter 
autoridade  para  tanto  e  por  nao  ser  bem  entendido  por  aqueles  que  o  seguiam  e 
teriam  essa  autoridade.”  Nem  por  isso  deixou  de  fazer  o  que  podia,  e  suas  pregagoes 
sao  cheias  de  acusagoes  contra  os  sabios  do  mundo  e  de  invectivas  contra  eles, 
porque  era  assim  que  chamava  esses  invejosos  e  aqueles  que  se  opunham  as  suas 
ordenagoes. 

Enfim,  Savonarola,  por  ser  um  pregador  religioso,  nao  detinha  a  autoridade 
politica  para  agir  pessoalmente,  e  aos  seus  seguidores,  que  a  detinham,  faltava  a 
virtu  necessaria  para  extinguir  a  inveja  preferindo  anular-se  diante  dos  seus  opositores 
em  lugar  de  combate-los.  Entre  os  exemplos  de  Soderini  e  Savonarola,  Maquiavel 
nao  parece  haver  duvidas:  Soderini  e  o  antiexemplo.  Ele  detinha  os  meios  legais  de 
“extinguir  a  inveja”  dos  conspiradores  da  republica,  mas  preferiu  o  caminho 
equivocado,  apesar  de  conhecer  a  via  imposta  pela  “necessidade”.  Savonarola,  por 
nao  ser  homem  de  estado,  nao  dispunha  dos  meios  legais  de  agir  “segundo  a 
necessidade”.  Mesmo  assim,  reconhece  Maquiavel,  “nao  deixou  de  fazer  o  que  podia, 
e  suas  pregagoes  sao  cheias  de  acusagoes  contra  os  sabios  do  mundo  e  de  invectivas 
contra  eles”. 

Mesmo  renunciando  a  ideia  de  pretender  identificar  um  “nexo  unificador” 
destas  contrastantes  representagoes  de  Savonarola,  produzidas  por  Maquiavel, 
pensamos  que,  no  conjunto,  elas  tratam  de  um  tema  que  se  mostra  essencial  ao 
pensamento  maquiaveliano:  a  ligagao  entre  religiao  e  politica.  Maquiavel  elabora 
esta  relagao,  como  sabemos,  especialmente  nos  Discursos.  Ainda  que  neste  livro  a 
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referenda  maior  seja  a  obra  de  Tito  Lfvio,  ja  muitos  anos  antes  Maquiavel  conheceu 
de  perto  os  eventos  que  envolveram  a  reforma  da  republica  de  Florenga  patrocinada 
por  Savonarola.  Como  mostramos  nas  paginas  anteriores,  esta  experiencia  foi  tao 
marcante  para  o  pensamento  maquiaveliano,  a  ponto  de  fazer  seis  registros  explfcitos 
em  suas  obras  sobre  o  pensamento  e  a  pratica  polftica  do  frade.  Savonarola 
impressionou  Maquiavel  pelo  modo  como  soube  servir-se  da  religiao  para  operar 
as  reformas  politicas  na  republica  de  Florenga.  Esta  influencia  aparecera 
posteriormente  nos  escritos  de  Maquiavel,  especialmente  em  Discursos. 13 

Nesta  obra  Maquiavel  introduz  o  tema  da  religiao,  na  perspectiva  do  ordinatore , 
isto  e,  daquele  que,  se  nao  ira  propriamente  “inventar”  a  religiao  tern,  contudo, 
por  tarefa  estrutura-la  e  estabelece-la  em  preceitos  visfveis.  E  o  que  coube  a  Numa, 
sucessor  de  Romulo  ( Discursos  1,11):  Numa  compreendeu  que  a  forga  nao  era 
suficiente  para  levar  o  povo  a  obediencia.  A  religiao,  em  compensagao,  poderia 
produzir  uma  obediencia  quase  incondicional  a  autoridade  polftica.  Em  razao  de 
quais  artes  ela  seria  capaz  desse  feito?  Para  Maquiavel  porque  a  religiao  e  timore  di 
Dio :  “onde  falta  o  timore  di  Dio  e  preciso  que  o  reino  se  arrufne  ou  que  seja  mantido 
pelo  temor  a  um  prfncipe  que  supra  a  falta  da  religiao”  ( Discursos  1,1 1).  Como  os 
prfncipes  tern  vida  curta,  o  reino  tende  a  desaparecer  com  a  morte  do  prfncipe, 
algo  que  nao  acontece  com  o  temor  infundido  pela  religiao,  por  ser  mais  permanente, 
de  sorte  que  e  mais  util  para  a  seguranga  e  liberdade  da  cidade  temer  uma  divindade 
do  que  temer  um  prfncipe.  Embora  o  medo  de  uma  divindade,  ou  dos  preceitos 
derivados  dela,  nao  possa  produzir  por  si  mesmo  comportamentos  adequados  a 
vida  polftica,  pode  dar-lhes  origem  por  meio  da  intervengao  de  um  mediador  que 
saiba  alimentar,  orientar  e,  sobretudo,  organizar  em  instituigoes  estaveis  essa  paixao 
humana,  tornando-a  capaz  de  suscitar  coesao  polftica  e  obediencia  civil.  Foi  o 

13  Frosini  chama  a  aten^ao  para  uma  mudamja  na  interpretaqao  maquiaveliana  da  relaqao  entre 
religiao  e  politica  dos  escritos  iniciais  em  relagao  aquilo  que  Maquiavel  dira  em  Discursos:  “[...]  a 
religiao  inevitavelmente  tern  a  ver  com  polftica,  quando  a  polftica  envolve  as  massas,  e  uma  observaqao 
nascida  diretamente  da  experiencia  savonaroliana  [...].  Nao  foi  a  existencia  dessa  relaqao  que  foi 
posta  em  questao,  mas  sim  sua  avaliaqao;  e  isso  mudou  de  acordo  com  o  tipo  de  perspectiva  polftica 
em  jogo.  [...]  O  que  muda  nos  Discursos  e  a  avalia^ao  que  Maquiavel  faz  do  laqo  entre  religiao  e 
polftica  ou,  para  ser  mais  preciso,  a  reia^ao  entre  religiao  e  polftica  de  massas”.  Essa  mudanqa  teria 
sido  possfvel,  pensa  Frosini,  em  virtude  da  introdu^ao  de  dois  conceitos-chave,  que  nao  seriam 
encontrados  em  Maquiavel  antes  dos  Discursos :  “educa^ao”  como  sinonimo  de  religiao  e  “necessidade” 
como  sinonimo  de  virtude.  Assim,  pondera  o  comentador,  Maquiavel,  falando  dos  romanos,  interpreta 
a  religiao  de  acordo  com  a  necessidade  polftica  do  momento.  Isso  levanta,  obviamente,  a  pergunta, 
diz  Frosini:  “O  que  e  exatamente  necessidadei ”  Nos  Discursos,  defende  Frosini,  “necessidade  e  sinonimo 
de  uma  situa^ao  na  qual  o  desejo  coincide  perfeitamente  com  a  a^ao,  porque  as  pessoas  nao  lutam 
em  fun^ao  da  realizaqao  de  algo  que  desejam  (e  que,  inevitavelmente,  deixaria  o  desejo  insatisfeito), 
mas,  em  vez  disso,  desejam  aquilo  pelo  qual  estao  constrangidas  a  lutar”.  Por  isso,  conclui  o 
comentador,  “a  necessidade,  segundo  a  qual  a  religiao  e  interpretada  e  aquela  que  limita  o  desejo,  e 
isso  so  e  possfvel  se  a  religiao  ‘nao  fala  no  modo  dos  poderosos’,  como  Maquiavel  especifica  em 
Discursos  1,12,  mas,  em  vez  disso,  incorpora  na  estrategia  polftica  dos  governantes  tambem  as 
reivindicaqoes  dos  governados”. 
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papel  exercido  em  Roma  por  Numa;  foi  tambem  o  que  chamou  a  atengao  de 
Maquiavel  em  Savonarola,  em  relagao  a  reorgan  izagao  da  republica  de  Florenga. 

Para  Maquiavel  o  problema  fundamental  nao  e  a  questao  teologica  da 
comunicagao  da  vontade  divina  aos  homens.  A  possibilidade  de  uma  revelagao 
divina  e  uma  questao  pela  qual  Maquiavel  nao  manifesta  interesse.  Na  otica 
maquiaveliana,  trata-se  sempre  da  interpretagao  de  sinais  considerados  pelo  povo 
manifestagoes  da  vontade  divina.  A  expressao  da  vontade  divina  aparece  por  meio 
de  uma  linguagem  cifrada  e  requer,  por  isso,  a  mediagao  de  um  interprete.  Gragas 
a  profecia,  o  interprete  consegue  fazer  falar  a  religiao  “de  acordo  com  a  necessidade”, 
isto  e,  exaltando  o  papel  do  povo  contra  o  dos  grandes.  Foi  o  que  Maquiavel  destacou 
no  exemplo  romano,14  mas  tambem  da  experiencia  florentina  sob  Savonarola.15 
Maquiavel  mostra  que  a  interpretagao  precisa  ser  convincente:  uma  interpretagao 
cujo  efeito  e  manifestamente  favo ravel  aos  grandes,  ou  ao  proprio  interprete  da 
mensagem,  tern  por  consequencia  o  descredito.  Essa  perda  da  fe  na  mensagem 
produz  a  desordem  e  com  ela  a  ruina  da  vida  politica. 16 

Maquiavel  afirma  implicitamente,  em  relagao  ao  cristianismo,  que  somente 
sua  versao  profetica,  e  em  particular  a  milenar-mundana,  e  capaz  de  obter  a  forga 
de  mobilizar  a  virtude  que  pertencia  a  religiao  dos  romanos.  Foi  exatamente  isso 
que  Savonarola  alcangou  ao  vincular  o  destino  de  sua  pregagao  a  cidade  de  Florenga 
e  a  sua  fortuna  politica.  A  figura  do  frade  dominicano  torna-se  de  fato  ainda  mais 
importante,  na  interpretagao  de  Maquiavel,  porque  une  as  caracteristicas 
normalmente  atribuidas  a  oraculos,  adivinhos  e  augurios  entre  os  romanos  com  as 


14  Numa,  explica  Maquiavel,  sentiu  que  sua  autoridade  seria  insuficiente  para  “introduzir  institutes 
novas  e  inusitadas  naquela  cidade  [Roma]”.  Compreendendo,  porem,  a  importancia  e  a  necessidade 
de  tal  empreendimento,  “simulou  ter  familiaridade  com  uma  Ninfa,  de  quern  recebia  conselhos 
para  serem  transmitidos  ao  povo”  ( Discursos  I,  1 1).  O  povo  avaliou  a  veracidade  pelo  resultado  e  este 
nao  poderia  ser  melhor:  “Maravilhando-se,  pois,  o  povo  romano  da  bondade  e  prudencia  de  Numa 
cedia  ante  todas  as  suas  argumenta^oes”  ( Discursos  I,  11).  Nao  e  diferente  no  caso  de  Camilo:  tendo 
os  soldados  romanos  saqueado  a  cidade  de  Veios,  entraram  no  templo  de  Juno  “sem  tumultos, 
devotos  e  cheios  de  reverencia”  ( Discursos  I,  12),  e  perguntaram  a  deusa  se  queria  ir  com  eles  para 
Roma.  Como  havia  quern  pensasse  ter  escutado  ela  dizer  “sim”,  “lhes  parecia  ouvir  aquela  resposta 
que  pressupunham  para  sua  pergunta,  opiniao  e  credulidade  que  foi  inteiramente  favorecida  e 
acrescentada  por  Camilo  e  por  outros  homens  importantes  da  cidade”  ( Discursos  I,  12). 

15  Como  mostramos  na  analise  das  referencias  de  Maquiavel  a  Savonarola,  “o  povo  de  Florenga  nao 
parece  ser  ignorante  nem  rude;  no  entanto,  o  frei  Jeronimo  Savonarola  o  persuadiu  de  que  falava 
com  Deus”  (Discursos  1,11).  Maquiavel  le  o  exemplo  romano  a  luz  do  exemplo  contemporaneo  de 
Savonarola  em  Florenga  conhecido  pessoalmente  por  ele. 

16  Na  Roma  antiga,  quando  os  oraculos  “comeijaram  a  falar  como  os  poderosos  (a  parlare  a  modo  de 
potenti),  e  essa  falsidade  foi  descoberta  pelo  povo,  os  homens  se  tornaram  incredulos  e  apropriados 
para  perturbar  qualquer  ordem  boa”  ( Discursos  I,  12).  E  o  que  Maquiavel  tambem  denuncia  no 
comportamento  de  Savonarola:  seu  silencio  diante  da  rejei^ao  do  recurso  ao  Conselho  Maior 
formulado  pelos  acusados  de  cumplicidade  com  Piero  de’  Medici  “prejudicou  mais  a  reputa^ao 
daquele  frade  do  que  qualquer  outro  acontecimento.  [...]  Isso  mostra  seu  animo  ambicioso  e  partidario, 
destruiu-lhe  a  reputa^ao  e  causou-lhe  grande  ma  fama”  ( Discursos  1,45). 
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dos  legisladores.  E  por  isso  que  seu  unico  verdadeiro  ponto  de  comparagao  e  Moises, 
como  Maquiavel  destaca  no  capi'tulo  VI  de  O  Principe. 

Os  textos  nos  quais  Maquiavel  se  pronuncia  sobre  Savonarola  deixam  claro, 
pois,  que  a  ligagao  estreita  entre  religiao  e  poli'tica  destacada  por  ele  em  suas  obras 
nasce  da  experiencia  savonaroliana  de  reforma  da  republica  florentina,  da  qual  foi 
testemunha  ocular.  Desta  ligagao  entre  religiao  e  poli'tica  chama  a  atengao  de 
Maquiavel  a  emergencia  do  povo  como  ator  politico  gragas  a  ativagao  da  imaginagao 
religiosa  das  massas.  Savonarola  introduziu  a  profecia  religiosa  no  governo  da  cidade; 
e,  ao  faze-lo,  expandiu  enormemente  o  significado  e  a  importancia  politicas  do 
povo.  A  experiencia  savonaroliana  ensinou  a  Maquiavel  que  a  linguagem  religiosa 
e  capaz  de  ativar  politicamente  multidoes  da  populagao  nunca  antes  alcangada, 
aquela  tradicionalmente  excluida  dos  processos  politicos  da  cidade.  A  multidao  (o 
“populacho”,  como  a  designa  Frosini)  emerge  com  Savonarola  como  ator  politico 
essencial  da  nova  organizagao  poli'tica  e  republicana  de  Florenga.  Como  resultado, 
as  paixoes,  a  imaginagao  -  e  com  elas  a  propria  religiao  -  tornaram-se  um  tema 
diretamente  politico,  real  e  concreto. 

Em  um  escrito  de  1 503  -  “Os  povos  rebelados  do  Vale  de  Chiana”  -  Maquiavel 
identifica  o  substrato  psicologico  coletivo  que  permite  fundar  -  ou  refundar,  como 
era  o  caso  naquele  escrito  -  a  ligagao  de  subordinagao:  a  esperanga,  “para  purgar  os 
animos  daqueles  povos”,  e  o  medo\ 

Mas  tenho  a  dizer-vos  somente  isso:  que  e  firmissimo  aquele  imperio  que 
tem  seus  suditos  fieis  e  afeigoados  ao  seu  principe  ( i  sudditi  fedeli  e  al  suo 
principe  affezionati) .  Mas  o  que  se  deve  decidir  e  preciso  que  se  decida  logo, 
tendo  vos  tantos  povos  suspensos  entre  a  esperanga  e  o  medo  ( tanti popoli  sospesi 
tra  la  speranza  e  la paura),  e  preciso  retira-los  dessa  ambiguidade  e  preocupa- 
los  com  as  penas  ou  os  premios.17 


O  que  Maquiavel  descreve  e  uma  condigao  comum  tanto  a  experiencia  poli'tica 
quanto  a  religiosa.  Com  efeito,  Maquiavel  sabe  que  o  terror  e  conatural  aos 
homens.18  Sociedade  e  religiao  tem  origens  comuns  no  medo.  Neste  sentido,  o  ato 
de  submissao  se  configura  propriamente  como  um  ato  de  fe,  no  qual  esperanga  e 
medo,  interagindo,  produzem  um  sentimento  de  devogao  (Maquiavel  fala  em 


17  Niccolo  Machiavelli.  In:  Tutte  le  opere.  A  cura  de  Mario  Martelli,  p.  14  (grifos  nossos). 

18  Stefano  Visentin,  em  curso  ministrado  durante  o  XXI  Simposio  de  Filosofia  Moderna  e 
Contemporanea  da  Unioeste  em  2016,  defendeu  que  o  famoso  ditado  latino  “terret  vulgus  nisi 
metuat”  (o  vulgo  provoca  terror,  se  nao  for  por  sua  vez  aterrorizado),  utilizado  por  seculos  por 
aqueles  que  consideravam  que  o  terror  seria  o  linico  instrumento  util  para  governar  o  povo,  sera 
assumido  por  Maquiavel  com  um  significado  novo,  porque  nao  se  trata  mais  de  neutralizar  um 
medo  com  um  medo  maior,  mas,  antes,  “fazer  dialogar”  os  dois  medos  entre  si,  de  modo  que  esta 
dialetica  modula  os  comportamentos  do  principe  de  um  lado  e  do  povo  de  outro. 
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“affezione”)  em  rela$ao  a  autoridade.  Nao  e  coincidencia  que  o  termo  “fe”  (“fede”)  - 
usado  para  definir  a  relaqao  que  os  suditos  estabelecem  com  a  cidade  dominante  - 
implique  uma  dimensao  religiosa.  A  partir  da  posigao  que  ocupa  no  aparato 
governamental,  Maquiavel  parece  convencer-se  de  que  o  estado  -  em  pardcular  o 
estado  composto  por  Florenga  -  pode  “ganhar  a  fe”  dos  suditos  apenas  sob  a 
condiqao  de  administrar  com  perspicacia  seu  imaginario,  tao  sensivel  em  tempos 
normais  e,  especialmente  em  tempos  de  crise,  as  vozes  e  imagens  capazes  de  provocar 
medo  e  devo^ao. 

Estas  duas  paixoes  politicas  -  esperan^a  e  medo  se  de  um  lado  exprimem  o 
carater  originario  da  desuniao  entre  os  homens  e  a  impossibilidade  da  eliminaqao 
dos  conflitos,  de  outro,  todavia,  indicam  tambem  uma  potencia  positiva  a  ser 
ativada.  Nesse  sentido,  estas  paixoes  nao  constituem  unicamente  o  elemento 
desagregador  que  a  politica  deve  saber  reprimir  e  neutralizar,  mas  tambem  o  motor 
de  toda  possivel  transforma^ao.  E,  pois,  a  partir  da  esperanqa  e  do  medo,  e  nao 
contra  elas,  que  se  abre  a  possibilidade  da  instauragao  de  uma  vida  politica  livre. 

Savonarola,  manipulando  as  paixoes  de  medo  e  esperanqa  por  meio  do 
imaginario  religioso,  constitui  um  novo  ator  politico  na  figura  das  massas.  Sera 
apoiado  nelas  que  lhe  sera  possivel  a  criagao  de  estruturas  politicas  mais  inclusivas 
na  republica  florentina.  Um  Grande  Conselho,  amplo  e  empoderado,  torna  a 
participagao  popular  uma  realidade  efetiva  pela  primeira  vez  em  Florenga.19 
Maquiavel  reconhece  a  divida  de  Florenga  com  o  frade.  Foi  gramas  a  percepgao 
politica  dele  que  a  cidade  viveu  durante  20  anos  um  republicanismo  de  base  popular, 
para  o  desagrado  das  elites  florentinas.  Quando  em  1512,  por  inabilidade  de  Piero 
Soderini,  a  oposigao  mediciana  venceu,  quern  perdeu  foram  as  massas  populares, 
de  agora  em  diante  definitivamente  excluidas,  como  forga  politica  sob  o  dominio 
dos  Medicis. 
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CAPITULO  9 


MAQUIAVEL  E  SAVONAROLA: 
ENTRE  O  DISCURSO  E  AS  ARMAS* 


Fldvia  Roberta  Benevenuto  de  Souza 


Refletir  sobre  questoes  politicas  certamente  esteve  entre  as  principals  atividades 
de  Maquiavel.  Seus  textos  demonstram  genuina  preocupaqao  com  a  questao  das 
armas.  Certamente  este  tema  era  indispensavel,  haja  vista  que  era  um  tempo  de 
guerras.  Mas  sera  que  as  armas  devem  se  constituir  como  um  assunto  pertinente 
somente  com  a  possibilidade  do  fim  dos  tempos  de  paz?  Maquiavel  sugere  que  nao 
e  compreender  sua  resposta  negativa  a  esta  questao  nos  ajuda  a  entender  melhor 
sua  concepqao  de  politica,  nao  porque  ela  se  restrinja  ao  uso  da  for^a,  o  que  de  fato 
nao  caracteriza  o  pensamento  do  autor,  mas  porque  caracteriza,  para  ele,  um  dos 
pilares  do  corpo  politico.  Se,  de  fato,  o  uso  da  forqa  e  admitido  por  muitos  e, 
devemos  salientar,  por  Maquiavel,  como  necessario  e  salutar  para  a  manuten^ao 
do  corpo  politico,  nao  se  trata  de  um  ponto  de  partida  unanime. 

Decidimos,  entao,  investigar  justamente  uma  perspectiva  oposta.  Partimos  de 
um  dos  atores  politicos  mais  polemicos  e  da  analise  de  um  caso  contrario  as 
expectativas  do  bom  emprego  das  armas.  Tomamos  aqui  o  caso  Savonarola.* 1 
Acreditamos  que  este  ator  politico,  a  quern  por  vezes  Maquiavel  se  refere  por 
“profeta  desarmado”,  pode  nos  ajudar  a  compreender  a  necessidade  do  uso  da 
forqa  explicita  nos  escritos  de  Maquiavel,  assim  como  as  consequencias  da  opqao 
pela  nao  utilizaqao  das  armas.  Mais  que  isso,  Savonarola  parece  ter  inspirado 
profundamente  Maquiavel,  principalmente  naquilo  que  diz  respeito  aos 
fundamentos  do  corpo  politico,  a  relevancia  da  religiao,  a  capacidade  de 
persuasao  e  a  importancia  da  imagem  que  um  determinado  ator  politico  constroi 
de  si,  no  ambito  dos  assuntos  publicos. 

*  Esse  texto  e  parte  do  resultado  de  pesquisa  financiada  pelo  Conselho  Nacional  de  Desenvolvimento  Cientffico 
e  Tecnologico  (CNPq)  e  pela  Funda^ao  de  Amparo  a  Pesquisa  do  Estado  de  Alagoas  (Fapeal) . 

1  Girolamo  Savonarola  nasceu  em  Ferrara  em  1452.  Cresceu  em  uma  “atmosfera  serena  e  profundamente 
crista,  dominada  pela  figura  do  avo,  preceptor  atento  do  neto”  (VIALLON,  Savonarole:  Glaive  de  Dieu,  p.  23). 
Aos  17  anos  foi  submetido  ao  trivium  e  depois  ao  quadrivium  e,  mais  tarde,  ingressou  no  renomado  e  tradicional 
mosteiro  dominicano  Saint-Domonique  em  Bolonha. 
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Savonarola  teria  sido  convidado  a  Florenga  por  intermedio  de  Pico  della 
Mirandola,  durante  o  governo  dos  Medicis.  Ele  teria  impressionado  Pico  durante 
uma  disputatio,  e  isso  teria  sido  o  primeiro  passo  para  que  assumisse  um  posto  em 
Sao  Marco.  Orador  brilhante  e  inflamado,  impecavel  em  seus  discursos,  logo  ganhou 
destaque  e  a  simpatia  dos  florentinos.  Quando  suas  previsoes  se  concretizaram,  sua 
reputagao  veio  especialmente  por  causa  de  sua  integridade  moral.  E,  agindo  de 
forma  muito  transparente,  consegue  atrair  muitos  adeptos  de  suas  propostas  e  do 
apoio  politico  suficientes  para  atuar  nos  assuntos  publicos  da  cidade.  Sempre  se 
valendo  de  suas  caracteristicas  de  excelente  orador,  Savonarola  manteve-se  firme  na  sua 
proposta  de  reformat  os  costumes  dos  florentinos  e  conseguiu  o  respeito  nao  somente 
do  povo,  mas  tambem  dos  doutos  do  tempo  de  Maquiavel.  Ida  uma  passagem  bastante 
conhecida  nos  textos  de  Maquiavel  que  o  ilustra  de  forma  categorica: 


Os  florentinos  nao  se  julgavam  ignorantes  ou  grosseiros  e,  contudo, 
Savonarola  conseguiu  convence-los  de  que  conversava  com  Deus.  Nao  tenho 
a  pretensao  de  decidir  se  ele  estava  certo  ou  equivocado;  sobre  um  homem 
tao  extraordinario  so  se  deve  falar  com  respeito.  Lembro  apenas  que 
muitissimas  pessoas  acreditavam  no  que  dizia  sem  nada  ver  de  sobrenatural 
que  pudesse  justificar  sua  crenga,  suas  dissertates,  a  sua  vida,  eram  suficientes 
para  que  se  ouvisse  com  fe  as  palavras  que  pronunciava.2 

As  palavras  de  Maquiavel  nao  deixam  duvidas  sobre  a  reputagao  conquistada 
por  Savonarola  ao  longo  de  seus  anos  em  Florenga.  Sua  diligencia  em  relagao  aos 
assuntos  religiosos,  associada  a  sua  habilidade  discursiva,  seu  carisma  emblematico 
e  a  corregao  nos  assuntos  publicos  o  tornaram  um  homem  bastante  popular.  E, 
apos,  houve  a  concretizagao  de  suas  profecias,  de  indole  inabalavel.  Tendo  em  vista 
tudo  isso,  pode-se  dizer  que,  ao  assumir  parte  no  governo  da  cidade,  esse  ator 
politico  que  ja  havia  se  tornado  uma  figura  tao  emblematica,  langa  mao  de  uma 
proposta  politica,  digamos,  extravagante. 

De  fato,  a  forga  politica  conquistada  por  Savonarola  se  converteu  em  um 
instrumento  a  servigo  de  suas  aspiragoes  religiosas  ou,  ainda,  sua  vivacidade  e  adesao 
politicas  serviam  agora  como  um  meio  para  a  concretizagao  de  sua  missao  religiosa. 
O  objetivo  seria  refundar  Florenga  sob  o  alicerce  das  virtudes  cristas  que,  para  ele, 
seriam  adequadas  e  suficientes  para  governar  Florenga.  Para  Savonarola,  as  virtudes 
seriam  capazes  de  melhorar  os  homens  e,  consequentemente,  de  melhorar  a  cidade. 
Esse  objetivo,  de  fundamento  aristotelico,  era  bastante  disseminado  e  nao  exatamente 
uma  novidade  ali  introduzida.  Porem,  diferentemente  de  outros  expoentes  religiosos 
de  seu  tempo,  Savonarola  prefere  defender  um  governo  livre  para  a  cidade.  Procura 
edificar  uma  solugao  argumentativa  otimista  e  definitiva  para  Florenga.  Essa  solugao, 


2  MACHIAVELLI,  Discorsi,  1,11,  p.  229. 
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exposta  no  seu  Tratado  sobre  o  governo  de  Florenga,  parte  do  pressuposto  de  que 
Floren^a  e  uma  cidade  peculiar  e,  portanto,  sua  forma  de  governo  tambem  deveria 
se-lo.  Apos  descrever  o  governo  de  um  como  a  melhor  forma  de  governo  em  si,  o 
autor  apresenta  as  especificidades  do  povo  florentino  e  considera  que  tais 
peculiaridades  conferiam  a  cidades  certas  peculiaridades  que  nao  condiziam  com 
essa  forma  de  governo  (em  si  melhor  que  todas  as  demais).  Apesar  de  reconhecer  - 
na  primeira  parte  do  Tratado  -  que  o  governo  de  um  e  a  melhor  forma  de  governo, 
especifica  que  ha  excesses  e,  portanto,  situagoes  especificas  a  serem  consideradas. 
No  caso  especifico  de  Florenqa,  de  acordo  com  ele,  seria  necessario  considerar  que, 

se  examinarmos  bem  as  senten^as  e  razoes  de  suas  sabedorias,  tanto  filosoficas 
quanto  teologicas,  conheceremos  claramente  que,  considerada  a  natureza 
deste  povo,  tal  governo  nao  o  convem.  Pois  digo  que  tal  governo  convem  aos 
povos  que  sao  de  natureza  servil,  como  sao  aqueles  que  carecendo  de  sangue, 
ou  de  engenho,  ou  de  um  e  outro;  sendo  tambem  o  caso  daqueles  que 
abundam  de  sangue  e  sao  fortes  de  corpo  sao  audazes  na  guerra,  mas  carecendo 
de  engenho  e  facil  fazer-lhes  submeter-se  a  um  principe  [...]. 3 


Mais  adiante,  Savonarola  apresenta  claramente  as  caracteristicas  particulares 
que  tornavam  Florenga  uma  exceijao  e,  em  consequencia  das  quais,  seria  necessario 
trata-la  de  maneira  distinta  para  determinar  sua  melhor  forma  de  governo.  De 
acordo  com  ele,  “sendo  o  povo  florentino  engenhosissimo,  mais  que  todos  os  povos 
da  Italia,  e  sapientissimo  na  sua  empresa,  ainda  e  de  audaz  e  de  grande  animo, 
como  se  viu  pela  experiencia  muitas  vezes  4  Em  Floren^a,  portanto,  tais 
caracteristicas  levariam  o  governo  de  um  a  ruina.  E,  para  evita-la,  o  autor  sugere 
que,  dado  que  o  povo  florentino,  da  mesma  natureza  que  o  de  outros  povos,  nao 
poderia  adequar-se  a  mesma  forma  de  governo  reconhecidamente  adequada  aos 
povos  de  modo  geral.  Ao  explicita-lo,  afirma  que  “[...]  a  natureza  deste  povo  nao  e 
suportar  o  governo  de  um  principe,  ainda  que  fosse  bom  e  perfeito;  porque  sendo 
sempre  o  mais  nocivo  que  bom,  pela  sagacidade  e  animosidade  dos  cidadaos  nocivos 
ou  seria  traido  e  morto  (sendo  eles  maximamente  inclinados  a  ambiqao),  ou 
necessitaria  torna-se  tirano”.5 

Esse,  de  fato,  e  o  principal  argumento  utilizado  por  Savonarola  para  defender 
uma  forma  de  governo  distinta  do  governo  de  um,  considerada  pelo  autor,  boa  em 
si,  mas  que,  pelas  razoes  expostas,  nao  adequada  a  Floren^a.  Partindo  de  tais 
pressupostos,  ao  inves  de  principado,  tal  como  poderia  se  esperar  de  um  defensor 
da  perspectiva  tomista,  defendia  a  forma  republicana6  (que  ele  chama  de  governo 


3  SAVONAROLA.  Trattato  sul governo  di  Firenze,  p.  14-15. 

4  SAVONAROLA.  Trattato  sul  governo  di  Firenze,  p.  15. 

5  SAVONAROLA.  Trattato  sul  governo  di  Firenze,  p.  15. 

6  SAVONAROLA.  Trattato  sul  governo  di  Firenze,  p.  12-32. 
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civil)  e,  especialmente  por  isso,  contrai  os  Medicis  como  seus  principal  opositores. 
Ao  mesmo  tempo,  e  nisso  alinhado  as  premissas  tomistas,  defende  o  comercio 
agricola,  e  em  periodo  de  enorme  expansao  do  comercio  maritimo.  Chega  a  propor 
fechar  o  comercio  no  apice  de  sua  expansao.  Poderiamos  dizer,  nao  haveria  fracasso 
mais  previsivel  aos  olhos  de  Maquiavel.  No  entanto,  apesar  dessas  decisoes  que 
levaram  Savonarola  ao  seu  fim  tragico,  os  eventos  que  o  levaram  a  atuar  na  politica 
florentina  sao  bastante  inspiradores  e  chamaram  a  atenqao  de  Maquiavel  para 
questoes  que  se  fizeram  fundamentals  em  seus  textos.  A  primeira  delas  e  justamente 
o  tema  da  religiao.  Poderiamos  pensar  que,  aos  olhos  de  Maquiavel,  o  fracasso  de 
Savonarola  se  deveu  exclusivamente  ao  seu  posicionamento  religioso  e  a  defesa  dos 
bons  costumes  e,  em  ultima  instancia,  da  virtude  como  elemento  capaz  de 
transformar  os  homens,  melhorar  o  convfvio  social  e,  consequentemente,  a  cidade. 
Mas,  ao  inves  de  investir  suas  criticas  nesse  aspecto  da  atuagao  politica  de  Savonarola, 
Maquiavel  parte  em  defesa  da  religiao  e  faz  uma  critica  feroz  da  corrupqao  religiosa. 

Para  estruturar  sua  critica,  Maquiavel  recorre  aos  exemplos  dos  antigos.  De 
acordo  com  ele,  nao  se  pode  dizer  que  os  romanos  descuidavam  da  religiao,  que  era 
respeitada  acima  de  tudo  e  reafirmada  em  ambito  politico.  Isso,  no  entanto,  nao  os 
impediu  de  se  tornarem  temidos  do  ponto  de  vista  belico  e  de  nao  descuidarem 
nem  das  armas  nem  das  leis.  Partindo  entao  do  exemplo  da  religiao  dos  antigos, 
afirma  que  “os  principes  duma  republica  ou  dum  reino,  portanto,  devem  conservar 
os  fundamentos  de  religiao  que  professam;  e  feito  isso,  ser-lhes-a  mais  facil  manter 
a  vida  religiosa  e,  por  conseguinte,  boa  e  unida  sua  Republica”.7  No  entanto,  ao 
tratar  a  religiao  tal  como  se  professava  em  seu  tempo,  constata  muitas  diferenqas 
em  relaqao  aos  antigos  e  lamenta  os  maus-exemplos  do  seu  tempo.  De  acordo  com 
ele,  “[...]  a  Italia  perdeu  toda  devoqao  e  toda  religiao,  o  que  acarreta  infinitos 
inconvenientes  e  infinitas  desordens;  porque  assim  como  se  pressupoe  todo  bem 
onde  ha  religiao,  pressupoe-se  o  contrario  onde  ela  falta”.8  Apesar  dessa  critica  a 
tradi^ao  religiosa  de  seu  tempo,  Maquiavel  sabe,  por  um  lado,  que  o  governante 
que  age  seguindo  unicamente  os  preceitos  cristaos  nao  e  aquele  que  governa  com 
mais  prudencia.  Por  outro,  sabe  que  ignorar  a  moralidade  vigente  implica  igualmente 
pouca  prudencia.  Por  fim,  considera  que  o  problema  de  Savonarola  nao  consistia 
em  falta  de  religiao,  mas  no  descuido  em  relaqao  as  armas,  instrumento  necessario, 
especialmente  para  garantir  a  observaqao  do  discurso. 

Esse  assunto  tambem  e  abordado  em  O  Principe.  No  capitulo  VI,  Maquiavel 
reune  os  exemplos  de  alguns  governantes  tais  como  Moises,  Ciro,  Romulo  e  Teseu, 
contrapondo  o  exito  deles  ao  fracasso  de  Savonarola.  De  certa  forma,  essa 
contraposiqao  diz  respeito  ao  uso  da  forqa,  empregado  somente  pelos  primeiros. 

E  necessario,  portanto,  para  bem  compreender  este  assunto,  examinar  se  estes 
inovadores  dispoem  de  meios  proprios  ou  dependem  de  outros,  isto  e,  se  para 

7  MACHIAVELLI,  Discorsi,  I,  12,  p.  232. 

8  MACHIAVELLI,  Discorsi,  I,  12,  p.  233. 
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realizar  a  sua  obra  precisam  pedir  ou  podem  forgar.  No  primeiro  caso,  acabam  mal 
e  nao  conseguem  nada,  mas,  quando  dispoem  de  seus  proprios  meios  e  podem 
forgar,  e  raro  que  fracassem.9 

Posto  dessa  maneira,  expoe-se  as  primeiras  contraposigoes  entre  a  proposta 
maquiaveliana  e  os  feitos  de  Savonarola.  Pois,  se  a  virtu  maquiaveliana  pressupoe 
um  agir  politico,  de  acordo  com  as  circunstancias,  as  agoes  de  Savonarola  pretendiam 
em  grande  medida  a  supremacia  da  virtude,  que  poderia  substituir  as  leis.  Ela 
poderia  ocupar  o  lugar  do  discurso  das  leis.  Mais  que  isso,  a  virtude  seria  um 
recurso  para  tornar  as  proprias  armas  desnecessarias.  Desse  modo,  para  ele,  as 
virtudes  dispensariam  qualquer  outra  estrategia  polftica.  De  fato,  na  perspectiva 
maquiaveliana,  talvez  seja  possivel  apontar  como  o  problema  mais  grave  da  atuagao 
polftica  de  Savonarola  na  desconsideragao  do  proprio  ambito  do  agir  politico. 
Dizendo  de  outro  modo,  para  Maquiavel,  a  polftica  se  inscreve  no  ambito  das 
contingencias  e,  nesse  terreno,  as  circunstancias  variam.  Nao  observar  essas  variagoes 
pode,  dependendo  das  circunstancias,  nao  trazer  prejufzo  algum  (sendo  os  tempos 
favoraveis  aquelas  agoes),  ou  ter  por  consequencia  o  fracasso  do  governante  ou, 
ainda,  a  destruigao  de  um  determinado  corpo  politico.  Tudo  dependeria  das 
variagoes  das  circunstancias,  se  elas  fossem  favoraveis  a  atuagao  do  governante  teria 
exito,  de  outro  modo,  o  levariam  a  ruina.  O  governante  -  e  consequentemente  o 
corpo  politico  -  ficaria  sujeito  as  variagoes  das  circunstancias,  ao  acaso,  entregue  a 
propria  sorte.  Dizendo  de  outro  modo,  nao  se  atentar  as  variagoes  das  circunstancias 
e  nao  considerar  a  possibilidade  dos  revezes  da  fortuna,  e  ficar  completamente  a 
merce  das  contingencias.  Consequentemente,  ao  entregar-se  cegamente  ao  acaso, 
nao  se  pode  contar  com  nenhum  tipo  de  garantia.  Esse  assunto  e  muito  recorrente 
nos  textos  de  Maquiavel  e  mobiliza  o  par  conceitual  mais  caracterfstico  do  autor,  a 
relagao  entre  a  virtu  e  a fortuna.  Aprofunda-lo  nos  desviaria  do  nosso  tema,  mas  e 
indispensavel  ressaltar  as  caracterfsticas  principals  do  ambito  no  qual  se  inscrevem 
as  agoes  polfticas. 

E  certo  que  a  polftica  se  inscreve  no  ambito  das  contingencias,  porem  nem 
tudo  se  resume  a  elas.  O  Principe,  obra  escrita  justamente  diante  das  contingencias 
dos  tempos  de  guerra,  o  evidencia  sobejamente.  Pressupoe  duas  ordens  distintas  a 
se  considerar,  uma  delas  diz  respeito  ao  que  pode  ser,  de  certa  forma,  previsto;  e 
outra  aquilo  que  e  inteiramente  fortuito.  Neste  sentido,  apos  precaver-se 
prudentemente  daquilo  que  se  pode  esperar,  ou  seja,  daquilo  que  pode  ser  tornado 
como  consequencia  das  relagoes  causais  das  agoes  dos  homens,  resta  ainda  considerar 
que  ha  eventos  impossfveis  de  se  prospectar.  Se  naquilo  que  pode  ser  esperado  as 
armas  se  fazem  essenciais,  fazem-se  ainda  mais  definitivas  diante  dos  acontecimentos 
fortuitos.  Neste  caso,  entre  precisar  pedir  e  poder  format,  poder  forgar  implica  uma 
garantia  e,  portanto,  demostra  eficacia  imensamente  superior  a  precisar  pedir.  Para 
variar  segundo  as  modificagoes  impostas  pela  fortuna  e  adequar  suas  agoes  as 


9  MACHIAVELLI.  II  Principe,  VI,  p.  132. 
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exigencias  do  tempo  presente,  nao  raro,  aquele  que  governa  precisa  impor  uma 
nova  ordem,  e  aqueles  pouco  dispostos  a  se  adaptarem  a  ela  por  vontade  propria  o 
fazem  pela  “necessidade”  que  o  governante  so  e  capaz  de  criar  pela  for$a. 

Desse  modo  e  for^oso  concluir  que  as  armas  nao  so  complementam  os  afazeres 
do  governante  -  que  pressupoem  capacidade  de  simulagao  e  dissimulagao,  entre 
outras.  Elas  caracterizam,  para  Maquiavel,  a  principal  atividade  de  quem  governa. 
Neste  ponto,  precisamos  considerar  que  a  imagem  do  governante  pode  ser  construida 
tanto  pelo  discurso  quanto  pelas  armas,  mas  a  eficacia  na  construgao  da  imagem  de 
grande  homem  e,  no  mais  das  vezes,  consequente  da  virtu,  e  nao  da  virtude  como 
pressupunha  Savonarola.  A  posse  ou  o  uso  das  armas,  no  entanto,  definitivamente 
nao  se  restringem  a  construgao  da  imagem  do  governante.  Nao  se  pode  deixar  de 
lembrar  que  as  experiences  de  Maquiavel,  enquanto  secretario  florentino,  o 
expuseram  aos  limites  da  diplomacia  e,  talvez,  justamente  por  isso,  tenha  se  dedicado 
tanto  a  tratar  as  armas.  Maurizio  Yiroli,  a  este  respeito,  afirma  que,  para  Maquiavel, 
“para  conservar  os  Estados  nao  basta  a  sutileza  das  manobras  diplomaticas;  e 
necessario  poder  contar  com  formas  militares  adequadas”.10  Nao  se  pode  negar,  de 
fato,  a  diligencia  de  Maquiavel  em  relagao  a  questao  das  armas,  tratada  em  todas  as 
suas  obras  politicas. 

Tal  como  e  possivel  observar  no  capitulo  XII  de  sua  obra  O  Principe,  Maquiavel 
aponta  dois  fundamentos  do  corpo  politico:  leis  e  armas  ( le  buone  legge  e  le  buone  arme). 

Os  principals  fundamentos  de  todos  os  Estados,  tanto  dos  novos  como  dos 
velhos  ou  dos  mistos,  sao  as  boas  leis  e  os  bons  Exercitos.  Como  nao  se  pode  ter 
boas  leis  onde  nao  existem  bons  Exercitos,  e  onde  e  bom  o  Exercito  costumam  ser 
boas  as  leis,  deixarei  de  refletir  sobre  as  leis  e  falarei  dos  Exercitos.* 11 

Posto  que  funcionam  como  fundamentos,  e  certo  que  a  negligencia  de  qualquer 
um  deles  pode  ser  capaz  de  desestabilizar  um  determinado  corpo  politico.  No  caso 
das  armas,  seu  uso  pode  ser  evitado  pelo  discurso,  muito  embora  ele  tambem  nao 
se  sustente  sozinho.  Na  ultima  parte  da  passagem  nos  parece  relevante  observar  a 
relagao  pressuposta  por  Maquiavel  entre  os  bons  Exercitos  e  as  boas  leis.  As  boas 
leis  sao  resultantes  das  boas  ordenagoes  e,  tal  como  pressupoe  o  autor,  seria  dificil 
dispor  de  um  bom  Exercito  sem  antes  dispor  de  boas  leis.  Essa  relagao  parece  ter 
explicitado  a  oposigao  da  perspectiva  de  Maquiavel,  em  relagao  ao  caso  de 
Savonarola.  Boas  leis  devem  ter  bons  Exercitos  como  consequencia,  e  nao  a  sua 
negligencia.  E  interessante  notar  que,  enquanto  para  Maquiavel,  boas  leis  e  boas 
armas  assumem  um  lugar  central,  configurando-se  como  fundamentos  do  corpo 
politico,  para  Savonarola,  a  virtude  assume  sozinha  esse  lugar.  Sendo,  portanto, 
fundamental,  poderia  substituir  tanto  as  leis  quanto  a  forga.  Em  outras  palavras, 
para  Savonarola,  a  virtude  poderia  substituir  aqueles  que,  para  Maquiavel,  sao 
justamente  os  fundamentos  do  corpo  politico  e,  portanto,  indispensaveis. 

10  VIROLI.  O  sorriso  de  Nicolau,  p.  136. 

11  MACH IAVELLI .  II Principe,  XII,  p.  150. 
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Tomando  o  caso  Savonarola  a  partir  dos  textos  de  Maquiavel,  e  possivel  afirmar 
que  ele  ilustra  os  limites  do  discurso,  que  no  caso  da  proposta  savonaroliana, 
correspondiam  tambem  aos  limites  do  discurso  das  leis.  Ao  partir  da  virtude  crista 
como  seu  principal  fundamento  politico  e  nao  cuidar  de  conseguir  outras  garantias, 
aos  olhos  de  Maquiavel,  Savonarola  precisou  contar  exclusivamente  com  a  bondade 
dos  homens,  com  as  suas  virtudes.  Seu  exito  ou  fracasso,  desse  modo,  seriam 
consequentes  da  aplica^ao  voluntaria  da  virtude  dos  homens  de  Florenqa.  Dito 
isso,  pode-se  concluir  que  a  principal  critica  que  Maquiavel  remete  a  Savonarola 
pode  ser  resumida  a  ausencia  das  armas  e  nao  exatamente  uma  oposi$ao  a  opgao  de 
unir  politica  e  religiao  feita  por  este  ultimo. 

Isso  pode  ser  melhor  compreendido  quando  consideramos  que  a  guerra  e 
apresentada  por  Maquiavel  como  o  principal  desafio  do  governante.  E,  naquilo 
que  diz  respeito  ao  reconhecimento  de  quando  se  simular  ou  dissimular,  e  quando 
nao  ha  recurso  algum  a  nao  ser  suas  proprias  qualidades  de  bom  governante.  Ao 
tratar  da  guerra,  lidamos  com  a  manipulaqao  e  a  constru$ao  da  imagem  do 
governante,  mas  inevitavelmente  percebemos  que  ela  tambem  o  depara  com  o  que 
ha  de  mais  efetivo  e,  talvez  por  isso,  se  apresente  como  uma  necessidade  das  mais 
imediatas.  A  guerra,  evidentemente,  sempre  constituiu  um  dos  afazeres  do 
governante,  mas  parece  assumir  em  Maquiavel  um  lugar  especial.  Ela  poe  o 
governante  a  prova.  Ao  mesmo  tempo  em  que  exige  que  o  ator  politico  se  valha  de 
todos  os  artificios  de  manipulagao  da  sua  imagem  ou  do  seu  discurso,  expoe-no 
ostensivamente  aquilo  que  nao  necessariamente  pode  ser  forjado.  Assim,  muito 
embora  a  imagem  do  governante  se  construa  em  grande  medida  pelo  resultado  de 
suas  aqoes  na  guerra,  esta  ultima,  por  sua  vez,  impoe  ao  “capitao”,  ou  ao  governante, 
situates  que  dependem  exclusivamente  de  suas  agoes. 

Deste  modo,  a  guerra  pode  nao  somente  colocar  a  prova  a  imagem  edificada 
pelo  ator  politico,  mas,  tambem,  assim  como  grande  parte  daquilo  que  constitui 
os  afazeres  do  governante,  depender  de  aqoes  que  nao  podem  ter  seus  resultados 
manipulados  pelo  ator  politico.  Assim,  ao  mesmo  tempo  em  que  cria  condigoes  de 
possibilidade  para  que  o  governante  se  torne  honrado  pelo  seu  modo  de  conduzir 
as  batalhas  e  glorioso  pela  vitoria  definitiva,  o  testa  a  cada  decisao  a  ser  tomada. 
Isto  se  torna  mais  claro  na  medida  em  que  nos  aproximamos  daquela  que  nos  e 
apresentada  como  a  principal  fungao  do  governante:  a  guerra.  De  acordo  com  o 
que  ele  afirma,  “deve,  portanto,  um  principe  nao  ter  outro  objetivo  nem  pensamento, 
nem  tomar  como  arte  outra  coisa  que  nao  a  guerra,  sua  ordem  e  disciplina,  porque 
esta  e  a  unica  arte  que  convent  a  quern  comanda”.12 

Maquiavel,  ao  afirmar  que  a  principal  atividade  do  governante  e  a  guerra, 
sugere  faze-lo  de  forma  definitiva.  Ele  afirma  na  sequencia  que,  “portanto,  um 
principe  nao  deve  jamais  afastar  o  pensamento  do  exercicio  da  guerra  e,  durante  a 


12  MACHIAVELLI.  II  Principe,  XIV,  p.  157. 
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paz,  deve  exercita-lo  mais  ainda  que  na  guerra”.13  Se,  por  um  lado,  podemos  pensar 
que  esta  passagem  no  seu  sentido  literal  resume  bem  certos  preceitos  maquiavelianos, 
por  outro,  tomada  em  sentido  metaforico,  nos  remete  nao  diretamente  a  guerra, 
mas  a  politica  e,  mais  especificamente,  as  relaqoes  que  lhe  sao  proprias.  A  passagem 
nao  poderia  ser  mais  apropriada  para  sua  compreensao.  “A  politica  e  uma  forma  de 
guerra”,14  afirma  Lefort,  e  a  guerra,  seja  no  seu  sentido  literal  ou  neste  outro, 
encontra-se  na  ordem  das  necessidades  primeiras  do  corpo  politico.  Nesse  sentido, 
pode-se  considerar  que  a  questao  das  armas  e  indissociavel  do  discurso  politico. 
Vimos  que  o  discurso  sobre  as  armas  ja  se  constitui  um  dos  elementos  proprios  da 
aqao  politica.  Porem,  os  escritos  de  Maquiavel  nao  nos  conduzem  a  pensar  que  o 
uso  das  armas  possa  restringir-se  ao  discurso  das  armas.  Boas  armas  sao 
indispensaveis.  Sem  elas  o  corpo  politico  se  sujeita  inexoravelmente  as  reviravoltas 
da  fortuna.  Fica  sujeito  a  sorte,  ao  acaso,  sem  grandes  precau$oes  capazes  de  preveni- 
lo  das  vicissitudes  proprias  do  inesperado.  Essa  e  a  principal  I  iqao  deixada  pelo 
exemplo  de  Savonarola. 
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CAPITULO  10 


EL  OTRO  NICCOLO:  EL  TEATRO  EN  LA 
POLITICA  Y  LA  POLITICA  EN  EL  TEATRO. 
EL  CASO  DE  LA  MANDRAGORA 


Nora  Sforza 

“Ma,  sendo  l’intento  mio  scrivere  cosa  utile  a  chi  la  intende,  mi  e  parso  piu 
conveniente  andare  drieto  alia  verita  effettuale  della  cosa,  che  alia 
immaginazione  di  essa.” 

(Niccolo  Machiavelli,  De  principatibus,  cap.  XV) 


Espejos  de  realidades 

En  la  multifacetica  Italia  del  primer  Cinquecento  la  produccion  y  la  actividad 
teatral  no  se  desarrollan  de  manera  unlvoca.  En  efecto,  el  pluricentrismo  derivado 
de  la  existencia  de  diversos  estados  -  reinos,  senorlas,  ducados,  republicas  -  en  la 
peninsula  se  reflejaba  no  solo  en  las  variadas  realidades  economicas,  pollticas, 
lingiusticas  y  culturales.  Dentro  de  las  multiples  actividades  llevadas  a  cabo  en 
estos  centres  de  poder  -  tanto  de  las  cortes  principescas  como  de  las  republicas  -  el 
teatro  se  constituyo  como  posible  y  efectivo  legitimador  de  un  poder  politico  que, 
en  sus  orlgenes,  muchas  veces,  habla  estado  signado,  justamente,  por  la  ilegitimidad. 
En  este  contexto,  y  luego  de  las  primeras  experiencias  llevadas  adelante  en  la  corte 
Estense  de  Ferrara  por  Ludovico  Ariosto  (Reggio  Emilia,  1474  -  Ferrara,  1533) 
como  traductor,  autor,  actor  y  director,  muchos  otros  autores,  a  quienes 
generalmente  recordamos  por  obras  pertenecientes  a  otros  generos  literarios, 
utilizaran  al  teatro  en  general  y  a  la  comedia  en  particular  para  mostrar  la  sociedad 
en  la  que  vivi'an,  ora  elogiandola  dentro  del  sistema  de  la  que  bien  podrlamos 
llamar  literatura  “de  encomio”,  ora  criticandola  abiertamente.  Entre  ellos, 
ciertamente  no  podia  faltar  Nicolas  Maquiavelo  (Florencia,  1469  -  ivi,  1527).  El 
secretario  de  la  segunda  cancillerla  florentina,  a  pesar  de  ser  recordado 
fundamentalmente  por  su  vasta  produccion  relacionada  con  la  historia,  la  polltica 
y  la  cuestion  de  la  lengua,  supo  crear  un  extenso  corpus  literario  en  el  que  se  destaca 
la  poesla  carnavalesca  e  historica,  la  novella  de  inspiracion  boccaccesca  y,  por 
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supuesto,  el  teatro.  En  este  sentido,  Maquiavelo  es  recordado  sobre  todo  por  sus 
comedias  Mandragora  y  Clizia,  obras  teatrales  de  matriz  comica,  llenas  de  esa 
sutilisima  y  por  momentos  amarga  ironia  que  sera  una  de  sus  caracteristicas 
escriturales  mas  reconocidas  a  lo  largo  de  los  siglos. 

En  efecto,  en  el  ambito  de  la  experimentacion  florentina  del  “hecho  teatral”  y 
luego  del  extenso  y  exitoso  recorrido  realizado  por  las  Sagradas  Representaciones  y 
de  las  numerosas  vulgarizaciones  de  comedias  plautinas  y  terencianas,  las  comedias 
de  Maquiavelo  abrirfan  el  camino  hacia  una  comicidad  nueva,  capaz  de  colocar  en 
el  centra  mismo  de  la  reflexion  literaria  cuestiones,  situaciones  y  personajes  a  partir 
de  los  cuales  observar  en  el  microcosmos  de  la  representacion  escenica  el 
macrocosmos  de  la  cotidianeidad  florentina  social  y  politica,  profundamente  ligada 
a  ese  momento  de  “pasaje”  que  llevo  a  Florencia  del  gozo  de  las  libertades 
republicanas  a  la  progresiva  y  dolorosa  constatacion  de  su  perdida,  durante  el  periodo 
mediceo.  La  extraordinaria  expansion  artistica  de  la  ciudad  tendrfa  como  contraparte 
el  alejamiento  del  poder  de  ciertos  sectores  de  la  poblacion  que  tuvieron  que  aceptar 
el  nuevo  juego  de  relaciones  politicas  impuesto  por  la  familia  Medici. 

Asi,  durante  buena  parte  del  siglo  XVI,  Florencia  conoce  el  pasaje  de  una 
indagacion,  si  se  quiere  “espontanea”,  que  partiendo  del  “hecho  teatral”  se  encamina 
hacia  el  cumplimiento  de  los  deseos,  cada  vez  mas  rigidos  y  centralizadores,  del 
poder  politico.  Alii,  entonces,  el  gusto  por  un  teatro  que  cumplia  la  doble  funcion 
de  entretener  y  amaestrar  se  ira  afirmando  cada  vez  mas  a  lo  largo  de  todo  el  periodo 
mediceo,  con  un  efecto  que  diria  narcotico.  En  septiembre  de  1518,  por  ejemplo, 
las  bodas  de  Lorenzo  II  con  Magdalena  de  la  Tour  d’Auvergne  seran  solemnizadas 
por  la  representacion  -  por  obra  de  la  Compania  de  la  Cuchara,  una  de  las  primeras 
“companias”  de  actores  aficionados  de  Italia1  y  con  una  muy  elaborada  puesta  en 

1  En  Le  vite  dei  pin  eccellenti pittori,  scultori  e  architetti  (1550)  Giorgio  Vasari  narra  en  la  vida  de 
Giovani  Francesco  Rustici  el  origen  de  la  tal  Compagnia  della  Cazzuola\  “La  Compania  luego  Uamada 
de  la  Cuchara  [...]  comenzo  de  este  modo:  siendo  el  ano  1512,  una  noche  durante  la  cena,  en  el 
huerto  que  tenia  en  el  campo  Feo  d’Agnolo,  jorobado,  sonador  de  plfanos  y  persona  muy  agradable, 
ese  Feo,  el  senor  Bastiano  Sagginati,  el  senor  Raffaello  del  Beccaio,  el  senor  Cecchino  de’  Profumi, 
Girolamo  del  Giocondo  y  el  Baia,  en  un  angulo  del  huerto  pusieron  en  la  mesa  un  montoncito  de 
argamasa  con  la  cuchara  dentro,  tal  como  el  dla  anterior  la  habla  dejado  un  albanil;  por  lo  que  tomo 
con  ese  cucharon  o  bien  cuchara,  un  poco  de  esa  argamasa,  la  puso  toda  en  la  boca  de  Feo,  quien, 
por  otra  parte,  esperaba  con  la  boca  abierta  un  gran  trozo  de  ricotta  y  que  viendo  al  grupo  comenzo 
a  gritar:  ‘jCuchara,  cuchara!’  Creandose,  pues,  por  este  incidente,  la  dicha  compania,  fue  ordenado 
que  los  hombres  de  e[ll]a  fueran  veinticuatro  en  total,  doce  de  los  cuales,  como  se  decla  en  aquellos 
tiempos,  descollaban,  y  doce  no,  y  que  la  insignia  de  aquella  fuera  una  cuchara,  a  la  cual  se  agregaron 
luego  esas  botellitas  negras  que  tienen  el  cuello  y  la  panza  gruesas,  las  que  en  la  Toscana  llaman 
cucharas.  Su  abogado  era  San  Andres,  el  dla  de  cuya  fiesta  lo  celebraban  solemnemente,  haciendo 
una  cena  y  convite,  segun  sus  capltulos,  belllsima.  Los  primeros  de  esta  compania,  que  descollaban 
fueron  Iacopo  Bottegai,  Francesco  Rucellai,  su  hermano  Domenico,  Giovanbattista  Ginori,  Girolamo 
del  Giocondo,  Giovanni  Miniati,  Niccolo  del  Barbigia,  su  hermano  Medianoche,  Cosimo  da  Panzano, 
su  hermano  Matteo,  Marco  Iacopi,  Pieraccino  Bartoli;  y  los  que  no,  [el]  senor  Bastiano  Sagginotti, 
[el]  senor  Raffaello  del  Beccaio,  [el]  senor  Cecchino  de’  Profumi,  [el]  pintor  Giuliano  Bugiardini, 
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escena  realizada  con  telones  en  prospectiva  por  Andrea  del  Sarto  y  Bastiano  da  San 
Gallo,  llamado  “el  Aristoteles”  -  de  la  Mandrdgora  de  Nicolas  Maquiavelo.  Frente 
a  los  ejemplos  de  otras  comedias  traducidas  del  latfn  al  volgare ,  o  incluso  escritas  en 
volgare  aunque  tomando  como  modelo  las  estructuras,  los  personajes  y  las  tramas 
del  teatro  de  la  vasta  tradicion  plautina  y  terenciana;  frente  al  mismo  teatro  de 
Ludovico  Ariosto,  quien,  a  pesar  de  algunas  alusiones  “contemporaneas”  en  sus 
comedias,  todavia  no  se  animaba  a  acercarlas  espacial  y  temporalmente  a  su  publico 
mayormente  cortesano,2  la  Mandrdgora  se  nos  presenta  como  la  pieza  teatral  que 
mas  cabalmente  logra  ilustrar  a  esa  Florencia  renacentista,  con  sus  apologias 
humanas,  sus  conflictos,  su  espacio,  sus  costumbres,  sus  lenguajes  y,  ciertamente, 
su  ambivalente,  corrupta  y  cinica  moral.  Maquiavelo,  profundamente  conciente 
del  valor  de  la  “verita  effettuale  della  cosa”,  constatada  de  manera  fehaciente  desde 
su  privilegiado  observatorio  de  la  segunda  cancilleria  florentina,  recorre  un  camino 
literario  que  lo  lleva  a  colocar  aspectos  relevantes  de  su  pensamiento  politico  dentro 
del  orden  teatral,  mientras,  segun  afirma  en  el  mismo  prologo,  piensa  que  el 
“ejemplo”  de  Florencia  puede  ser  perfectamente  aplicable  a  otros  espacios  de  esa 
“Italia-no-Italia”,  si  se  nos  permite  esta  expresion  que  puede  ayudarnos  a  comprender 
la  polifonica  variedad  de  la  produccion  cultural  italiana  de  la  epoca. 

Ya  Francesco  De  Sanctis,  en  su  canonica  Historia  de  la  literatura  italiana  de 
1871,  daba  a  esta  comedia  un  caracter  fundacional.3  Segun  el  politico  y  critico 


[el]  pintor  Franc[esco]  Granacci,  Giovanfrancesco  Rustici,  [el]  jorobado  Feo,  su  companero,  elTalina, 
rnusico,  Pierino  Piffero,  Giovanni  Trombone  y  el  Baia,  bombardero.  Los  adherentes  fueron  Bernardino 
di  Giordano,  el  Talano,  el  Caiano,  [el]  maestro  Iacopo  del  Bientina  y  el  s[eno]r  Giovambattista  di 
Cristofano,  estanero,  heraldos  ambos  de  la  senorla,  Buon  Pocci  y  Domenico  Barlacchi.  Y  no  pasaron 
muchos  anos  (tanto  fue  creciendo  en  fama)  haciendo  fiestas  y  pasatiempos,  que  fueron  nombrados 
[miembros]  de  esa  companla  de  la  Cuchara  el  senor  Giuliano  de  Medicis,  Ottangolo  Benvenuti, 
Giovanni  Canigiani,  Giovanni  Serristori,  Giovanni  Gaddi,  Giovanni  Bandini,  Luigi  Martelli,  Paulo 
da  Romena  y  [el]  jorobado  Filippo  Pandolfini.  Y  con  estos,  en  un  mismo  grupo,  como  adherentes, 
Andrea  del  Sarto,  pintor,  Bartolomeo  Trombone,  rnusico,  [el]  senor  Bernardo  Pisanello,  Piero  cortador 
[de  panos],  el  Gemma,  buhonero  y  ultimamente  [el]  maestro  Manente  da  San  Giovanni,  medico. 
Infinitas  fueron  las  fiestas  que  ellos  hicieron  en  diversos  tiempos.  [...]  Vino  san  Andres,  su  abogado, 
el  cual  [...]  les  ordeno  agradablemente  que,  para  no  abundar  en  gastos  superfluos  [...]  se  conformaran 
con  una  fiesta  al  ano,  principal  y  solemne,  y  se  fue.  Y  ellos  obedecieron,  haciendo,  por  espacio  de 
muchos  anos,  cada  ano,  una  bellisima  cena  y  comedia,  que  recitaron  en  diversas  oportunidades, 
como  se  dijo  en  la  vida  de  Aristoteles  da  Sangallo,  La  Calandra  del  S[enor]  Bernardo,  cardenal  de 
Bibbiena,  Los  supuestos  y  La  Cassaria  de  Ariosto  y  la  Clizia  y  [la]  Mandrdgora  de  Maquiavelo,  con 
muchas  otras.”  Vasari,  Giorgio,  “Vita  di  Giovan  Francesco  Rustici.  Scultore  ed  architetto  fiorentino.” 
En  Le  vite  dei piii  eccellenti pittori,  scultori  e  architetti  (1550).  Edicion  de  Carlo  L.  Ragghianti,  Vol. 
III.  Milan-Roma,  Rizzoli,  1943,  p.  259-266.  Salvo  cuando  se  indique  lo  contrario,  las  traducciones 
presentes  en  el  este  trabajo  nos  pertenecen. 

2  Solo  con  La  Lena  (ca.  1528),  ambientada  en  Ferrara  y  con  la  edicion  definitiva  en  verso  de  su 
primera  comedia,  La  cassaria  (1529-1530),  Ariosto,  considerado  el  creador  del  teatro  comico  moderno 
italiano,  lograra  acercar  su  teatro  al  mundo  de  su  tiempo. 

3  En  este  sentido  creo  oportuno  recordar  que  la  Mandrdgora  ha  sido  representada  en  nuestro  pals, 
primero  en  Buenos  Aires  por  la  Companla  de  Santiago  Doria  y  mas  tarde  (2004)  en  la  ciudad  de 
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campano,  Maquiavelo  supo  dar  a  su  obra  una  grandfsima  fuerza  dramatica,  siempre 
profundamente  ligada  con  la  realidad  circunstante.  Asi,  dira  De  Sancds,  recordando 
en  cierta  forma  la  famosa  carta  de  Niccolo  a  Francesco  Vettori,  del  10  de  diciembre 
de  1513: 


se  distingui'an  dos  tipos  de  comedias:  de  “enredos”  y  de  “caracter”.  Comedia 
de  enredos  fue  llamada  [aquella  en  la  que]  el  interes  nace  de  los  desarrollos 
de  la  accion,  como  eran  todas  la  comedias  y  los  cuentos  [ novelle ]  de  ese 
tiempo,  y  tambien  las  tragedias.  Se  buscaba  el  efecto  en  la  extravagancia  y  en 
la  complejidad  de  los  sucesos.  Comedia  de  caracter  fue  llamada  [aquella  en 
la  que]  la  accion  es  el  medio  para  mostrar  un  caracter.  Y  son  definiciones 
viciosas.  Por  una  parte  existen  comedias  descomunales  por  demasiada 
acumulacion  de  intrigas;  por  otra,  comedias  pequenas  por  demasiada  pobreza 
de  accion.  Maquiavelo  reune  las  dos  cualidades.  Su  comedia  es  una  verdadera 
y  propia  accion,  muy  vivaz  en  sus  movimientos  y  situaciones,  animada  por 
fuerzas  interiores  que  se  presentan  como  fuerzas  o  instrumentos,  y  no  como 
fines  o  resultados.  El  caracter  es  puesto  a  la  vista  vivo,  como  fuerza  operativa, 
no  como  calidad  abstracta.  Lo  mas  profundo  del  pensamiento  brota  desde 
las  formas  mas  alegres  y  obscenas  hasta  la  mas  vulgar  y  clnica  bufonerfa  [...]. 
Esta  alii  todo  Maquiavelo,  el  hombre  que  jugaba  en  la  hosterfa  y  el  hombre 
que  meditaba  en  el  escritorio  (De  Sanctis:  1990,  634). 


Maquiavelo  nos  coloca,  pues,  -  y  quizas  mas  que  cualquier  otro  autor  de  su 
epoca  -,  frente  a  esa  civilizacion  florentina  a  caballo  entre  las  grandes  esperanzas 
del  Hum  an  is  mo  del  siglo  XV  y  las  desilusiones  y  los  terribles  miedos  que  culminaron, 
justo  el  ano  de  su  muerte,  en  1527,  en  el  saqueo  de  Roma,  simbolica  (y  no  solo) 
caida  de  la  caput  mundi  y  en  el  “fin  de  la  fiesta”  renacentista.  El  Maquiavelo  de  la 
Mandrdgora  es,  pues,  un  autor  que,  por  entonces,  ya  ha  escuchado  las  terribles 
predicas  profeticas  del  fraile  dominico  Girolamo  Savonarola  (Ferrara,  1453  - 
Florencia,  1498),  ultimo  confesor  de  Lorenzo  el  Magm'fico;  ha  escrito  El  Principe 
(1513-1514);  ha  traducido  la  terenciana  Andria  (entre  1515yl517o  ‘18),y  conoce 
(y  reconoce)  como  ningun  otro  el  valor  de  las  intrigas  politicas,  la  natural  maldad 
de  los  hombres  y  la  importancia  de  la  palabra  como  cautivante  y  fatal  medio  para 
convencer.  En  este  complejo  mundo,  Niccolo,  en  una  especie  de  cautivante 
oximoron,  logra  combinar  sabiamente  la  risa  y  la  amargura;  mas,  por  cierto,  su  risa 
ya  no  puede  ser  aquella  compuesta  y  correctisima  tan  deseada  y  definida  por 


Cordoba  por  “II  teatrino  dei  coraggiosi”,  grupo  teatral  activo  en  esa  provincia  desde  1960,  con  una 
interesante  adaptation  del  prof.  Alfredo  Coccucci.  En  este  mismo  ano  pudo  verse  -  con  gran  exito 
de  crftica  y  publico  -  una  interesante  nueva  version  en  el  Teatro  Payro  de  Buenos  Aires,  con  direction 
de  Fernanda  Alarcon  En  cuanto  a  su  “transcription”  cinematografica,  recordamos  la  version  de 
Alberto  Lattuada  con  Rossana  Schiaffmo,  Philippe  Leroy,  Romolo  Valli  y  el  inefable  Toto,  segura 
garantia  de  la  mas  exhultante  comicidad  all’italiana  (1965). 
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Baldassar  Castiglione  en  su  Libro  del  Cortigiano  (1528),  sino  mas  bien  esa  otra  con 
la  cual  Maquiavelo  podia  hacer  visibles  las  amarguras  de  sus  propias  desilusiones 
personales  y  polidcas.  En  efecto,  el  sendmiento  y  la  vision  del  mundo  que  dene 
Maquiavelo,  al  decir  de  Croce  “no  son  las  de  un  cfnico,  porque  dene  el  anhelo  de 
la  bondad  y  la  pureza,  pero  denen  por  cierto  algo  de  pesimismo,  porque  el  no  ve  en 
la  realidad  ningun  espiral  por  el  que  pueda  penetrar  dichas  bondad  y  pureza,  tanto 
la  realidad  es  como  una  pelota,  bien  cerrada  en  si  misma,  en  sus  propias  codicias, 
en  su  propia  logica  udlitaria,  tanto  esos  ideales  sublimes  quedan  frente  a  el, 
dolorosamente  impotentes”  (Croce,  1991,  p.  221). 

Por  cierto  a  nosotros,  alejadisimos  (en  un  sentido  espacio-temporal)  lectores- 
espectadores  de  esta  comedia  suya,  nos  resulta  dificil  saber  -a  pesar  de  los  numerosos 
documentos  que  describen  el  impacto  que  la  comedia  produjo  luego  de  las  primeras 
representaciones  en  diversas  ciudades  italianas,  en  las  que  iban  variandose  aspectos 
ligados  con  la  puesta  escenica-  cual  habra  sido  la  verdadera  recepcion  de  ese  publico 
variopinto  y  multiclasista  (cortesano  y  popular)  que  pudo  verla  en  los  primeros 
decenios  del  siglo  XVI,  siendo  que  uno  de  los  problemas  mas  complejos  que  deben 
resolver  los  estudiosos  del  teatro  es,  justamente,  el  de  tratar  de  comprender  las 
inmensas  variaciones  sufridas  a  lo  largo  de  los  anos  de  la  idea  de  lo  comico.4 5  En 
este  sentido,  creemos  practicamente  imposible  aprehender  de  manera  certera  esos 
elementos  que  despertaban  la  hilaridad  de  ese  publico  que  -  con  toda  probabilidad 
pero  con  exito  incierto  -  buscaba  comprender  ese  exquisito  juego  dialectico  entre 
el  comico  del  significado  y  el  comico  del  significanted  Es  en  este  complejo  contexto 
en  el  que  irrumpe  la  comicidad  maquiaveliana  -  burlona  y  provocadora  a  un  tiempo 
-  de  su  gran  comedia,  la  cual  no  es  solo  el  producto  de  una  “invencion  linguistica, 
sino  tambien  de  una  posicion  totalmente  diferente  hacia  lo  comico,  ya  no  mas 
considerado  como  una  transcripcion,  mas  o  menos  fiel,  de  Plauto  y  de  Terencio 
mas  Boccaccio,  sino  como  una  representacion  de  la  realidad  de  los  personajes  (y  no 
de  los  tipos  de  la  tradicion  clasica)”  (Antonucci,  1995  ).  Y  entonces,  a  pesar  de  que 
Maquiavelo  nombraria  a  sus  escritos  de  ficcion  como  extravagancias  (“ghiribizzi”) 


4  “las  actitudes  hacia  la  comicidad  varian  a  traves  del  tiempo.  [...]  Las  propias  burlas  cambian.  Son 
tan  dificiles  de  traducir  de  una  epoca  a  otra  como  de  una  cultura  a  otra.  Lo  que  hacer  reir  a  una 
generacion  tiene  poco  efecto  en  la  siguiente.  Por  lo  tanto,  hay  un  lugar  para  la  historia  de  la  risa  lo 
mismo  que  para  una  sociologia  o  antropologi'a  de  la  risa.  [...]  ^Cuando  una  broma  no  es  una  broma? 
^Cuando,  donde  y  para  quien  una  broma  dada  es  graciosa  o  no?  ^Cuales  son  los  limites,  las  fronteras 
de  lo  comico?  ;En  que  medida  cambian  las  bromas  desde  distintos  puntos  de  vista  y  como  se  transforma 
su  significado  en  el  tiempo?  Burke,  Peter,  Formas  de  historia  cultural.  Madrid,  Alianza,  2000,  p.  1 07- 
109.  Evidentemente,  estas  afirmaciones  nos  permiten,  no  solamente  comprender  la  naturaleza  de  lo 
comico  en  los  albores  de  la  Modernidad  clasica,  sino  tambien  reflexionar  acerca  de  algunos  fenomenos 
sociologicos  que  explican  el  pasaje  de  las  “burlas”  de  un  sector  a  otro  en  las  sociedades  de  todos  los 
tiempos. 

5  Cfr.  Altieri  Biagi,  M.  L.,  La  lingua  in  scena.  Bolonia,  Zanichelli,  1980.  De  manera  particular 
remitimos  al  cap.  I  “Dal  comico  del  ‘significato’  al  comico  del  ‘significante’”,  p.  1-57. 
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en  un  intento  Qquizas  inconsciente  o  tan  vez  bien  consciente?)  de  “banalizarlos”  y 
quitarles  gravedad  e  importancia,  lo  cierto  es  que  el  Secretario  lograra  extraer  de 
ellos  “el  sentimiento  fresco  y  vivo  de  lo  humano,  que  luego  trasladaba  a  los 
razonamientos  serios,  embebiendo  con  ellos,  muy  subterraneamente,  la  teorla  general 
y  las  maximas  eternas,  evitando  que  esta  teorla  se  volviera  pura  abstraccion” 
(Chabod,  1987,  p.  229). 

POLITICA  Y  SOCIEDAD  EN  EL  JUEGO  DEL  TEATRO 

Quien  viese  nuestras  cartas,  honrado  compadre,  y  viese  su  diversidad,  mucho 
se  maravillana,  porque  le  parecerla  que  somos  hombres  graves,  dedicados 
completamente  a  grandes  cosas  y  que  de  nuestros  pechos  no  pudiese  caer 
ningun  pensamiento  que  no  tuviese  en  si  honestidad  y  grandeza.  Sin  embargo, 
luego,  dando  vuelta  la  pagina,  les  parecerla  que  somos  ligeros,  inconstantes, 
lascivos,  dedicados  a  cosas  vanas.  Este  modo  de  proceder,  si  a  alguien  pareciera 
digno  de  ser  vituperado,  a  ml  me  parece  elogiable,  porque  nosotros  imitamos 
la  naturaleza  que  es  variada;  y  quien  la  imita  non  puede  ser  reprendido. 

FrAGMENTO  DE  UNA  CARTA  DE  NlCOLAS  MaQUIAVELO  A  FRANCESCO 
Vettori  del  31  de  enero  de  1514 

Aunque  escrita  entre  enero  y  febrero  de  1518,  Maquiavelo  retrotae  la  accion 
de  su  piece  a  1 504.  Respetuosa  de  las  tres  unidades  aristotelicas  canonicas  y  dividida 
en  los  tradicionales  cinco  actos,  cada  uno  de  los  cuales  se  concluye  con  una  cancion,6 
la  piece  cuenta  la  historia  de  Messer  Nicias  Calfucci,  doctor  en  leyes.  Nicias,  casado 
con  Lucrecia  siente  aproximarse  la  vejez  y  se  lamenta  por  no  tener  hijos.  Mientras 
tanto  Callmaco,  joven  florentino,  ha  regresado  recientemente  de  Paris,  donde  ha 
escuchado  muchos  encendidos  elogios  acerca  de  la  belleza  de  la  joven,  lo  que  lo 
lleva  a  sentir  una  gran  pasion  por  ella,  aun  antes  de  conocerla.  El  parasito  Ligurio, 
asiduo  concurrente  a  la  casa  de  los  Calfucci,  conociendo  la  pasion  de  Callmaco, 
elabora  un  plan,  comparable  al  que  pudiera  pensar  un  estratega  militar,  para  que  el 
joven  pueda  encontrarse  con  Lucrecia:  con  un  juego  lingulstico  de  indudable 
efectividad  comica,  Ligurio  presenta  Callmaco  a  Nicias  como  un  renombrado  doctor 
en  medicina,  capaz  de  curar  la  esterilidad  con  una  pocion  de  mandragora  que  la 
joven  debera  ingerir.7  Pero  el  problema  es  que,  si  bien  esta  cura  asegura  el  embarazo, 


6  Estas  canciones  fueron  en  realidad  agregadas  por  el  autor  para  las  representaciones  del  Carnaval  de 
Modena  de  1 526,  patrocinadas  por  Francesco  Guicciardini  -  por  entonces  gobernador  de  la  Romana 
-  y  que  deberla  cantar  Barbara  Raffacani  Salutati,  bastante  mas  joven  que  Maquiavelo  y  de  quien 
este  se  habla  enamorado.  A  partir  de  entonces  dichas  canciones  quedaran  como  parte  integrante  de 
la  comedia. 

7  Los  herboristas  medievales  encontraban  en  la  gruesa  ralz  de  la  mandragora  una  semejanza  con  la 
anatorm'a  masculina,  por  lo  que  le  atribulan  efectos  afrodislacos. 
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el  primer  hombre  que  yacera  con  Lucrecia  luego  de  beber  la  tisana  estara  destinado 
a  morir.  Frente  a  esta  infeliz  perspecdva,  Messer  Nicias  no  dudara  en  buscar  a  un 
joven  para  que  sea  conducido  a  la  habitacion  de  su  esposa,  con  la  que  este  debera 
permanecer  hasta  el  alba.  El  obstaculo  a  este  complejo  plan  sera,  sin  embargo,  la 
resistencia  de  la  honesta  mujer,  a  quien  deberan  convencer  primero  su  madre  y 
luego  su  confesor.  Naturalmente,  el  joven  raptado  no  es  otro  que  el  misrmsimo 
Calfmaco,  quien  le  confesara  a  Lucrecia  todo  el  plan.  Esta,  entonces,  se  decidira  a 
continuar  haciendo  por  amor  lo  que  en  cambio  le  habia  sido  impuesto  por  la 
fuerza. 

Ahora  bien,  como  puede  observarse  por  el  argumento,  cuya  matriz  tanto  nos 
recuerda  la  novella  6°  de  la  III  Jornada  del  Decameron  de  Boccaccio,  en  el  que 
Ricardo  Minutolo,  al  igual  que  Calfmaco  logra,  con  un  subterfugio,  transformarse 
en  el  amante  de  Catella,  una  mujer  que  no  pensaba  en  absoluto  enganar  a  su  marido,8 
la  Mandrdgora  es  una  obra  mas  bien  estatica,  con  escasos  saltos  argumentales,  con 
una  solida  lfnea  dramatica  notablemente  definida  desde  el  inicio  y  con  pocos 
personajes  que  hacen  que  la  accion  no  pierda  jamas  su  fuerza  ni  se  desvfe  de  su 
cauce  original.  Asf,  para  Davico  Bonino  ella  era  “diferente  y  nueva  en  todos  los 
aspectos:  por  la  violencia  del  paisaje  moral,  por  la  economfa  de  la  construccion, 
por  la  novedad  del  estilo”  (Davico  Bonino,  1977).  Sin  embargo,  es  en  la 
construccion  de  sus  personajes,  donde  se  encuentra  la  verdadera  revolucion 
maquiaveliana,  justamente  esa  que  transforma  a  esta  comedia  en  una  obra  sin 
precedentes  en  la  historia  del  teatro  comico  italiano,  tal  vez  porque,  como  subraya 
Benedetto  Croce,  ella  representa  “el  proprio  estado  de  animo  de  Maquiavelo”  -  ese 
Maquiavelo  que,  como  el  mismo  dira  en  el  Prologo  de  su  piece,  escribe  para  hacer  su 
triste  tiempo  mds  suave,  luego  de  su  forzado  alejamiento  de  la  Cancillerfa  florentina 
(Croce,  1991,  p.  223-224),  acusado  de  haber  formado  parte  de  una  conspiracion 
contra  el  cardenal  Giovanni  de’  Medicis  e  incluso  torturado  para  lograr  que  confesase 
su  participacion  en  la  misma.  En  la  Mandrdgora  todos  los  personajes  ficcionales 
tienen  el  mismo  desparpajo  y  la  identica  determinacion  que  pueden  encontrarse 
en  muchos  de  los  protagonistas  reales  de  los  sucesos  historicos  presentados  por  el 
Florentino  en  El  Principe,  en  la  Descripcion  del  modo  en  que  el  Duque  Valentino 
mato  a  Vitellozzo  Vitelli,  Oliverotto  de  Fermo,  el  Senor  Pagolo  y  el  Duque  de  Gravina 
Orsini  o  en  las  Historias  florentinas:  en  efecto,  los  unos  y  los  otros  tienen  presente 
solo  el  fin  que  se  han  propuesto  obtener9  y  en  este  sentido,  Maquiavelo  juega  con 
esos  aspectos  de  una  triste  realidad  “efectual”  que  lo  ayudan  a  pensar  en  la 


8  “...al  saber  entonces  [...]  cuanto  mas  sabrosos  eran  los  besos  del  amante  que  los  del  marido,  cambio 
su  dureza  en  dulce  amor  hacia  Ricardo;  desde  ese  dla  en  adelante,  muy  tiernamente  lo  amo  y  obrando 
sabiamente,  muchas  veces  gozaron  de  su  amor.”  Boccaccio,  Giovanni,  Decameron.  Edicion  de  Vittore 
Branca.  Turin,  Einaudi,  1992,  p.  337-389. 

9  En  relacion  con  este  topos ,  cfr.  Federico  II  de  Prusia,  El  antimaquiavelo  (1738,  ca.).  Prefacio  y 
correcciones  de  Voltaire.  Buenos  Aires,  Quadrata,  2002. 
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construccion  de  una  realidad  disdnta,  donde  la  fuerza  dominante  de  una  juventud 
indomita  pueda  doblegar  inclusive  a  la  fortuna  mas  adversa  y  despiadada.  La 
Mandrdgora  entonces  podria  ser  leida  como  una  tipologizacion  y  al  mismo  tiempo 
dempo  como  una  busqueda  de  modelos  de  principes  (Callfmaco/Lucrecia)  y  de 
condottieri  (Ligurio/Fray  Timoteo)  que  deben  enfrentar  la  obtusidad  y  estupidez 
de  un  messer  Nicias,  en  muchos  aspectos  tan  cercano  al  Calandrino  boccaccesco 
pero  a  la  vez  profun damente  arraigado  en  la  (a)moralidad  cotidiana  de  la  Florencia 
de  su  tiempo,  “una  moralidad  que  distingue  el  bien  del  mal,  pero  que  reconoce 
como  el  bien  y  el  mal  operan  del  mismo  modo  en  el  mundo,  y  que  no  rechaza  una 
categorfapor  otra,  sin  desconocer  a  la  vida  misma”  (Russo,  1975,  p.  93).  En  efecto 
“los  personajes  de  la  Mandrdgora  obran  segun  la  logica  de  su  utilidad  y  de  su  placer, 
y  cada  uno,  sin  embargo,  va  derecho  por  su  mismo  camino,  y  no  sera  justamente 
Maquiavelo  quien  se  escandalice  de  esta  regia”  (Russo,  1975,  p.  91)  Asi,  si  por  un 
lado  Maquiavelo  se  aleja  enormemente  de  esa  idea  que,  en  el  siglo  siguiente,  haria 
suya  el  poeta  neolatino  Jean-Baptiste  Santeuil,  llamado  Santolius  (Paris,  1630  - 
Dijon,  1697)  acerca  de  que  la  satira  puede,  por  medio  de  la  risa,  corregir  las 
costumbres  ( castigat  ridendo  mores),  por  el  otro  nos  permite  reflexionar  acerca  de 
las  relaciones  existentes  entre  su  idea  teorica  de  principe  y  su  puesta  en  acto,  no  ya 
en  la  gran  escena  de  la  politica  sino  en  la  cotideaneidad  ciudadana.  acaso  las 
acciones  de  Callimaco,  Ligurio  o  Fray  Timoteo  no  nos  recuerdan  que  para 
Maquiavelo 


un  principe,  y  maxime  un  principe  nuevo,  no  puede  observar  todas  aquellas 
cosas  por  las  cuales  los  hombres  son  considerados  buenos,  dado  que  a  menudo 
necesita,  para  mantener  el  estado,  obrar  contra  la  palabra  dada,  contra  la 
caridad,  contra  la  humanidad,  contra  la  religion.  Y  sin  embargo  es  necesario 
que  el  tenga  un  animo  dispuesto  a  conducirse  segun  que  vientos  de  la 
fortuna  y  que  variaciones  de  las  cosas  lo  mandan  [...]  y  no  apartarse  del 
bien  si  se  puede  pero  saber  entrar  en  el  mal  si  lo  necesita  (Maquiavelo, 
2013,  p.  94). 10 


El  acercamiento  del  autor  de  De  principatibus  a  la  realidad  de  sus  dias  -  esa 
misma  realidad  que  lo  habia  hecho  reflexionar  en  los  capitulos  XVII  y  XVIII  de  sus 
Discorsi  sopra  la  prima  Deca  di  Tito  Livio,  acerca  de  la  total  corrupcion  de  la  virtud 
civica  -  (Baron,  1993,  p.  347)  no  se  agota  en  la  trama  por  el  propuesta  en  la 
Mandrdgora  o  bien  en  la  composicion  de  los  personajes  que  construyen  la  obra.  En 
efecto,  ya  luego  de  la  primera  cancion  “para  ser  recitada  antes  de  la  comedia,  cantada 
por  ninfas  y  pastores  al  unisono”  (Machiavelli,  1984,  p.  69)  -  y  en  donde 
Maquiavelo  retoma  el  clasico  topos  de  la  fugacidad  del  tiempo,  ya  exquisitamente 


10  Capitulo  XVIII  “Como  los  principes  deben  guardar  su  palabra  dada”. 
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tratado  por  Lorenzo  el  Magmflco  en  su  Triunfo  de  Bacco  y  Ariadna1'  -  nuestro 
autor  escribe  un  prologo  argumentative12  en  el  que  la  sola  idea  de  nombrar  “esta  es 
vuestra  Florencia”  (Machiavelli,  1984,  p.  69)  acerca  notablemente  al  espectador  a 
los  hechos  que  se  estan  por  presentar,  mientras,  al  mismo  tiempo,  tambien  aprovecha 
para  recuperar  el  topos  de  la  falsa  modestia,  de  clara  reminicencias  clasicas  y  tan 
presente  entre  los  autores  renacentistas:  “su  autor  no  tiene  gran  fama ;/  mas  si  vosotros 
no  refs,  el  estara  contento  de  pagaros  el  vino.  /”  (Machiavelli:  1984,  69)  Sin  embargo, 
no  es  solamente  este  acercamiento  espacial  el  que  nos  induce  a  ver  en  la  Mandrdgora 
un  piadoso  espejo  de  la  realidad  florentina  de  los  tiempos  de  Niccolo.  Es,  en  cambio, 
la  fuerte  caracterizacion  psicologica  que  el  da  a  los  personajes  de  su  comedia  lo  que 
la  hace  tan  universal,  y  si  ya  Boccaccio  habfa  hecho  algo  similar  con  muchos  de  los 
personajes  de  su  insuperable  “comedia  humana”,  solo  con  Shakespeare  llegara  la 
individualizacion  de  tipos  humanos  tan  perfectamente  delineados,  capaces  de 
trascender  los  angostos  lfmites  de  la  contemporaneidad. 


Entre  parasitos,  pseudo-pedantes,  mujeres  y  confesores... 


(“,:Que  van  graznando  estos  perfidos 
hipocritas  y  tibios  y  enojados, 
enemigos  de  la  virtud  y  la  buena  usanza.?”) 
Fragmento  de  una  poesia  savonaroliana  (1530,  ca.) 


;Cual  era  el  tentativo  de  Maquiavelo  al  describir  con  esta  sonrisa  suya,  mixta 
de  burla  y  melancolfa,  de  este  modo  a  sus  personajes?  Es  interesante  ver  como 
nuestro  autor,  en  el  momento  mismo  en  el  que  enumera  en  el  Prologo  a  los  personajes 
de  la  comedia  (“una  joven  sagaz  [...]  un  amante  mezquino,  /  un  doctor  poco  astuto, 
/  un  fraile  mal  vivido,  /  un  zangano,  benjamin  de  la  malicia...”)  (Machiavelli, 
1984,  p.  70)  esta  ya  pensando  en  una  fuerte  caracterizacion  de  cada  uno  de  ellos. 

Desde  este  punto  de  vista,  mucho  se  ha  hablado  de  un  “piano  alegorico”,  el 
cual  mostrarfa  a  Messer  Nicias  asociado  a  la  figura  del  Gonfaloniero  de  la  Republica 
florentina,  Pietro  Soderini,  dado  que  este  ultimo  tenia  una  mujer  muy  bella,  mas 
incapaz  de  procrear,  o  bien  a  Lucrecia,  asociada,  in  primis  a  la  castfsima  esposa  de 


11  Para  un  analisis  de  los  topoi  clasicos  revisitados  por  la  literatura  moderna,  cfr.  Curtius,  Ernst  R., 
Literatura  europea y  Edad Media  latina  (1948).  Mexico  D.F.,  FCE,  1998. 

12  Existen  cuatro  tipos  de  prologos:  “recomendatorio,  en  donde  se  apoya  a  la  historia  o  a  su  autor; 
relativo,  en  el  que  se  expresan  insultos  hacia  un  adversario  o  agradecimientos  al  publico;  argumentativo, 
con  la  exposicion  del  argumento  del  drama;  mixto,  con  la  presencia  simultanea  de  todos  los 
precedentes.”  Cfr.  Riposio,  Donatella,  “Nova  Comedia  vappresento.”  11  prologo  nella  commedia  del 
Cinquecento.  Turin,  Editrice  Tirrenia  Stampatori,  1989,  p.  5. 
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Colatino,  simbolo  de  la  mas  perfecta  virtud  romana,13  y  por  cuyo  suicidio  -  segun 
la  tradicion  heredada  desdeTito  Livio  (Tito  Livio,  2015)  -Tarquinio  el  Soberbio, 
ultimo  rey  de  Roma,  debio  abandonar  la  ciudad,  dando  asi  inicio  a  la  edad 
republicana  de  la  antigua  Roma.14  Sin  embargo,  cada  vez  que  se  reflexiona  acerca 
de  los  protagonistas  de  la  Mandrdgora ,  los  mismos  se  nos  presentan  francamente 
alejados  de  esos  estereotipos  que  presentes  en  el  teatro  comico  hasta  inicios  del 
siglo  XVI  y  que  poblarian  aun  mas  los  escenarios  europeos  a  partir  del  triunfo  de  la 
comedia  del  arte. 

Tomemos  por  ejemplo  el  caso  de  Calimaco:  este,  si  bien  en  algunos  momentos 
podria  mostrarnos  la  imagen  del  enamorado  que  tantas  veces  encontramos  en  el 
interior  de  la  comedias  plautinas  y  terencianas,  aqui  se  nos  desvela,  en  cambio, 
como  uno  que,  a  diferencia  del  tipico  enamorado  retorico,  azucarado,  melindroso 
y  sobre  todo  incapaz  de  alcanzar  su  amor  sin  la  fundamental  ayuda  de  los  siervos 
astutos,15  demuestra  una  gran  determinacion  para  satisfacer  sus  propios  deseos  en 
relacion  con  Lucrecia,  a  quien  el  joven  no  conocia  sino  “por  mentas”  ( topos ,  este 
ultimo,  tambien  tantas  veces  presentes  en  las  comedias  latinas  y  en  la  tradicion 
novelistica  de  los  siglos  XIV  y  XV). 


Y  nombro  a  la  senora  Lucrecia,  esposa  de  messer  Nicias  Calfucci:  a  la  cual 
dedico  tantos  elogios  acerca  de  su  bellezay  sus  modos,  que  hizo  quedar perplejos 
a  todos  nosotros,  y  desperto  en  ml  tal  deseo  de  verla  que,  dejando  de  lado  cualquier 
otra  decision,  sin  pensar  mas  ni  en  las  guerras  ni  en  las  paces  de  Italia,  me 
dispuse  a  venir  aqul.  Al  llegar  he  encontrado  que  la  fama  de  la  senora  Lucrecia 
es  mucho  menor  que  la  verdad,  cosa  que  sucede  rarisimas  veces  (Acto  I  -  Esc.  I) 
(Machiavelli,  1984,  p.  73). 


Pero  Calimaco16  se  debate  entre  su  arrogancia  -  aquella  que  le  da  la  seguridad 
de  poder  obtener  su  ambiciada  presa  facilmente  -,  y  el  temor  de  que  Ligurio  (el 
tipico  parasito  “benjamin  de  la  malicia”)  lo  engane.  En  fin  de  cuentas,  estos  dos 
elementos  de  la  personalidad  del  joven  enamorado  bien  pueden  representar  en  el 


13  Recordemos  que  Dante  habfa  colocado  a  la  Lucrecia  romana  entre  los  esplritus  magnos  del  Limbo. 
En  este  sentido,  vease  Dante,  Divina  Comedia,  Infierno,  IV,  w.  127-129:  “A  Bruto  vi,  el  que  arrojo 
a  Tarquino,  /  a  Cornelia,  Lucrecia,  Julia  y  Marcia,  /  y  solo,  puesto  aparte,  a  Saladino.”  (“Vidi  quel 
Bruto  che  caccio  Tarquino,  /  Lucrezia,  Julia,  Marzia  e  Corniglia;/  e  solo,  in  parte,  vidi  ‘1  Saladino.”) 
y  Paraiso,  VI,  w.  39-41:  “Sabes  que  hizo  desde  las  Sabinas  /  al  dolor  de  Lucrecia  en  siete  reyes,  / 
venciendo  en  torno  a  todos  los  vecinos.”  (“E  sai  ch’ei  fe’  dal  mal  delle  Sabine  /  al  dolor  di  Lucrezia 
in  sette  regi,  vincendo  intorno  le  genti  vicine.”).  Las  traducciones  pertenecen  a  Angel  Battistessa. 

14  En  efecto,  Lucrecia  se  habia  suicidado  por  no  haber  podido  soportar  la  vergiienza  despues  del 
estupro  sufrido  a  manos  de  Sexto,  hijo  del  rey. 

15  Un  celebre  ejemplo  contemporaneo  a  Maquiavelo  seria,  v.g.,  el  que  muestra  la  relacion  entre 
Erofilo  y  Volpino  en  la  ariostesca  Cassaria. 

16  Es  Calimaco  el  tinico  nombre  de  origen  griego  de  toda  la  piece,  vale  decir  “el  que  combate  bien.” 
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piano  de  la  comicidad,  ciertos  aspectos  de  los  hombres,  ya  plasmados  por 
Maquiavelo  en  sus  escritos  politicos.  En  otras  palabras:  si  para  el  Florentino  su 
modelo  de  prfncipe  se  debate  constantemente  entre  la  Virtud  y  la  Fortuna,  aquf 
Cab'maco  es  tambien  arrastrado  por  dos  aspectos  de  su  personalidad  (seguridad  - 
temor)  que  lo  arrastran  y  que  lo  obligan  a  aceptar  la  colaboracion  de  Figurio, 
quien  es  presentado  por  el  propio  Cab'maco  como  “intermediario  de  matrimonios” 
(Acto  I  -  Esc.  I),  pues  “si  Calb'maco  finalmente  ve  coronado  su  sueno  de  amor,  si 
prevalece  su  juvenil  atrevimiento  es,  justamente,  porque  lo  ayudan  de  manera 
decisiva  dos  maduros,  cinicos  y  extraordinarios  consejeros  (extraordinarios  tambien 
como  figuras  teatrales),  Figurio  y  FrayTimoteo”  (Anselmi,  2008,  150).  Y  sera  al 
mismo  Figurio  a  quien  el  autor  confie  la  tarea  de  ofrecer  una  mas  exhaustiva 
definition  de  si  mismo,  profundamente  ligada  al  campo  semantico  de  la  guerra, 
con  la  que  Maquiavelo  une  esta  obra  a  su  tratado  Del  arte  de  la  guerra  que  publicaria 
el  editor  florentino  Bernardo  di  Giunta,  en  1521:  “quiero  ser  el  capitan  y  ordenar 
al  ejercito  para  la  batalla  campal”  (Machiavelli,  1984,  p.  114).  En  efecto,  el,  con 
su  fri'a  determination  y  su  capacidad  de  actuar  velozmente  (piensese  en  la  escena 
VI  del  Acto  III  en  la  que  cuenta  a  FrayTimoteo  el  modo  en  que  la  joven  “aborto 
por  sf  misma”),  muestra,  bajo  la  mascara  de  la  burla  y  de  la  comicidad,  algunas  de 
las  caracterfsticas  que  deberfa  tener  el  principe  descripto  por  el  republicano 
Maquiavelo. 

Al  pensar  en  la  contraparte  de  Figurio,  el  Florentino  creo  la  figura  de  Messer 
Nicias,  “doctor  en  leyes”  el  que,  bien  lejos  de  representar  a  un  hombre  sabio,  cree 
en  la  existencia  de  “San  Cuccu”  (clara  alusion  al  cocu  -  cornudo  -  frances)  y  usa 
una  terminologfa  que,  en  algunos  momentos,  recuerda  aquella  que,  algunos  anos 
mas  tarde,  habria  sido  utilizada  por  Francesco  Belo,  Pietro  Aretino  y  el  mismo 
Giordano  Bruno  para  construir  a  sus  respectivos  personajes  de  los  pedantes. 17  Nicias 
es  quizas  el  personaje  mayormente  falto  de  esa  antigua  y  llorada  virtud  florentina, 
desde  el  momento  en  que,  no  solo  no  duda  en  empujar  a  su  propia  mujer  en 
los  brazos  de  un  mancebo,  sino  que  no  piensa  siquiera  en  el  hecho  de  que  esta 
action  suya  traeria  como  consecuencia  nada  mas  ni  nada  menos  que  la  muerte 
del  mismo.  Aquf,  naturalmente,  regresa  el  concepto  -  nunca  escrito  por  “el 
Maquia”,  como  sob'an  llamarlo  sus  amigos  -  de  que  “el  fin  justifica  los  medios”, 
y  tal  vez,  una  vez  mas,  la  burla  presente  puede  transformarse  en  melancob'a  por 
el  pasado.  Pero  serasobre  todo  en  el  personaje  del  otro  “maduro”,  FrayTimoteo, 
en  el  que  esta  idea  aparecera  con  mayor  intensidad;  en  efecto,  justamente  en  el 
punto  central  de  la  piece,  vale  decir  en  la  escena  XI  del  acto  III,  (en  la  que  el 


17  Respectivamente  II pedante  (1529);  II  Marescalco  (1531);  Candelaio  (1582).  Observese  que, 
considerando  la  fecha  de  composition  de  las  nombradas  comedias,  sera  justamente  Maquiavelo 
quien  delineara,  si  bien  de  manera  aun  incompleta  -  quizas  tambien  porque  no  era  siquiera  su 
intention  la  de  profundizar  ulteriormente  su  caracterizacion  -  la  figura  de  uno  de  los  personajes  que 
mas  exito  tendran  en  el  teatro  comico  dentro  y  fuera  de  Italia  a  partir  de  los  anos  ’30  del  siglo  XVI. 


195 


confesor  es  ayudado  por  la  tampoco  nada  virtuosa  Sostrata,  madre  de  Lucrecia) 
el  astuto  fraile  afirmara  que  “el  fin  ha  de  ser  considerado  en  todas  las  cosas” 
(Machiavelli,  1984,  p.  101). 

En  realidad,  como  observa  con  exquisita  agudeza  Maristella  de  Panizza  Lorch 
“este  confessoro  es  producto  y  reflejo  de  su  ambiente,  un  mundo  de  mercaderes  en  el 
cual  el  comerciar  es  una  obligacion  y  todo  esta  regulado  por  la  ley  de  la  mercancla” 
(De  Panizza  Lorch,  1980,  p.  321)  y  su  modo  de  actuar,  en  efecto  mas  cercano  al 
de  un  mercader  que  al  de  un  religioso,  habla  sido  ya  comprendido  tanto  por 
Boccaccio  y  muchos  de  los  autores  canonicos  de  la  cuentistica  medieval,  como, 
naturalmente,  por  el  mismo  Maquiavelo  quien,  de  esta  forma,  podra  insertarse  en 
la  tradicional  polemica  antifrailesca  y  -  usando  la  mascara  de  la  comedia  -  denunciar 
el  estado  de  corrupcion  general  de  la  Iglesia  de  su  tiempo,  desatada  hacia  poco  la 
Reforma  luterana,  aun  si  “ningun  fraile  presente  en  el  publico  habria  podido 
reconocerse  a  si  mismo”  (De  Panizza  Lorch,  1980,  p.  329). 

En  este  clima,  pues,  de  personajes  altamente  corrompidos  (y  aqul  es 
imposible  no  imaginar  a  Maquiavelo  escuchando  los  sermones  de  Girolamo 
Savonarola  en  la  iglesia  de  Santa  Croce,  mientras  el  fraile  dominicano  -  ultimo 
confesor  de  Lorenzo  el  Magnifico  -  en  las  postrimerias  del  siglo  XV,  exhortaba 
a  los  florentinos  a  arrepentirse  de  sus  pecados  y  a  quemar  todos  los  objetos 
superfluos  en  las  “hogueras  de  las  vanidades”),  la  unica,  sin  embargo  que  es 
juzgada  como  “apta  a  gobernar  un  reino”  (Ligurio,  acto  I,  esc.  Ill)  (Machiavelli, 
1984,  p.  77)  es  Lucrecia.  En  mi  opinion,  lo  mas  interesante  aqul  seria 
justamente,  su  propia  capacidad  -  en  un  punto  tal  vez  tambien  mercantil, 
como  lo  era  la  de  su  propio  milieu  florentino  -  de  pasar  de  “objeto”  del  deseo 
(recordemos  que  Calimaco  habla  decidido  regresar  de  Paris  con  el  solo  objetivo 
de  poseerla)  a  moderno  “sujeto”  de  la  accion.18  Asl,  en  la  escena  IV  del  acto  V, 
Calimaco  referira  a  Ligurio  las  palabras  aparentemente  dichas  por  la  joven 
luego  de  la  noche  de  amor.  En  ellas,  a  pesar  de  algunas  alusiones  a  la  literatura 
de  los  ciclos  cavallerescos  (“yo  te  tomo  como  senor,  protector,  gula”) 
(Machiavelli,  1984,  p.  121),  puede  claramente  observarse  tal  transformacion, 
aunque  nos  atraviese  la  duda  de  porque  el  breve  monologo  de  Lucrecia  no  sea 
dicho  por  ella  misma  sino  por  el  mismo  Calimaco,  dejando  nuevamente  en  un 
cono  de  semi  silencio  a  la  voz  de  la  mujer  (Sforza,  2012) 


18  Creo  que  ni  siquiera  un  personaje  de  la  extraordinaria  fuerza  dramatica  de  la  ruzantiana  Gnua  en 
el  Parlamento  de  Ruzante  que  habla  venido  del  campo  -obra  de  datacion  incierta-  puede  demostrar 
con  tanto  vigor  esta  transformacion.  En  relacion  con  la  posicion  de  la  mujer  en  la  sociedad  renacentista, 
es  siempre  central  el  estudio  de  Margaret  King,  Mujeres  del  Renacimiento.  La  btisqueda  de  un  espacio. 
Madrid,  Alianza,  1993,  as!  como  su  artlculo  sobre  el  mismo  tema  publicado  por  Eugenio  Garin  en 
L’uomo  del Rinascimento.  Bari,  Laterza,  1988.  Por  otra  parte,  es  interesante  contraponer  la  idea  que 
tiene  Sostrata,  madre  de  Lucrecia,  quien  piensa  que  “una  mujer  que  no  tiene  hijitos,  no  tiene  casa. 
Muerto  el  marido,  queda  como  una  bestia,  abandonada  por  todos”  (Escena  XI  -  Acto  III) 
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dado  que  tu  astucia,  la  estupidez  de  mi  marido,  la  simpleza  de  mi  madre  y  la 
maldad  de  mi  confesor  me  han  llevado  a  hacer  aquello  que  jamas  habria 
hecho  por  ml  misma,  quiero  juzgar  que  esto  vena  de  una  disposicion  celeste, 
que  as!  lo  ha  querido  y  no  soy  capaz  de  rechazar  lo  que  el  Cielo  quiere  que  yo 
acepte.19  (Acto  V  —  Esc.  IV)  (Machiavelli,  1984,  p.  121). 


De  alguna  manera,  estas  “alusiones  por  oposicion”  a  la  historia  romana 
“facilmente  puede  suponerse  que  escaparlan  a  la  mayor  parte  de  los  espectadores 
contemporaneos,  florentinos  y  venecianos;  y,  en  el  fondo,  esos  mismos  dardos  que, 
especialmente  a  un  publico  no  florentino  pudieron  parecer  simplemente 
antifranceses,  tenfan  en  la  intencion  del  autor  otro  bianco:  la  Florencia  ‘niciana’” 
(Padoan:  1978,  54),  vale  decir,  aquella  que  representaba  la  gran  “corruptela”  que 
mostraba  todas  las  degradaciones  morales  que  van  apareciendo  a  lo  largo  de  la  obra 
y  en  todos  los  personajes. 

Para  Anne  Paolucci  “en  su  dramatizacion  comica  del  rapto  de  Lucrecia, 
Maquiavelo  muestra  la  ultima  degradacion  de  un  mundo  en  el  que  sus  valores 
intrlnsecos  han  sido  invertidos.”  (Paolucci:  1980,  p.  625)  Lamentablemente, 
tambien  aqul,  la  virtud  inicial  es  invertida  y  Lucrecia,  a  pesar  de  la  ferrea  y  casta 
conducta  demostrada  a  comienzos  de  la  accion,  aceptara  tambien  -  suponemos 
que  gustosa,  aunque  en  el  texto  su  “nuevo  estado”  no  sea  expresado  por  ella  misma 
sino,  como  hemos  visto,  por  Callmaco  -  un  destino  menos  virtuoso,  pero 
seguramente  mas  placentero  y  al  cual  todos  los  otros  personajes  la  han  arrastrado 
malgre  soi.  De  esta  forma,  “si  en  el  teatro  clasico  los  malos  entendidos  y  las 
ambigiiedades  producidas  por  la  intriga  eran  hacia  el  final  allanados  y  la  verdad 
descendla  para  iluminar  a  todos  los  personajes,  el  cierre  de  la  Mandrdgora  instituye, 
en  cambio,  una  realidad  bifronte,  de  la  que  Nicias  continuara  a  ocupar  el  giro 
comico,  el  costado  de  las  ilusiones  y  de  la  mentira”  (Attolini:  1997,  246),  Lucrecia 
mostrara  esa  ductilidad  en  el  actuar,  esa  capacidad  de  transformacion 
verdaderamente  camaleonica  que  el  mismo  Maquiavelo  exaltara  como  valor 
fundamental  del  nuevo  prlncipe  y,  finalmente,  se  consolidara  la  construccion  de 
un  pacto  intergeneracional  de  jovenes  energicos  y  de  maduros  consejeros  quienes, 
unidos,  buscaran  “desquiciar  las  viejas,  compromisorias  e  hipocritas  costumbres 
de  la  dirigencia  de  Florencia  y  poner  en  movimiento  una  revolucionaria  energla  al 
mismo  tiempo  polltica  y  antropologica,  vital  para  el  future  de  Florencia  como 
para  el  de  cualquier  Estado  en  el  piano  civil  y  militar.”  (Anselmi,2008,  150-151) 
De  la  mano  del  quondam  secretario,  la  alegre  burla  teatral  se  transformarla,  pues, 
en  un  triste  espejo  donde  reflejar  una  realidad  hecha  de  corrupcion,  cinismo  y 
mentiras. 
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CAPITULO  11 


RENAISSANCE  VARIATIONS  ON  TIME: 
BENEDETTI,  CARDANO  AND  SCALIGER1 


Pietro  Daniel  Omodeo 

El  tiempo  es  un  problems  para  nosotros,  un  tembloroso  y  exigente  problems, 
acaso  el  mas  vital  de  la  metafifsica;  la  eternidad,  un  juego  o  una  fatigada 
esperanza. 

(Jorges  Luis  Borges)2 


During  the  Italian  and  European  Cinquecento  speculations  and  debates  on 
nature  flourished,  and  developed  with  an  unprecedented  impetus.  In  the 
Renaissance,  not  only  did  the  most  innovative  philosophers  lay  the  foundations  of 
anti-scholastic  and  post- Aristotelian  views  on  nature,  as  was  the  case  with  Bernardino 
Telesio,  Tommaso  Campanella  and  Giordano  Bruno,  but  astronomers  and 
mathematicians,  from  Nicolaus  Copernicus  to  Christoph  Rothmann,  Tycho  Brahe, 
Johannes  Kepler  and  Galileo  Galilei,  freely  discussed  the  order  and  the  material 
constitution  of  the  heavens.  In  addition,  physicians  investigated  the  natural 
presuppositions  of  their  ars,  as  Paracelsian  vitalism  and  Fracastoro’s  atomism  witness 
in  different  ways,  not  to  mention  of  the  richness  of  discussions  on  life  by  the  so- 
called  medical  humanists  who  eclectically  drew  on  Galen  and  Aristotle.3  Much  of 
the  natural  research  achieved  by  Renaissance  scholars  was  directly  connected  with 


1  This  essay  is  a  deepening  of  section  7.6  of  Pietro  Daniel  Omodeo  and  Jurgen  Renn,  Science  in 
Court  Society:  Giovanni  Battista  Benedetti’s  Diversarum  speculationum  mathematicarum  et  physicarum 
liber  (Turin,  1585)  (Berlin:  Edition  Open  Access,  2018). 

2  Jorge  Luis  Borges,  Historia  de  la  eternidad  (Madrid:  Alianza  Editorial,  1972),  15.  Cf.  id.,  A  History 
of  Eternity,  in  Selected  Non-Fictions,  ed.  Eliot  Weinberger  (New  York:  Viking,  1999),  123:  “For  us, 
time  is  a  jarring,  urgent  problem,  perhaps  the  most  vital  problem  of  metaphysics,  while  eternity  is 
a  game  or  a  spent  hope.” 

3  Cf.  Simone  Mammola,  La  ragione  e  I’incertezza:  Filosofia  e  medicina  nella prima  eta  moderna  (Milano: 
Franco  Angeli,  20 1 2)  and  Hiro  Eiirai,  Medical  Humanism  and  Natural  Philosophy:  Renaissance  Debates 
on  Matter,  Life  and  the  Sold  (Leiden-Boston:  Brill,  2011). 


203 


general  issues  such  as  the  foundations  of  the  physica  or  philosophia  naturalis.  Those 
men,  in  their  efforts  to  open  new  perspectives,  also  revised,  among  many  other 
things,  the  concept  of  time.  As  I  shall  argue,  they  confronted,  mingled,  transformed 
and  eventually  abandoned  conceptions  handed  down  from  Antiquity.  The 
considerations  thereupon  of  some  major  thinkers  of  the  late  sixteen  hundreds  will 
be  the  focus  of  this  survey. 

It  shall  be  remarked,  as  a  preliminary,  that  the  understanding  and  the  definition 
of  time  was  traditionally  regarded  as  a  natural  as  well  as  a  psychological  issue.  This 
shall  not  surprise,  since  the  doctrine  of  the  soul,  or  psychologia,  was  integral  part  of 
the  natural  philosophy,  or  physica,  in  standard  university  curricula.  An 
important  source  was  Timaeus,  where  Plato  called  time,  rather  poetically,  the 
“moving  image  of  eternity”  (eiKtb  Ktviytoc;  aiav oc;).4  According  to  his  myth, 
the  divine  Demiurge  created  time  together  with  the  heavens  (oupavoq)  making 
them  inseparable.  Plato’s  pupil  Aristotle,  in  the  fourth  book  of  the  Physica, 
proposed  the  famous  definition  of  time  as  the  “number  of  motion  in  its  before- 
and-afterness.”5 6  In  the  Physical  Aristotle  also  noticed  that  xpbvoq  (time)  had 
generally  been  connected  with  the  motion  of  the  celestial  sphere  and  was  referred 
first  and  foremost  to  the  heavens  because  all  measurements  of  motion  and 
time  depend  on  celestial  regularities:7 

Neither  qualitative  modification  nor  growth  nor  genesis  has  the  kind  of 
uniformity  that  rotation  has;  and  so  time  is  regarded  as  the  rotation  of  the 
sphere,  inasmuch  as  all  other  orders  of  motion  are  measured  by  it,  and  time 
itself  is  standardized  by  reference  to  it. 

For  both  philosophers,  Plato  and  Aristotle,  the  tie  between  time  and  cosmic 
order  was  unquestionable.  This  interconnection  was  later  refuted  by  a  third 
authoritative  source.  At  the  downfall  of  the  ancient  world,  Augustine,  in  the  eleventh 
book  of  the  C onfessiones,  denied  the  commensurability  of  time  and  local  motion: 
“The  motion  of  a  body  is  one  thing,  and  that  by  which  we  measure  how  long  it  is, 
another  thing.”8  He  pointed  out  the  transient  character  of  the  temporal  flux  and 
noticed  that  the  three  dimensions  of  time  are  a  product  of  our  mind  [animus).  In 
the  mind,  time  is  constituted  as  the  memory  ( memoria )  of  the  past,  the  intuition 


4  Plato  Timaeus  37C-39E. 

5  Aristotle  Physica  IV  1 1,  220  a  25-26. 

6  Aristotle  Physica  IV  14,  223  b  21-22. 

7  Aristotle,  The  Physics:  Books  I-IV  (Cambridge,  Mass.,  and  London:  Harvard  University  Press  and 
Heinemann,  1929,  repr.  1993),  425- 

8  Augustine  Confessiones  XI  14,  Engl,  ed.,  St.  Augustine’s  Cofessions,  tranl.  By  W.  Watts,  vol.  2 
(Cambridge,  Mass.,  and  London:  Harvard  University  Press  and  Heinemann,  1988),  265:  “aliud  sit 
motus  corporis,  aliud  quo  metimur  quamdiu  sit.” 
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C attentio )  of  rhe  present  and  the  expectation  ( expectatio )  of  the  future.9  In  other 
words,  Augustine  underscored  the  subjectivity  of  time,  conceived  of  as  a  distensio 
animi,  a  ‘stretching’  of  the  mind  independent  of  heavenly  cycles. 

In  the  following,  I  will  consider  the  opinions  on  time  expressed  by  three 
illustrious  Renaissance  scholars  in  influential  publications.  I  will  begin  with 
Giovanni  Battista  Benedetti’s  Diversarum  speculationum  mathematicarum  et 
physicarum  liber  (Turin,  1585:  Various  Speculations  on  Mathematics  and  Physics, 
from  here  onward  Diversae  speculationes )  for  its  importance  as  a  transition  from 
Renaissance  philosophy  of  nature  to  the  mechanics  of  Galileo.  I  will  then  look  at 
the  work  of  an  author  who  was  one  of  Benedetti’s  main  sources  for  natural 
investigation,  Girolamo  Cardano’s  De subtilitate  (1550, 1554  and  1560:  On  Subtlety). 
This  book  presents,  among  many  other  things,  an  original  reflection  on  time  which 
was  questioned  by  the  Flemish  humanist  Julius  Caesar  Scaliger  in  the  Exotericae 
exercitationes  (1557:  Exoteric  Exercises).  This  will  be  the  third  work  in  my  review. 


Benedetti:  time  as  the  place  of  motion 

A  historically  relevant  aspect  of  Benedetti’s  Diversae  speculationes  is  the  fact 
that  it  is  aimed  at  thinking  anew  the  basic  concepts  of  the  physica.  Benedetti’s 
extensive  program  brought  together  an  Archimedean-Euclidean  doctrina  de  motu 
and  a  post-Copernican  heliocentric  cosmology  from  the  perspective  of  a 
mathematical  philosophy  of  nature.  The  complexity  and  the  richness  of  Benedetti’s 
undertaking  have  seldom  received  the  attention  that  they  actually  deserve.  It  is 
significant  that  Stillman  Drake  and  Israel  Edward  Drabkin  expunged  some 
fundamental  philosophical  chapters  from  the  English  translation  of  the  Disputationes 
de  quibusdam  placitis  Aristotelis  ( Disputations  on  some  Aristotelian  opinions)  which 
is  one  of  the  most  daring  sections,  or  libri,  included  in  the  Diversae  speculationes. 
In  particular,  these  recent  editors  wiped  out  chapters  twenty,  de  loco  (on  place), 
twenty-one,  deinfinito  (on  infinity),  and  twenty-two,  de  tempore  (on  time)  —  which 
is,  for  my  present  purposes,  the  most  relevant  section.  In  the  Etudes  galileennes 
(Paris,  1939:  Galileo  Studies),  Alexandre  Koyre  rightly  indicated  the  proximity  of 
Benedetti’s  and  Galileo’s  mathematical  investigation  of  motion  but  was  rather  vague 
concerning  the  manner  and  the  details  of  this  influence,  an  issue  which  is  still 
controversial  although  recent  research  contributed  to  shed  light  on  the  influence 
of  Benedetti  on  Galileo  via  Guidobaldo  Del  Monte.10  Flowever,  Benedetti’s  opinions 


9  Augustine  Confessiones  XI  28. 

10  On  Benedetti’s  pre-Galilean  mechanics,  see  Carlo  Maccagni,  Le  speculazioni  giovanili  “De  motu” 
di  Giovanni  Battista  Benedetti  (Pisa:  Domus  Galilaeana,  1967);  on  the  triangulation  Benedetti-Del 
Monte-Galileo,  see  JUrgen  Renn  and  Peter  Damerow,  The  Equilibrium  Controversy:  Guidobaldo  del 
Monte’s  Critical  Notes  on  the  Mechanicis  of  Jordanus  and  Benedetti  and  their  Historical  Conceptual 
Background  (Berlin:  epubli,  2012),  passim. 
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are  interesting  also  per  se  and  are  worthy  of  a  contextual  analysis,  independently  of 
their  impact  on  later  authors. 

Benedetti’s  definition  of  tempus  (time)  is  closely  connected  with  that  of  locus 
(place).  Thus,  in  order  to  understand  the  former  it  is  useful  to  briefly  consider  the 
latter,  which  is  presented  in  chapter  twenty  of  the  Disputationes  on  Aristotle. 
Conversely,  the  explanation  of  time  will  shed  some  light  on  that  of  place.  Benedetti 
defines  the  locus,  against  Aristotle,  as  intervallum  corporeum,  or  bodily  interval.  He 
regards  it  as  an  invariable  empty  extension  capable  of  being  occupied  by  material 
bodies,  an  idea  that  becomes  clearer  from  the  related  discussion  on  time.  He  basically 
rejects  the  Aristotelian  definition  of  place  as  the  superficies  corporis  ambientis  (surface 
of  the  containing  body),  remarking  that  the  place  is  a  measure,  actually  an 
intervallum,  and  not  a  surface.  Moreover,  he  explains  that  only  his  understanding 
of  locus  as  a  kind  of  objective  space  guarantees  that  two  bodies  of  equal  material 
constitution  necessarily  occupy  the  same  quantity  of ‘place’  as  intervallum  or  empty 
extension,  independently  of  their  form.  By  contrast,  the  definition  given  by  Aristotle 
is  inconsistent  with  the  assumption  of  a  bijective  relation  between  locus  and  locatus. 
In  fact,  as  geometry  shows,  if  one  accepts  Aristotle’s  definition  “a  great  absurdity 
[; inconveniens ]  would  follow,  namely  that  equal  places  can  contain  unequal  bodies 
or  equal  bodies  can  occupy  unequal  places.”11  Additionally,  Benedetti  remarks 
that  his  concept  of  place  admits  an  infinite  universe,  since  it  is  capable  of  containing 
infinita  corpora  (infinite  bodies).  He  expands  then  on  the  mathematical  and  physical 
possibility  of  the  infinite  in  chapter  twenty-one,  of  the  Disputationes  on  Aristotle, 
entitled  “Utrum  bene  Aristoteles  senserit  de  infinito,”  i.e.  “Whether  Aristotle 
correctly  judged  about  infinity.”  The  question  is  rhetoric  as  it  expects  a  negative 
answer  from  the  reader.  Like  the  infinitist  par  excellence  Giordano  Bruno  in  De 
I’infinito  universo  e  mondi  (London,  1584:  On  the  Infinite  Universe  and  Worlds), 
Benedetti  remarks  that  Aristotle  incurred  a  petitio  principii,  since  he  denied  the 
possibility  of  an  unbounded  space  on  the  basis  of  a  finite  cosmology,  i.e.  the  theory 
of  the  spherical  and  geocentric  heavens  along  with  the  theory  of  the  natural  places, 
which  excludes  cosmological  infinity  by  definition  although  this  assumption  is 
not  self-evident. 

Benedetti  deals  with  time  in  the  disputatio  number  twenty-two,  entitled 
“Exagitatur  ab  Aristotle  adducta  temporis  definitio,”  i.e.  “Rejection  of  Aristotle’s 
definition  of  time.”  There,  he  questions  the  aforementioned  definition  of  time  as 
motus  mensura  numerusque.  This  definition  is  intrinsically  wrong  because  measuring 
presupposes  commensurability  and,  since  time  and  motion  are  heterogeneous,  they 
cannot  be  compared.  Just  as  a  line  is  measured  by  a  line,  a  surface  by  a  surface  and 
a  corpus  -  that  is,  a  body  or  a  volume  -  by  a  corpus,  similarly  motion  is  measured  by 

11  Giovanni  Battista  Benedetti,  Diversarum  speculationum  matbematicarum  et physicarum  /zAr  (Taurini: 
apud  haeredem  N.  Bevilaquae,  1585),  180:  “maximum  inconveniens  sequeretur,  scilicet  aequales 
locos  capere  inaequalia  corpora,  aut  corpora  aequalia,  locos  inaequales  occupare.” 
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motion  and  not  by  time:  “Time  cannot  be  the  measure  of  motion,  but  only  motion 
can  measure  motion,  precisely  a  faster  one  [measures]  a  less  fast  one,  and  a  shorter 
one  [measures]  a  longer  one,  whereas  a  number  is  measured  by  a  number,  and  time 
by  time  inasmuch  as  it  is  long  or  short,  and  not  inasmuch  as  it  is  fast  or  slow.”12 
Hence,  time  can  only  be  measured  extrinsically  {per  accidens)  through  motion,  as 
is  the  case  with  common  expressions  like  “two  hours,  or  two  days,  or  two  years,” 
which  are  referred  to  astronomical  displacements.  These  are  only  metaphors  that 
refer  to  heavenly  motions  as  “placed”  in  the  interval  of  time  that  corresponds  to 
their  motion.  In  the  following  passage,  presenting  these  reflections,  time  is  called 
the  “place  of  motion”  {locus  motus ):13 


It  could  seem  to  somebody  that,  to  indicate  [ significare ]  a  certain  quantity  of 
motion,  one  has  to  assume  as  much  time  as  if  one  says,  for  instance,  that  a 
certain  operation  has  been  carried  out  in  the  space  of  two  hours,  or  two 
days,  or  two  years.  Still,  it  should  be  remarked  that  this  is  not  literally 
[simpliciter]  true,  since  the  imagination  conceives  the  interval  of  two  hours, 
days,  or  years  as  the  motion  of  celestial  bodies  without  which  neither  years, 
not  days,  not  hours  would  exist,  even  though  time  is  placed,  so  to  say,  in 
time,  just  as  a  body  in  a  place.  Thus,  motion  is  measured  by  motion  and 
time  by  time,  and  not  the  one  by  the  other. 


Benedetti  claims  that  time,  unlike  motion,  is  eternal:  “Necessarily,  from  a 
philosophical  point  of  view,  time  is  eternal  and  motion  not.”14  Whereas  a  motion 
can  be  extinguished  and  a  body  can  be  at  rest  after  a  displacement,  time  goes  on 
inexorably.  It  is  always  present  to  our  senses  and  always  escapes  them  because  it  is 
the  never-ending  passing  of  a  single  instant.  Benedetti  makes  clear  that  he  intends 
the  instans  as  “one  in  species”  {unum  in  specie),  i.e.  the  essence  underlying  the 
vanishing  flux  of  time  that  cannot  be  experienced  in  itself  as  a  given  and  measurable 
succession  {non  in  numero ).15  This  Augustinian  paradox  helps  Benedetti  to  stress 

12  Benedetti,  Diversae  speculationes,  183:  “Tempus  non  erit  mensura  motus,  sed  motus  quidem 
potest  mensurare  motum,  videlicet  velocior  minus  velocem,  et  brevior  longiorem;  et  numerus 
mensuratur  numero,  et  tempus  tempore  in  quantum  longum  est,  aut  breve,  non  in  quantum  velox, 
aut  tardum.” 

13  Ibid.,  182:  “Si  alicui  videtur,  quod  ad  significandam  aliquam  quantitatem  motus,  dicere  huiusmodi 
operationem  duarum  horarum,  aut  duorum  dierum,  aut  duorum  annorum  spatio  completam  esse, 
sit  ponere  tantum  tempus,  animadvertere  debet  hoc  simpliciter  non  esse  verum,  quia  horarum, 
dierum,  et  annorum  intervalla,  imaginatione  concipiuntur  ut  motus  corporum  caelestium,  sine 
quibus  neque  anni,  neque  dies,  neque  horae  existerent,  etiam  si  omnis  motus  sit  (ut  ita  dicam) 
locatus  in  tempore,  ut  corpore  in  loco,  unde  motus  motu,  et  tempus  tempore,  non  autem  aliud  ab 
alio  mensuratur.” 

14  Ibid.:  “Tempus  ex  necessitate,  philosophice  tamen  loquendo,  res  est  aeterna,  motus  non  item.” 

15  Ibid.:  “Tempus  igitur  potius  locus  motus  erit  dicendum,  quam  numerus  aut  mensura  eius,  et  tale 
est,  ut  consumatum  videatur  a  continuo  quodam  fluxu  unius  instands  [...]  et  cum  dico  ab  uno 
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the  heterogeneity  of  time  and  motion.  Still,  he  does  not  renounce  an  objective 
meaning,  which  is  essential  to  his  dynamics.  Motion  and  time,  he  writes,  are  continua 
successiva,  continuous  and  successive  quantities.  Their  relation  can  be  conveniently 
described  as  that  between  a  place  and  the  bodies  that  it  contains.  His  explanation 
sheds  light  on  the  concept  of  locus  as  well  as  on  that  of  tempus :  “Just  as  a  dense 
body  occupies  less  interval  of  place  than  a  less  dense  \rarus]  body,  similarly  a  quick 
motion  is  accomplished  [ peragetur ]  in  a  shorter  space  of  time,  than  a  slower.”16 
From  this  passage  it  is  clear  that  Benedetti’s  idea  of  locus  as  intervallum  corporeum 
goes  in  the  direction  of  an  empty  homogeneous  space  which  can  be  occupied  by 
more  or  less  dense  bodies.  Time  has  the  same  absolute  character  as  place.  It  can 
contain  more  or  less  rapid  motions  without  being  affected  by  them.  Place  and 
time  or,  better  to  say,  intervallum  corporeum  and  tempus ,  are  objective  and 
independent  coordinates  of  natural  phenomena. 


Cardano’s  subtleties  on  time 

In  the  letter  to  the  reader  of  the  Diversae  speculationes,  Benedetti  indicated 
Cardano  as  one  of  his  principal  sources.17  However,  concerning  the  concept  of  time 
their  opinions  are  not  in  perfect  agreement.  Cardano  tackles  the  issue  tempus  quid  sit 
(what  is  time),  in  the  eighteenth  book  of  De  subtilitate.  Unlike  Benedetti,  he  does  not 
explicitly  question  Aristotle,  but  rather  quotes  his  definition  as  a  common  truth:  “motus 
enim  tempus  est  mensura”  (in  fact,  motion  is  the  measure  of  time).18  Still,  he  reworks 
the  Aristotelian  concept  in  a  rather  Augustinian  perspective  that  leads  to  original  results. 

He  introduces  the  problem  of  time  in  connection  with  his  treatment  of  the 
dream  ( somnium ).  He  begins  with  a  question:  “Why  does  time  appear  much  longer 
while  dreaming  than  in  reality?”19  He  reports  that  once  he  dreamed  that  he  visited 
an  unknown  city  far  away  from  his  home  in  Milan.  He  traveled  through  mountains, 
valleys  and  fields.  In  order  to  cover  that  distance  six  days  of  travel  would  be  barely 
sufficient.  Thus,  when  he  woke  up,  he  thought  that  he  had  slept  for  a  long  time 
but  in  actual  fact  his  nap  had  taken  less  than  one  hour.  The  reason  for  this  expansion 
of  time,  Cardano  explains,  is  due  to  the  fact  that  dreamed  activities  ( operationes ) 
are  accomplished  independently  of  any  bodily  effort  ( absque  corporis  labore), 
therefore  very  rapidly.  A  correct  j  udgment  about  time  depends  on  bodily  movement. 


instanti,  unum  in  specie,  et  non  in  numero  intelligo,  quod  a  sensibus  nostris  percipi  non  potest, 
neque  etiam  notari,  quia  novum  semper  instans  nobis  occurrit.” 

16  Ibid.,  183:  “Quemadmodum  corpus  densum  occupat  minus  intervallum  loci,  contra  quam  fiat  in 
corpore  raro;  sic  etiam  motus  velox  breviori  temporis  spatio  peragetur,  quam  tardus.” 

17  Ibid.,  Ad  lectorem ,  f.  A3 r. 

18  Hieronymus  Cardanus,  Opera  omnia ,  vol.  3  (Lugduni:  Huguetan  et  Ravaud,  facsimile  repr. 
Stuttgart-Bad  Cannstatt:  Frommann,  1966),  651. 

19  Ibid.:  “Cur  somnium  tempus  longius  multo  ostendat  quam  sit” 
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This  is  why  the  perception  of  time  is  not  altered  in  our  mind  when  we  imagine 
long-lasting  processes  while  awake.  As  already  remarked,  physiological  activity  is 
the  basis  of  a  correct  measuring  of  time.  Things  are  quite  different  when  we  sleep 
and  only  our  mind  is  at  work:  “During  sleep,  time  is  contracted  in  the  opposite 
manner  than  if  we  are  awake:  in  fact,  motion  is  the  measure  of  time.”20  It  should  be 
remarked  that  Cardano’s  Aristotelian  conclusion,  “motion  is  the  measure  of  time,” 
does  not  refer  here  to  heavenly  motions,  but  to  corporeal  activity.  Cardano 
extrapolates  and  isolates  the  peripatetic  definition  from  its  original  context.  In 
fact,  from  an  objective,  physical  and  cosmological  meaning,  time  acquires  a  rather 
subjective  meaning,  connected  with  physiology  and  perception.  Time,  as  Augustine 
would  say,  is  an  ‘expansion  of  the  mind.’ 

It  should  be  added  that  there  is  a  passage  of  the  Physica  where  Aristotle  hinted 
also  at  the  subjective  dimension  of  time,  even  at  how  the  soul  grasps  it.  This  passage 
might  have  been  a  source  of  inspiration  for  Cardano:21 


Time  cannot  be  disconnected  from  change;  for  when  we  experience  no 
changes  of  consciousness,  or,  if  we  do,  and  are  not  aware  of  them,  no  time 
seems  to  have  passed,  any  more  than  it  did  to  the  men  in  the  fable  who  ‘slept 
with  the  heroes’  in  Sardinia,  when  they  awoke;  for  under  such  circumstances 
we  fit  the  former  ‘now’  to  the  later,  making  them  one  and  the  same  and 
eliminating  the  interval  between  them,  because  we  did  not  perceive  it.  So, 
just  as  there  would  be  no  time  if  there  were  no  distinction  between  this 
‘now’  and  that  ‘now’,  there  appears  to  be  no  time  between  two  ‘nows’  when 
we  fail  to  distinguish  between  them.  Since,  then,  we  are  not  aware  of  time 
when  we  do  not  distinguish  any  change  (the  mind  appearing  to  abide  in  a 
single  indivisible  and  undifferentiated  state),  whereas  if  we  perceive  and 
distinguish  changes,  then  we  say  that  time  has  elapsed,  it  is  clear  that  time 
cannot  be  disconnected  from  motion  and  change. 


It  should  be  remarked  that  these  considerations  are  not  aimed  at  isolating  a 
subjective  meaning  of  time  by  eliminating  any  objective  references.  Still,  it  is 
plausible  that  Cardano  took  into  account  such  passage  in  order  to  freely  speculate 
on  time,  in  the  eighteenth  book  of  De  subtilitate,  from  a  mental  perspective  that 
owes  more  to  Augustine  than  to  Aristotle. 

This  Augustinian  influence  is  particularly  evident  from  the  following  passage, 
in  which  Cardano  tries  to  better  define  time:22 


20  Ibid.:  “Contraria  ratione  tempus  in  somnio  contrahitur,  cum  vel  non  somniamus  [...]:  motus 
enim  tempus  est  mensura.” 

21  Aristotle  Physica  IV  11,  218  b  20  -  219  a  1.  Aristotle,  The  Physics,  383. 

22  Cardanus,  Opera  omnia ,  vol.  3,  651:  “Sed  quid  tempus  est?  Cuius  cum  nihil  unquam  sit,  omnia 
tamen  in  illo  sint  et  semper  omnibus  assistit.  Illud  idem  omnia  generat  et  occidit,  auctor  vitae  ac 
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But  what  is  time?  Although  nothing  of  it  is  ever  [given],  nonetheless 
everything  is  in  it  and  it  accompanies  \assistit]  everything  always.  It  itself  generates 
and  destroys  everything;  it  is  the  source  [auctor]  of  life  and  death.  Its  expectation 
is  always  very  long,  while  its  memory  is  always  very  short.  Although  it  is  always 
with  us,  we  never  grasp  it.  Even  though  there  is  so  much  abundance  of  it, 
nonetheless  no  restoration  \reparatio\  of  it  is  ever  conceded,  thence  the  waste  of 
no  other  thing  is  greater  or  worse. 


In  this  passage,  Cardano  brings  together  ideas  derived  from  erudite  lectures, 
as  well  as  from  commonsense,  experience  and  even  trivial  commonplaces. 
Additionally,  he  recounts  the  Augustinian  paradoxes:  time  is  everywhere  and 
nowhere,  it  is  made  out  of  expectation  and  memory,  and  it  is  for  us  the  most 
familiar  and  unknown  mental  presence.  I  quote  from  the  Confessiones :  “What  is 
time  then?  If  nobody  asks  me,  I  know:  but  if  I  were  desirous  to  explain  it  to  one 
that  should  ask  me,  plainly  I  know  not.”23  Cardano  adds  to  this  paradox  a  popular 
sense  of  the  caducity  of  life,  according  to  which  a  discourse  on  time  is  a  kind  of 
memento  mori.  Time  itself  is  said  to  be  the  cause  of  life  and  death. 

Hence,  the  assumption  that  “time  is  the  measure  of  motion”  does  not  mean 
for  Cardano  to  maintain  the  cosmological  dependency  of  time  on  astronomical 
cycles.  Quite  on  the  contrary,  time  transcends  motions  and  changes.  In  fact,  we  do 
not  perceive  it  in  itself  but  rather  that  what  happens  in  it.  What  we  know  about 
time  is  a  product  of  the  mind,  precisely  of  its  imaginative  faculty:24 


Thus,  we  do  not  comprehend  time  but  rather  that  which  occurs,  or  occurred, 
and  endures  in  it.  But  time  itself  and  per  se  is  out  of  reach  [ ignotum ]  to  the 
senses.  In  fact  all  that  we  know  [about  it]  is  constituted  through  imagination. 


Like  Benedetti,  Cardano  denied  the  interdependency  of  cosmological  space 
and  time,  although  from  a  different  standpoint.  He  was  not  concerned  about 
reformulating  the  physical  space  and  time  framework  of  motion  in  mathematical 
terms,  as  Benedetti  sought  to  do  relying  on  Archimedean  mathematics  and 
mechanics.  Instead,  he  concentrated  on  the  psychological  and  physiological 
dimension  of  time  as  a  construction  of  the  imaginatio.  Therefore,  this  treatment 


mortis.  Utque  illius  expectatio  longissima,  ita  semper  memoria  brevissima.  Cumque  nos  semper 
comitetur,  nunquam  ipsum  tamen  agnoscimus.  Nec  cum  eius  tanta  sit  copia,  reparatio  tamen  ulla 
conceditur:  unde  fit,  ut  nullius  alterius  rei  iactura  sit  maior  et  vilior.” 

23  Augustine,  Cofessions,  238-239  ( Confessiones XIV ):  “Quid  est  ergo  tempus?  Si  nemo  ex  me  querat, 
scio;  si  querenti  explicare  velim,  nescio.” 

24  Cardanus,  Opera  omnia,  v.  3,  651:  “Ergo  nos  non  tempus,  sed  quod  in  eo  fit,  factumque  est,  atque 
manet,  comprehendimus.  Tempus  vero  ipsum  per  se  est  sensui  ignotum:  nam  imaginatione  constat 
quod  a  nobis  cognoscitur.” 
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was  connected  with  that  of  the  mind  and  was  introduced,  as  already  remarked,  by 
considerations  on  sleeping  and  dreaming.  This  even  led  to  considerations  on  altered 
states  of  mind  such  as  ecstasies  and  hallucinations,  as  well  as  the  divine  and  demoniac 
visions  of  the  hermits  -  Cardano  went  so  far  as  to  report  some  hallucinations  that 
he  had  when  he  was  a  child.  His  mental  treatment  of  time,  as  well  as  this  excursus 
on  altered  states  of  mind,  were  harshly  criticized  by  Scaliger,  as  I  shall  discuss  now. 


Scaliger’s  Aristotelian  restoration  against  Cardano 

Scaliger  conceived  of  his  Exotericae  exercitationes  as  a  critical  confrontation 
with  Cardano’s  De  subtilitate  although  he  formally  presented  them  as  a  reverent 
discussion  of  some  points  that  arose  from  the  lecture  of  the  “subtleties”  of  that 
doctissimus  vir,  as  one  reads  in  dedicatory  epistle,  “who  will  never  be  praised  enough” 
( nunquam  satis  laudatus),  as  one  reads  in  the  letter  to  the  reader.  Among  the  most 
notable  theses  indicated  in  the  Index  acutiorum  sententiarum  at  the  end  of  the  book 
one  is  directly  relevant  to  our  discussion:  the  exercitatio  number  352.2  explains 
why  “time  is  not  the  measure  of  motion.”  That  exercitatio  deals  indeed  with  the 
already  discussed  passage  of  De  subtilitate  on  time  but  reverses  Cardano’s  viewpoint. 

Scaliger  tries  to  answer  the  question  of  “whether  time  is  the  measure  of  time,” 
remarking  that  most  people  just  repeat  this  definition  without  properly 
understanding  its  meaning.25  The  allusion  is  clear:  Cardano  repeats  a  commonplace 
without  any  thorough  reflection  about  its  meaning.  In  fact,  even  though  time 
might  be  regarded  as  the  measure  of  “our  motion”  it  is  definitely  not  the  measure 
of  worldly  motion,  in  particular  not  of  the  first  motion  of  the  heavens,  i.e.  the 
daily  one.26  Scaliger  therefore  denounces  Cardano’s  subjective  reading  of  the 
Aristotelian  definition.  According  to  him,  the  objective  dimension  of  time 
cannot  be  dismissed.  From  a  cosmological-ontological  perspective  it  is  in  fact 
a  dependent  ( affectus )  of  heavenly  motion;27  to  be  precise  it  descends  from  the 
“first  motion,”  or  the  daily  rotation  of  the  starry  sphere.  The  first  body  ( primum 
corpus),  that  is,  the  heaven  of  the  fixed  stars,  is  the  measure  of  all  bodies. 
Similarly  its  motion,  the  primus  motus,  is  the  yardstick  of  all  motions.  In 
accordance  with  the  twelfth  book  of  the  Metaphysics,  where  Aristotle  advocates 
a  spherical  and  geocentric  cosmology  of  concentric  spheres,  Scaliger  states  that 
“time  is  either  the  same  thing  as  motion  or  its  affection.”28  In  other  words,  he 
intends  to  restore  an  Aristotelian  objective  conception  of  time  in  accordance  with 


25  Iulii  Caesaris  Scaligeri  Exotericarum  exercitationum  liber  quintus  decimus,  de  subtilitate  ad 
Hieronymum  Cardanum  (Lutetiae:  ex  officina  typographica  Michaelis  Vascosani,  1557),  f.  458y: 
“Hoc  quidem  ab  omnibus  iactatur:  pauci  introspectant.” 

26  Ibid.:  “Nostri  sane  motus  mensura  sit:  primi  motus  mensura  non  erit.” 

27  Ibid.:  “At  tempus  est  posterius  motu  primo.  Est  nimirum  affectus  eius,  ab  illo  pendens.” 

28  Ibid.:  “Tempus,  inquit,  aut  est  idem,  quod  motus,  aut  affectus  eius.” 
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a  metaphysical  perspective  that  attaches  an  ontological  priority  to  motion  over 
time. 

Scaliger  acknowledges  that  Aristotle  ambiguously  defined  the  interrelation 
between  time  and  motion  by  accepting  both  possibilities:  “time  is  the  measure  of 
motion  and,  in  turn,  motion  is  the  measure  of  time.”29  In  his  attempt  to  dispell 
this  paradoxal  interdepenency,  Scaliger  distinguishes  between  two  fundamental 
dimensions  of  time:  the  objective  and  the  subjective  or,  as  one  reads,  the 
understanding  “according  to  nature”  (a  Natura)  and  that  “according  to  us”  ( mensura 
nostra).  In  nature,  motion  is  the  measure  of  time  as  well  as  its  source.  By  contrast, 
time  is  the  measure  of  motion  only  for  us,  which  is  an  aspect  that  Cardano  allegedly 
overemphasizes.  This  is  clearly  documented  by  expressions  like  “the  equinoxial 
circle  accomplishes  its  motion  in  this  much  time.”30  In  actual  fact,  things  are  opposite 
to  what  our  way  of  speaking  suggests:  time  is  derived  from  the  translation  from  “here” 
(ubi)  to  “there”  ( ubi )  in  space  (in  loco).  The  ubi  (where),  to  which  people  improperly 
refer  in  order  to  express  a  quantity  of  time,  is  a  naive  way  of  thinking  that  reduces  time 
to  certain  spatial  determinations.  As  to  the  definitions:  time  is  a  transient  “now”  (nunc) 
whereas  place  (locus)  is  a  continuous  “where”  (ubi):31 

Since  the  quantity  of  time  corresponds  to  that  of  a  motion  between  a  ‘here’ 
[ubi]  and  a  ‘there’  [ubi] ,  the  ‘where’  [ubi]  that  we  use  for  time  is  desumed 
[transumptum  est],  without  inconvenience,  from  that  ‘where’  [ubi]  which, 
in  fact,  pertains  to  [a  determination  of]  place  [locus].  Actually,  time  is  a 
transient  now  whereas  place  is  an  enduring  where  [ubi] . 


Scaliger’s  criticism  of  Cardano  is  not  limited  to  a  vindication  of  the  objective 
meaning  of  time,  its  interconnection  with  space,  or  better  to  say  place,  and  the 
priority  of  cosmological  motions  over  time,  i.e.  time  as  something  derived 
from  celestial  motions.  He  additionally  criticises  Cardano’s  hint  at  time  as  the 
cause  of  generation  and  corruption  dealing  with  the  question  “Whether  time 
generates  and  corrupts  [things]”  (An  tempus  generet  et  corrump at).  In  Scaliger’s 
assessment  -  and  according  to  the  Aristotelian  authority  on  which  he  relies  - 
this  is  impossible.  Time  cannot  generate  or  corrupt  anything  since  it  is  not  a 
substance  but  a  quantity,  that  is,  a  property  of  a  substance.  Therefore  it  cannot 
produce  any  effects.32  Scaliger  opposes  his  “very  subtle”  (subtiliss<ime>)  opinion 


29  Ibid.:  “Tempus  esse  mensuram  motus,  et  vicissim  motum  mensuram  temporis.” 

30  Ibid.:  “dicimus  tot  partes  aequinoctialis  tanto  moveri  tempore.” 

31  Ibid,  (punctuation  and  emphases  have  been  standardized  and  modernized):  “Quia  tempus  tantum 
est,  quantus  est  motus  inter  ‘ubi’  et  ‘ubi’  in  loco.  Iccirco  ‘ubi’  quod  pro  tempore  usurpamus, 
transumptum  est,  haud  iniuria,  ab  eo  ‘ubi’  quod  est  vere  loci.  Erit  ergo  tempus  nunc  fluens;  et  locus 
erit  ubi  continuatum.” 

32  Ibid.:  “Cum  enim  tempus  sit  quantitas,  nihil  agit.” 
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to  Cardano’s  ‘superficiality:’  “Our  life  is  the  act  of  the  soul.  In  it,  time  has 
neither  jurisdiction  nor  power.”33  Scaliger  adds  that  Cardano’s  words  “are  suited 
to  the  vulgar”  ( vulgo proprior )  not  to  philosophers.  What’s  more,  his  references 
to  visions  and  alterated  states  of  mind  shall  be  regarded  as  insignificant 
phenomena  which  concern  only  children  and  melancholici  like  Cardano 
himself.34 


Conclusions  and  prospects  for  further  investigation: 
Variations  on  time  and  the  Creation 

In  conclusion,  the  concept  of  time,  in  particular  its  subjective  and  objective 
dimensions  and  the  relation  between  tempus  and  locus,  was  at  the  center  of  the 
reflections,  the  debates,  even  polemics,  of  Renaissance  scholars  investigating  nature 
from  various  angles.  For  Benedetti,  as  a  mathematician  trying  to  develop  a  new 
Archimedean  physics,  time  is  the  locus  motus,  the  place  of  motion,  that  is  to  say,  an 
objective  - 1  dare  say,  absolute  -  measure  independent  of  its  content  and  of  spatial 
determinations.  Also  for  Cardano  time  is  independent  of  cosmological  space,  but 
for  other  reasons,  since  he  concentrates  on  time  as  a  ‘stretching  of  the  mind’ 
connected  with  the  perception  of  corporeal  activity.  Cardano  accepts  the  traditional 
Aristotelian  definition  of  time  as  the  measure  of  motion  but  only  as  the  consciousness 
of  physiological  motion.  As  we  saw,  Scaliger  criticizes  this  perspective  and  accuses 
Cardano  of  misunderstanding  Aristotle.  In  the  Exercitationes,  he  tries  to  restore  a 
peripatetic  metaphysical  conception  of  time  as  a  product  of  celestial  motions.  In  a 
sense,  his  conception  of  time  has  a  ‘conservative’  character  for  his  commitment  in 
favor  of  Aristotelianism.  However,  the  distinction  of  the  subjective  and  objective 
dimensions  of  the  issue  permits  us  to  highlight  a  problematic  aspect  of  the 
Renaissance  definition  of  time.  According  to  Scaliger,  time  can  be  regarded  as  the 
measure  of  motion  only  from  a  subjective  viewpoint  but  not  from  a  natural  one. 
According  to  nature,  the  relation  between  time  and  motion  is  the  reverse:  motion 
is  the  measure  and  time  the  measured  thing.  Hence,  in  the  Renaissance,  the  debate 
on  time  and  on  its  relation  to  motion  has  meanings  that  are,  at  the  same  time, 
physical  (Benedetti),  psychological-physiological  (Cardano)  and  cosmological- 
metaphysical  (Scaliger). 

This  is  not  all.  I  would  like  to  point  to  another  aspect  of  the  Renaissance 
reflection  on  time  which  does  not  emerge  (at  least  not  explicitly)  from  the  authors 
here  considered,  namely  its  theological  dimension.  The  problem  of  developing  a 
Christian  conception  of  time  was  the  main  issue  at  stake  in  the  aforementioned 
Confessiones,  where  Augustine  sought  to  reconcile  the  concepts  of  space  and  time 
with  the  account  of  the  Genesis-.  “Let  me  hear  and  understand  how  thou  in  the 


33  Ibid.:  “vita  nostra  est  actus  animae:  in  quern  nihil  habet  tempus  aut  iuris,  aut  imperii. 

34  Ibid.,  f.  459 r,  Exercitatio  353,  “De  tua  visione.” 
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beginning  hast  made  Heaven  and  Earth.”35  Augustine  tried  to  avoid  or  to  solve 
uncomfortable  questions  like:  “What  did  God  do  before  the  Creation  of  the 
Heavens  and  Earth?”36  He  adduced,  on  the  one  hand,  that  God  created  time 
together  with  the  world  and,  on  the  other,  that  time  is  a  mental  construction.37 
In  this  manner,  Creation  and  time  were  accorded  with  the  Bible.  Furthermore, 
later  scholastic  Christian  philosophy,  also  assuming  the  creation  of  time,  regarded 
this  compatible  with  the  Aristotelian  primacy  of  motion  over  time,  as  the  definitions 
of  time  by  Thomas  Aquinas,  among  others,  document.38  By  contrast,  an  absolute 
time  independent  of  the  circular  motion  of  the  heavenly  sphere  of  the  fixed  stars 
might  undermine  basic  theological  assumptions  beginning  with  the  account  of  the 
Creation  in  the  Genesis.  Assuming  an  absolute  space-time  framework  might  question 
the  belief  that  the  Almighty  created  the  world  ex  nihilo. 

This  theological  dimension  of  the  problem  could  be  traced  in  some 
contemporaries  of  Benedetti,  in  particular  two  philosophers  who  did  not  share  the 
same  views  on  religion  and  nature  but  who  did  face  the  common  doom  of  being 
censured  by  the  Inquisition:  Francesco  Patrizi,  advocate  of  a  Platonic  and  Hermetic 
restoration,  and  Giordano  Bruno,  who  developed  an  eclectic  philosophy  of  nature 
bringing  together  Cusanus,  Lucretius  and  Copernicus.  In  book  four  chapter  three 
of  Plato  et  Aristoteles,  mystici  atque  exoterici  ( Plato  and  Aristotle,  mystic  and  exoteric), 
included  in  the  Nova  de  universis  philosophia  (Ferrara,  1591:  New  Universal 
Philosophy),  Patrizi  claimed  that  time  descends  from  immaterial  spiritual  entities, 
principally  God,  the  Soul,  and  the  Intellect,  therefore  it  cannot  be  prior  to  them.39 
According  to  him,  the  idea  that  time  is  ontologically  derived  from  spiritual 
substances  permits  to  avoid  the  Augustinian  problem  concerning  the  ‘moment’  of 
the  divine  Creation:40 


If  we  assume  that  the  world  did  not  exist  during  an  infinite  time  [before  the 
Creation],  hence  follows  that  this  was  due  to  a  higher  cause  [than  God] 
which  hindered  [an  earlier]  production  of  the  world.  If  it  were  so,  there 
would  be  another  cause  superior  [to  God].  But  this  is  absurd  for  God 
inasmuch  as  he  is  loftier  [, excelsior ]  than  the  intellect  and  the  soul. 


35  Augustine,  Confessions,  214-5  ( Confessiones  XI  3):  “Audiam  et  intellegam  quomodo  in  principio 
fecisti  Caelum  et  Terrain.” 

36  Ibid.,  232-3  (XI  12):  “Quid  faciebat  Deus,  antequam  faceret  Caelum  et  Terrain?” 

37  Augustine  ConfessionesY. I  13:  “Si  autem  ante  Caelum  etTerram  nullum  erat  tempus,  cur  quaeritur, 
quid  tunc  faciebas?  Non  enim  erat  tunc,  ubi  non  erat  tempus.” 

38  Thomae  Aquinatis  Expositio  in  VIII Physicorum,  366a  and  369. 

39  Francisci  Patricii  Plato  et  Aristoteles,  mystici  atque  exoterici,  in  Nova  de  universis  philosophia  (Ferrariae: 
apud  Benedictum  Mammarellum,  1591),  IV  3,  111':  “Tempus  namque  est  inferius  naturaliter  anima, 
inellectuque  atque  aliis  substantiis  simplicibus,  quae  sunt  causa  temporis.” 

40  Ibid.:  “Si  dixerimus,  quod  mundus  habuit  non  existere  tempore  infmito,  sequitur,  ut  fuerit  aliqua 
causa  altior,  quae  prohibuerit  productionem  mundi.  Quod  si  foret,  oporteret  esse  adhuc  aliam  causam 
illis  superiorem.  Hoc  autem  magis  absurdum  est  Deo,  quanto  is  intellectu,  aimaque,  est  excelsior.” 
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On  the  other  hand,  concerns  about  ‘time’  before  the  Creation  are  alien  to 
Bruno.  According  to  him,  in  fact,  the  universe  is  coeternal  with  God  for  reasons 
that  he  mainly  explains  in  De  la  causa,  principio  et  uno  ( On  the  Cause,  Principle  and 
One)  and  De  I’infinito,  universo  e  mondi  ( On  the  Infinite  Universe  and  Worlds),  both 
issued  in  London  in  1584.  In  these  works,  he  claims  that  the  infinity  of  the  first 
principle  of  reality,  God,  must  unfold  into  a  homogeneous,  infinite  and  eternal 
nature.  Accordingly,  there  is  no  distinction  between  freedom  and  necessity  in  God’s 
will:  “Wherefore  we  perceive  the  complete  identity  of  liberty,  free  will  and  necessity 
and,  moreover,  we  recognize  that  action  and  will,  potentiality  and  being  are  but 
one.”41  Bruno  holds  that  God  cannot  choose  between  the  option  of  a  finite  universe 
or  an  infinite  one.  This  means  that  he  abandons  the  conception  of  a  personal  God 
deciding  about  the  Creation,  paving  the  way  for  later  deist  views.  As  Denis  Diderot 
provocatively  noticed  in  the  entry  “Jordanus  Brunus”  of  the  Encyclopedic:  “If  one 
gathers  [the  views]  on  nature  and  God  that  he  [Bruno]  has  scattered  in  his  work, 
there  won’t  be  much  left  for  Spinoza  that  belongs  to  him  alone.”42  Moreover,  Bruno’s 
infinite  cosmology  makes  the  assumption  that  time  is  a  descendent  of  heavenly 
motions  either  impossible  or  dubious,  since  celestial  spheres  are  abolished  and  the 
centers  of  motion  are  many.  Rather,  Bruno  asserts  the  perpetual  becoming  of  all 
things.  Accordingly,  time  is  the  rhythm  of  this  flux,  which  he  calls  vicissitudine.Ai 
The  sense  of  caducity  of  all  things,  in  turn,  is  (or  could  be,  given  Bruno’s  inclination 
toward  metempsychosis)  the  counterpart  of  the  universal  becoming  of  nature,  as 
the  renowned  motto  of  his  comedy  Candelaio  (Paris,  1582:  Candle-Bearer) 
documents:44 

Time  takes  away  and  offers  everything;  all  things  change  and  nothing  is  annihilated. 


41  Giordano  Bruno,  On  the  Infinite  Universe  and  Worlds  ( De  L’infinito,  universo  e  mondi ) ,  ed.  Dorothea 
Waley  Singer  (New  York:  Greenwood  Press,  1968),  263. 

42  Denis  Diderot,  Encyclopedic,  ou  dictionnaire  raisonne  des  sciences,  des  arts  et  des  metiers,  vol.  8  (a 
Neufchastel:  chez  Samuel  Faulche,  1765),  882b:  “Si  Ion  rassemble  ce  qu’il  [Bruno]  a  repandu  dans 
ses  ouvrages  sur  la  nature  de  Dieu,  il  restera  peu  de  chose  a  Spinosa  qui  lui  appartienne  en  propre.” 

43  On  this  subject,  see  Michele  Ciliberto,  La  ruota  del  tempo  (Roma:  Ed.  Riuniti,  1986). 

44  Giordano  Bruno,  Candelaio  (in  Pariggi:  appresso  Guglielmo  Giuliano,  1582),  facsimile  repr.  in 
Opere  italiane.  Ristampa  anastatica  delle  cinquecentine,  ed.  Eugenio  Canone,  vol.  1  (Firenze:  Olschki, 
1999),  [5]:  “II  tempo  tutto  toglie  e  tutto  da;  ogni  cosa  si  muta  nulla  si  annichila.” 
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CAPITULO  12 


AMOR  E  TEMPO  NA  FILOSOFIA  DA 
RENASCENgA  ITALIANA:  MARSILIO  FICINO 
E  GIOVANNI  PICO  DELLA  MIRANDOLA 


Jonathan  Molinari 


A  disputa  entre  Marsilio  Ficino  e  Giovanni  Pico  della  Mirandola,  a  respeito 
da  interpretagao  do  Simposio  platonico,  representa  um  dos  momentos  mais 
interessantes  do  debate  filosofico  renascentista  sobre  o  amor.  Em  Marsilio  Ficino, 
a  dimensao  temporal  do  amor  e  a  eternidade,  o  voltar-se  da  materia  sem  forma 
pela  beleza.  O  amor  esta  na  circularidade  perpetua  do  divino  que  atravessa  o  mundo 
e  transforma  a  natureza  caotica  da  realidade  em  um  cosmos  ordenado.  Bern  diversa 
e  a  perspectiva  do  jovem  filosofo  de  Mirandola.  Para  ele  o  amor  pertence  somente 
ao  homem,  ate  mesmo  Deus  e  excluido  do  desejo  que  vive  e  ilumina  a  temporalidade 
humana.  Entretanto,  a  superagao  da  busca  da  perfeigao  completa-se  apenas  na 
dimensao  temporal  do  instante,  e  a  “morte  di  bacio”  dos  cabalistas,  e  o  salto  de 
Alceste  que  more  por  amor,  a  recompor,  finalmente,  a  fratura  entre  finito  e  infinito, 
que  marca  a  visao  de  Pico  do  homem  e  da  Historia. 

“Sim  bem  primeiro  nasceu  Caos,  depois  tambem  Terra  [...]  e  Eros:  o  mais 
belo  entre  os  deuses  imortais.”1  Na  Teogonia  de  Flesiodo,  que  Marsilio  Ficino  traduz 
para  o  latim  em  1460,  a  relagao  entre  Eros  e  tempo  esta  ligada  ao  problema  da 
geragao  do  mundo,  a  partir  do  caos.  Como  escreveu  JaaTorrano  na  sua  introdugao 
a  edigao  portuguesa  da  Teogonia,  em  Flesiodo,  “tal  como  Eros  e  a  forga  que  preside 
a  uniao  amorosa,  Khaos  e  a  forga  que  preside  a  separagao”.2  No  Banquete,  de  Platao, 
encontramos  a  mesma  ideia  de  Flesiodo  da  sucessao  de  Eros  do  caos,  e  como  em 
Flesiodo,  a  imagem  do  deus  que  acompanha  o  nascimento  de  Afrodite  se  junta 
com  aquela  de  Eros,  filho  de  Indigencia  ( Penia )  e  de  Expediente  ( Poros ),  “filosofo 
o  tempo  todo,  encantador  poderoso,  fazedor  de  filtros,  sofista”.3 


1  HESIODO,  1995,  p.  91. 

2  Ibidem ,  p.  35. 

3  PLATAO,  1997,  203d-204a. 
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Tanto  a  Teogonia  de  Hesiodo  quanto  o  Banquete  de  Platao  estao  no  centro  da 
reflexao  ftlosofica  de  Marsilio  Ficino  sobre  o  amor.  Ponto  fundamental  do  trabalho 
interpretativo  de  Marsilio  Ficino  -  primeiro  grande  tradutor  de  Platao  e  dos  textos 
platonicos  no  Renascimento  -  era  a  ideia  de  uma  prisca  theologia,  ou  seja,  de  um 
conhecimento  antigo  e  misterioso,  exprimido  nas  revelaqoes  de  Zoroastro,  de  Orfeu 
e  de  Flermes  Trismegisto,  considerados  todos  como  os  precursores  das  grandes 
verdades  da  fe  crista.4 

A  rela^ao  entre  Eros  e  tempo,  no  Comentdrio  de  Ficino  ao  Banquete,  de  Platao, 
tern  que  ser  considerada  nesta  perspectiva.  E  a  partir  desta  instancia  conciliatory 
entre  cultura  grega  e  cristianismo,  que  Ficino  transforma  a  sucessao  hesiodica  de 
Eros  do  caos,  no  problema  cristao  da  explica^ao  teologica  da  Genesis,  reformulando 
os  conceitos  de  origem,  beleza  e  desejo  subjacentes  a  narrativa  mitologica  de  Flesfodo. 

O  Simposio  ficiniano  apresenta  sete  discursos.  O  primeiro,  e  um  Comentdrio 
ao  discurso  de  Fedro,  que  se  abre  com  a  definigao  da  ideia  de  prisca  teologia.  E  aqui 
que  Ficino  coloca  as  questoes  da  interpreta^ao  do  Banquete  e  do  significado  de 
Eros  na  filosofia  de  Platao,  em  um  contexto  mais  amplo,  um  contexto  que  tern  as 
suas  raizes  nas  revelagoes  dos  teologos  antigos: 


Orfeu,  nas  Argonduticas,  tendo  cantado  os  principios  do  mundo  diante  de 
Cirao  e  dos  Herois,  de  acordo  com  a  teologia  de  Mercurio  Trimegisto,  colocou 
o  caos  antes  do  mundo  e  dispos  o  amor  antes  mesmo  de  Saturno,  de  Jupiter 
e  dos  restantes  deuses  [...]  Hesfodo,  na  sua  Teogonia,  o  pitagorico  Parmenides 
no  livro  Sobre  a  natureza  e  o  poeta  Acusilau  concordaram  com  Orfeu  e 
Mercurio.  Platao,  no  Timeu,  descreve  o  caos  de  forma  semelhante  e  nele  da 
lugar  ao  amor.  O  mesmo  confirmou  Fedro  no  Banquete” .5 


4  Mas  a  ideia  de  prisca  theologia  se  difunde  no  Renascimento  italiano,  a  partir  de  uma  perspectiva 
oposta  aquela  de  Ficino.  O  primeiro  a  falar  de  uma  tradiqao  antiquissima  e  verdadeira,  que  teria 
as  suas  raizes  no  conhecimento  dos  mais  antigos  sabios,  e  que  teria  chegado  ao  Ocidente  atraves 
de  Platao  e  da  filosofia  neoplatonica,  foi  Jorge  Gemisto  Pleton,  fdosofo  grego  pagao  e  anticristao. 
Nas  Leis,  Pleton  fala  “do  mais  antigo  entre  os  nomes  que  nos  foi  preservado,  Zoroastro,  que 
revelou  com  clareza  maxima  aos  Medas,  aos  Persas  e  a  maior  parte  dos  antigos  povos  da  Asia,  a 
verdade  sobre  as  coisas  divinas  e  sobre  a  maior  parte  das  outras  grandes  questoes”  (PLETHON, 
1966,  p.  31-32).  O  tema  tambem  e  tratado  na  Replica  de  Pleton  a  Giorgio  Scolario,  patriarca 
de  Constantinopla,  na  qual  o  filosofo  reafirma  a  tese  de  que  os  ensinamentos  de  Platao  se 
fundam  na  tradiqao  que,  de  “Zoroastro,  atraves  dos  pitagoricos”,  era  chegada  a  ele  (PLETHON, 
1989,  p.  370-380).  No  Argumentum  colocado  ao  Pimander,  Marsilio  Ficino  reafirma  a  mesma 
ideia:  “Assim,  existe  uma  teologia  dos  antigos  ( prisca  theologia )  [...]  que  tem  sua  origem  em 
Mercurio  e  culmina  no  divino  Platao”.  (FICINO,  1959,  p.  1836).  Na  Theologia  platonica 
encontramos  Zoroastro  na  origem  desta  antiga  tradiqao:  “Sobre  estes  argumentos  da  teologia, 
concordaram  os  seis  sumos  teologos  da  Antiguidade.  O  primeiro  dos  quais  foi  Zoroastro, 
precursor  dos  Magos  [...]”  (FICINO,  201 1,  p.  1697.  cf.  VASOLI,  1993,  p.  83-101  e  GARIN, 
1983,  p.  66-77). 

5  ARAUJO,  2008,  p.  156. 
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A  referenda  a  Orpeu  serve  a  Ficino  para  colocar  toda  a  discussao  em  uma 
dimensao  meta-historica,  enraizada  no  princfpio  dos  tempos.  De  acordo  com  Ficino, 
Orpeu  e  a  primeira  e  mais  antiga  referenda  para  tratar  a  questao  de  Eros.  Como 
veremos  o  significado  da  descida  de  Orfeu  ao  inferno  em  busca  de  Euridice  e  o  seu 
gesto  de  olha-la  uma  ultima  vez  -  olhar  que  tem  como  consequencia  transformar  a 
amada  em  um  fantasma,  em  uma  ilusao  -  sao  pontos-chave  tanto  da  argumenta^ao 
de  Ficino  como  das  crfticas  de  Giovanni  Pico. 

Mas  esta  tradi^ao  antiga  e  influente,  que  de  Orpeu  chega  a  Platao,  revela  aos 
olhos  de  Ficino  um  significado  bem  mais  profundo:  o  tempo,  o  cosmos,  a  natureza 
e  o  homem  nascem  quando  Deus  cria  uma  materia  sem  forma  que  deseja  (Eros)  a 
beleza  divina.  E  este  desejo  que  transforma  a  natureza  desordenada  (caos)  em  um 
cosmo  ordenado,  um  cosmo  que  vive  em  tensao  para  a  beleza  divina. 

No  princfpio,  Deus  cria  a  substancia  daquela  mente  que  tambem  denominamos 
essencia.  Esta,  naquele  primeiro  momento  da  sua  criagao,  e  informe  e  obscura, 
porque,  na  verdade,  descende  de  Deus,  e  para  ele,  que  e  seu  princfpio,  se  volta,  por 
aqao  de  um  certo  apetite  inato.  Ao  voltar-se  para  Deus,  e  iluminada  pelo  seu  raio  e 
esse  seu  apetite  acende-se  pelo  fulgor  daquele  raio.  Depois  de  aceso  o  apetite,  todo 
esse  apetite  fica  inerente  a  Deus  e  e  graqas  a  essa  inerencia  que  ganha  forma.6 


Michelangelo  Buonarroti,  Venere  e  Amove,  1533.  Galleria  dell’Accademia,  Firenze. 


6  Ibidem ,  p.  1 57. 
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Como  na  extraordinaria  pintura  de  Michelangelo,  na  filosofia  de  Ficino,  Eros 
se  volta  em  busca  da  beleza  para  superar  o  tempo  e  dar  forma  a  ordem  eterna  do 
cosmos.  Eros  precede  o  tempo  na  medida  em  que  e  entendido  como  “um  certo 
apetite  inato”,  que  existe  antes  do  ato  da  criagao  divina:  este  m'vel  de  desejo  nao 
pertence  a  nenhuma  dimensao  temporal,  e  eterno.  Mas  a  dimensao  meta-historica 
de  Eros,  estranha  e  superior  a  temporalidade  da  realidade  criada,  opera  tambem 
em  um  m'vel  mais  profundo:  em  frente  a  questao  do  porque  existe  o  ser  e  nao  o 
nada,  Ficino  responde  indicando  que  o  Eros  divino  deveria  ser  entendido  como  o 
“ desejo  -  de  Deus  -  de  prop  agar  a  sua  propria  perfei$ao” :  esta  seria,  de  acordo  com 
Ficino,  a  unica  forma  de  amor  atribuivel  ao  Ser  perfeito.  Afinal,  o  que  mais  poderia 
justificar  o  desejo  de  Deus  em  criar  o  mundo?  Ao  Ser  ao  qual  nada  falta,  compete 
somente  esta  forma  de  desejo:  aquela  de  querer  estender  a  propria  perfeiqao, 
decretando  assim  a  origem  das  coisas  no  lugar  do  nada. 

Eros  e  o  apetite  inato  que  impulsiona  a  materia  a  voltar-se  para  a  beleza  divina, 
em  busca  de  ordem  e  proporqao.  Sendo  assim,  a  beleza  e  precedida  por  um  desejo 
que  de  fato  coincide  com  a  essencia  propria  de  Deus.  Deus  enxerga  em  si  mesmo 
as  formas  de  todas  as  coisas,  porque  e  empurrado  pelo  impulso  de  expandir  a  sua 
beleza  no  cosmos.  Seguindo  a  mistica  crista,  Ficino  pensa  a  respeito  de  um 
movimento  circular  em  que  a  beleza  de  Deus  cria  o  amor  em  um  percurso  que 
“comeqa  em  deus,  passapelo  mundo  e  termina,  por  fim,  em  deus”.7  Contrariamente 
a  Ficino,  Giovanni  Pico  concebe  um  percurso  muito  diferente,  de  sentido  unico  e 
nao  circular,  que  vai  do  homem  ao  infinito:  por  isso,  de  acordo  com  Pico,  em 
Deus  nao  existe  beleza  “porque  a  beleza  sempre  inclui  em  si  alguma  imperfeigao”8 
e  nao  existe  amor,  porque  “nao  ha  em  deus  nenhum  desejo  por  algo  externo  a  ele, 
porque  ele  e  perfeito  e  a  ele  nao  falta  nada”.9 

A  critica  fundamental  de  Pico  a  Ficino  se  refere  a  relagao  entre  o  finito  e  o 
infinito:  o  erro  de  Ficino,  de  acordo  com  Pico,  e  de  nao  compreender  a  distancia 
radical  que  separa  o  homem  de  Deus.  E  por  isso  que  Ficino  atribui  o  amor  a  Deus, 
sem  compreender  que  o  amor  nao  e  uma  perfeigao,  mas  uma  ausencia.  Somente  o 
homem,  que  e  um  ser  imperfeito,  pode  desejar  e  amar.10 


7  Ibidem ,  p.  163-164. 

8  GIOVANNI  PICO,  2004,  p.  495. 

9  Ibidem ,  p.  488. 

10  Segundo  Eugenio  Garin,  insistir  sobre  o  conflito  entre  Pico  e  Ficino  seria  um  exagero,  mas  diferen^as 
significativas  sao  encontradas  em  toda  a  obra  de  Pico,  do  Commento  ao  De  ente  et  uno  e  as  Disputationes 
(GARIN,  1965,  p.  28).  Sebastiano  Gentile  falou  de  uma  “amizade  atormentada”,  observando  que  “a 
generosidade  de  Ficino  a  seu  jovem  amigo,  no  entanto,  nao  impediu  este,  ao  mesmo  tempo  em  que 
estava  desenvolvendo  suas  Teses,  de  compor  o  Commento  alia  Canzona  d’amore  de  Girolamo  Benivieni, 
na  qual  criticou  duramente  uma  das  obras  melhor  sucedidas  do  filosofo  de  Careggi,  o  Commentarium 
in  Convivium"  (GENTILE,  1994,  p.  128).  Na  versao  anterior  a  publicaqao  do  Commento ,  as  criticas 
a  Ficino  sao  muitas  e  bastante  duras:  “Voce  pode  portanto  considerar,  leitor,  quantos  erros  no  primeiro 
congresso  comete  o  nosso  Marsilio,  confundindo  completamente  e  pervertindo  aquilo  que  de  amor 
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E  a  partir  deste  problema  que  surge  a  outra  grande  critica  de  Pico  a  Ficino 
sobre  a  ideia  de  beleza.  Para  Ficino  a  beleza  e  o  principio  produtivo  do  amor:  “A 
bela  aparencia  de  deus  gerou  o  amor,  isto  e,  o  desejo  de  si  mesma,  em  todos  os 
seres”.* 11  Para  Pico,  ao  contrario,  “a  beleza  e  causa  do  amor,  nao  como  principio 
produtivo  do  ato  de  amor,  mas  como  um  objeto”.12  A  diferenga  entre  essas  duas 
concepgoes  esta  exatamente  no  modo  de  entender  a  relagao  entre  o  homem  e  Deus: 
para  Ficino  nao  ha  desproporgao,  nao  ha  um  abismo,  mas  um  tipo  de  relagao 
“circular”  que  efetivamente  coloca  o  homem  em  continuidade  com  o  divino.  Pico 
compreende  esta  relagao  de  forma  diferente:  para  ele  nao  pode  existir  distancia 
mais  radical.  Eros  pertence  apenas  ao  mundo  historico  da  humanidade,  e  busca 
inquieta.  Em  Deus  nao  existe  busca,  mas  paz  e  plenitude  da  verdade. 

De  acordo  com  Pico,  a  beleza  nasce  a  partir  de  uma  contradigao,  e  concorde 
discordia,li  e  sempre  o  produto  de  um  conflito:  sem  a  luta  que  caracteriza  a  natureza, 
nao  existiria  propriamente  a  harmonia  que  se  realiza  na  proporgao  das  partes. 
Coerente  com  esta  ideia,  Pico  argumenta  que  nao  so  o  amor,  mas  tambem  a  beleza 
nao  pertence  a  Deus.  Em  Deus  nao  ha  beleza  porque  nao  existe  nele  a  contradigao 
que  gera  a  necessidade  de  uma  proporgao,  por  isso  so  a  natureza  e  a  arte  humana 
podem  exprimir  beleza.  Apenas  a  regra  que  o  artifice  -  seja  divino  ou  humano  - 
impoe  sobre  a  discordia  das  partes  realiza  a  beleza  entendida  como  harmonia  das 
formas.  E  por  isso  que  a  dimensao  de  Eros  em  Pico  nao  e  a  eternidade,  mas  e  o 
tempo  historico  e  a  tensao  propriamente  humana  pelo  limite.  Alceste  e  Orfeu  sao 
as  figuras  que  revelam  a  dimensao  tragica  e  insoluvel  desta  tensao. 

Pico  entende  a  beleza  como  luta,  o  Eros  como  busca  infinita,  a  pureza  da 
contemplagao  como  um  limite,  que  esta  alem  da  vida  humana.  E  por  isso  que,  de 
acordo  com  Pico,  nao  ama  perfeitamente  e  nao  alcanga  a  plenitude  do  intelecto 
“aquele  que  nao  morre  de  amor”:14  “Orfeu  [...]  desejando  ver  a  sua  amada  Euridice, 
nao  decidiu  ir  a  ela  por  morte,  amolecido  e  efeminado  pela  sua  musica  quem  era, 


fala.  Nao  obstante  que,  em  cada  parte  deste  tratado,  ele  tenha  cometido  erros  de  todo  tipo,  como  eu 
acredito  manifestar  claramente  no  processo”  (GIOVANNI  PICO,  2004,  p.  16-18).  O  estudo  de 
Franco  Bacchelli  permite  conhecer  novos  fragmentos  do  Commento  de  Pico,  majoritariamente  contra 
Ficino  (BACCHELLI,  2001,  p.  103ss).  O  embate  entre  Pico  e  Ficino  se  reacende  logo  apos  a 
publica^ao  do  De  ente  et  uno.  Segundo  M.  J.  B.  Allen,  o  De  ente  et  uno  e  certamente  um  texto 
polemico  que  confronta  as  teorias  plotinianas  defendidas  por  Ficino,  mas  nao  o  platonismo  em  seu 
sentido  amplo  (ALLEN,  1986,  p.  430),  enquanto  Louis  Valcke  fala  de  um  verdadeiro  “retorno  ao 
aristotelismo”  duramente  polemico  contra  Ficino  (VALCKE,  1994). 

11  ARAUJO,  2008,  p.  163. 

12  GIOVANNI  PICO,  2004,  p.  499. 

13  Ibidem,  p.  495. 

14  Pico  diz:  “E  adunque  I’intenzione  di  Platone  di  dimostrare  come  per  alcuna  via  non  sia  da  sperare  di 
potere  aggiugnere  alia  fruizione  della  intellettuale  bellezza,  se  prima  in  tutto  le  inferiori  potenzie 
abbandonando,  la  umana  vita  insieme  con  quelle  non  si  abbandona;  ne  ama perfettamente,  cioe  d ’amove 
perfetto,  chi  per  amove  non  muore”  ( Ibidem ,  p.  555). 
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mas  procurou  uma  maneira  de  ir  vivo,  portanto  Platao  diz  que  ele  nao  poderia 
obter  a  verdadeira  Euridice,  mas  somente  uma  sombra,  e  um  fantasma  dela”.15 

Esta  -  de  acordo  com  Pico  -  e  a  propria  explicagao  de  Platao  do  mito  de 
Orfeu.  Talvez  Socrates,  e  nao  Orfeu,  poderia  trazer  Euridice  entre  os  vivos.  A  mania 
divina  do  Eros  da  filosofia  pode  olhar  a  verdade  de  Euridice  ate  no  Elades,  quando 
a  loucura  enganadora  das  Musas  pode  encontrar  somente  o  fantasma  dela.  A 
verdadeira  Euridice  e  filosofica  e  nao  poetica:  “A  Orfeu,  -  escreve  Platao  -  o  fizeram 
voltar  sem  o  seu  objetivo,  pois  foi  um  espectro  o  que  eles  lhe  mostraram  da  mulher 
a  que  vinha,  e  nao  lha  deram,  por  Ihes  parecer  que  ele  se  acovardava,  citaredo  que 
era,  e  nao  ousava  por  seu  amor  morrer  como  Alceste,  mas  maquinava  um  meio  de 
penetrar  vivo  no  Elades.”16 

A  culpa  de  Orfeu  e  a  arrogancia,  que  se  realiza  na  tentativa  de  quebrar  as  leis 
do  mundo  e  roubar  os  segredos  do  Elades  com  os  truques  de  um  artista.  Mas 
naquela  escuridao  nao  penetram  os  poetas,  precisa  ter  a  coragem  de  Socrates,  que 
se  realiza  como  filosofo  no  momento  em  que  ingere  a  cicuta  e  que  por  amor  da 
verdade  nao  desafia  a  natureza,  mas  oferece-lhe  o  cumprimento  da  morte. 

Aqui  Eros  ja  nao  pertence  a  eternidade,  se  nao  na  medida  em  que  e  a  forga  que 
transforma  a  morte  no  ultimo  bastiao  do  conhecimento  humano.  Eros  e  a  tensao 
do  tempo  historico  para  a  eternidade,  mas  no  fundo  ele  acaba  por  revelar  mais  os 
limites  do  homem  que  o  poder  de  Deus. 

E  esta  a  culpa  de  Orfeu  que  Ficino  nao  compreende:  Orfeu  nao  quis  ir  per 
morte  ate  Euridice  e  por  isto  encontrou  apenas  um  fantasma,  um  simulacra  de 
verdade.  De  acordo  com  Pico,  a  uniao  mistica  com  a  perfeita  beleza  intelectual  se 
realiza  somente  no  sal  to  de  Alceste  que  supera  o  limite  ultimo  da  condigao  humana. 
A  visao  plena  da  verdade  nao  pertence  -  de  acordo  com  Pico  -  a  vida  do  homem, 
mas  constitui  o  seu  horizonte  e  a  sua  esperanga  e  marca  o  seu  limite  extremo.  A  paz 
e  a  beatitude  se  revelam  apenas  como  notas  em  contraponto  em  relagao  a  melodia 
da  incerteza,  da  duvida  e  da  luta,  que  caracterizam  o  mundo  humano  e  a  natureza. 

A  eternidade  de  Eros,  como  forga  que  precede  e  anima  o  desenho  da  criagao 
divina  e  que  transforma  o  caos  em  cosmo;  a  temporalidade  do  Eros  humano,  que 
busca  o  conhecimento  ate  o  limite  inatingivel  da  pureza  da  contemplagao  intelectual; 
e  por  fim  a  dimensao  instantanea  do  Eros,  na  qual  o  momento  escapa  da 
temporalidade  para  concilia-la  com  uma  dimensao  sem  tempo.  Cada  uma  destas 
tres  diversas  formas  temporais  do  Eros  se  refere  a  um  ato:  a  dimensao  eterna  do 
Eros  corresponde  ao  voltar-se  da  natureza  para  a  beleza  divina;  a  humana 
temporalidade  do  amor  corresponde  a  tensao  verso  o  conhecimento;  a  ultima,  a 
perfeigao  do  instante  erotico  corresponde  ao  beijo.  E  o  extase  da  mors  osculi  dos 
Dialoghi  d’amore,  de  Leone  Ebreo,  da  Guida  dei  perplessi,  de  Maimonide  e  do 

15  Ibidem ,  p.  556. 

16  Platao,  1997,  179  E. 
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comento  de  Gersonide  ao  Cantico  que  Giovanni  Pico  della  Mirandola  conhece  na 
tradu^ao  de  Flavio  Mitridate.17 

No  Commento  sopra  a  una  canzona  d’amore,  Pico  fala  do  “bacio  di  morte”  da 
tradi^ao  cabalista,  como  ato  que  subjuga  completamente  a  condi^ao  emodva  e 
espidtual  do  homem,  ate  conduzi-lo  ao  extase  mistico  da  uniao  com  a  Venere 
celeste. 

A  uniao  mais  perfeita  e  ultima  que  possa  o  amante  ter  com  a  amada  celestial  e 
a  uniao  do  beijo,  porque  qualquer  outro  congresso  ( congresso )  ou  copula  usado  no 
amor  corporal  nao  e  licito  de  modo  algum  usar  aqui  neste  amor  santo  e  mais 
sagrado;  e  porque  os  sabios  cabalistas  querem  que  muitos  dos  antigos  pais  em  tal 
rapto  do  intelecto  estejam  mortos  “[...]  eles  estarem  mortos  por  binsica,  que,  em 
nossa  lingua,  significa  morte  de  beijo  ( morte  di  bacio),  como  dizem  Abraao,  Isaac, 
Aarao,  Maria  e  outras  pessoas.18 

Para  Pico  e  a  emoqio  do  desejo  -  descrito  fisicamente  como  o  querer  “possuir” 
a  celeste  Venere,  o  ter  a  ansia  dos  seus  “intimi  amplessi  e  anelanti  bad”-  a  conduzir 
o  homem  para  a  libera^ao  total  dos  impulsos  corporeos.  O  instante  de  Eros,  aquele 
do  beijo  da  morte  de  que  fala  Pico,  e  o  mesmo  instante  que  libera  o  Atteone  de 
Giordano  Bruno.  “Rapito  fuor  di  se  da  tanta  bellezza”  -  escreve  Bruno  -  Atteone 
descobre  finalmente  que  “non  era  necessario  di  cercare  fuor  di  se  la  divinita”:19  e 
somente  na  dimensao  do  instante,  da  pura  contemplagao  da  nudez  de  Diana,  ou 
da  morte  por  beijo  dos  cabalistas,  que  e  finalmente  possivel  recompor  a  fratura 
entre  tempo  e  eternidade,  que  se  exprime  na  reflexao  renascentista  sobre  o  amor. 


17  Segundo  Chaim  Wirszubski  (2007,  p.  2420  “la  Mort  du  Baiser  (mors  osculi)  est  le  motif  le  plus 
poetique -peut  etre  le  seul  motif  veritablement poetique  -  que  la  Renaissance  italienne  ait  emprunte  a  la 
legende  talmudique.  La  principal  mediation  a  ete  le  Commentaire  sur  une  chanson  d  'amour  de  Girolamo 
Benivieni,  qui  est  la  grande  contribution  de  Pic  a  la  philosophic  de  I’amour  de  la  Renaissance  et  constitue 
le  seul  exemple  qui  nous  soit parvenu  de  sa  theologie poetique” .  Como  observa  Wirszubski,  Pico  conecta 
intimamente  o  Simposio  de  Platao  com  o  C&ntico  dos  cdnticos ,  e  um  fragmento  inedito  do  Commento 
de  Pico,  descoberto  e  publicado  por  Franco  Bacchelli,  esclarece  este  ponto.  Pico  esta  convencido  de 
que  “a  amada  de  Salomao”  nao  e  nada  mais  “que  aquela  Venus  intelectual  e  celeste”  (BACCHELLI, 
2001,  p.  129).  O  fragmento  tambem  revela  o  projeto  de  Pico  em  escrever  um  Commento  al  cantico, 
de  modo  que,  como  foi  observado,  Bacchelli  “nao  teria  tratado  do  amor  reciproco  entre  deus  e  Israel 
(. Midrash  al  Cantico ),  nem  do  iluminar-se  da  alma  a  Deus  e  de  seu  fim  ao  unir-se  a  Ele  na  morte  di 
bacio  (Maimonides),  nem  da  uniao  da  alma  racional  com  o  intelecto  agente  (Ibn  Aqnin)  ou  da  uniao 
entre  o  intelecto  possivel  com  o  intelecto  agente”  {Ibidem).  Segundo  Bacchelli,  a  interpreta^ao  de 
Pico  teria  sido  mais  proxima  aquela  de  Yohanan  Alemanno,  e  com  base  na  ideia  de  que  o  verdadeiro 
tema  do  Cantico  foi  -  como  Bacchelli  escreve  -  “a  paixao  amorosa  do  intelecto  e  da  alma  de  Salomao 
por  deus  no  intento  de  se  juntar  a  ele  em  uma  visao  proveniente,  em  ultima  instancia,  da  sephirat 
Tipheret  (Gloria,  Beleza)”.  {Ibidem). 

18  PICO,  2004,  p.  557-558. 

19  BRUNO,  2014,  p.  1008. 
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CAPITULO  13 


DIGNIDADE  HUMANA:  UM  CONCEITO 
DA  MODERNIDADE  COMO  EPIGONO 
DE  PICO  DELLA  MIRANDOLA1 


Delamar  Jose  Volpato  Dutra 


InTRODUQAO:  DIGNIDADE  OU  DIREITOS? 

Tanto  no  preambulo,  quanto  no  art.  1°.  da  Declara^ao  Universal  dos  Direitos 
Humanos,  dignidade  e  direitos  sao  justapostos.  Reza  o  preambulo:  “Considerando 
que  o  reconhecimento  da  dignidade  inerente  a  todos  os  membros  da  familia  humana 
e  dos  seus  direitos  iguais  e  inalienaveis  constitui  o  fundamento  da  liberdade,  da 
justi^a  e  da  paz  no  mundo”.  Por  seu  turno,  o  art.  1°.  declara:  “Todos  os  seres 
humanos  nascem  livres  e  iguais  em  dignidade  e  em  direitos”.  Desse  modo,  torna-se 
pertinente  a  questao  de  saber  das  congruences  e  incongruencias  entre  os  dois 
conceitos.  Seria  a  dignidade  o  fundamento  dos  direitos  ou  estes  ultimos  teriam 
raizes  proprias? 

A  tese  de  que  a  dignidade  humana  e  o  fundamento  dos  direitos  humanos  tern 
solida  base  na  tradi^ao  filosofica.  Habermas,  por  exemplo,  aderiu  a  ela  em  um  dos 
seus  ultimos  escritos:  “Human  dignity,  which  is  one  and  the  same  everywhere  and 
for  everyone,  grounds  the  indivisibility  of  all  categories  of  human  rights”.2  Caranti, 

1  Uma  versao  desse  texto  foi  publicada  em  Estudos  kantianos ,  v.  6,  n.  1,  p.  69-86,  2018,  com  o  ti'tulo 
“Autonomia  e  liberdade:  uma  fundamenta^ao  kantiana  para  os  direitos  humanos  segundo  Caranti”. 

2  (HABERMAS,  2010,  p.  468).  O  texto  de  Habermas  avan^a  no  sentido  de  por  a  dignidade  como 
base  dos  direitos  humanos.  Ele  pretende  alicenjar  a  resistencia  ao  despotismo,  a  opressao  e  a 
humilha^ao,  tipica  do  discurso  sobre  a  dignidade  humana,  como  base  dos  direitos  humanos.  Essa 
tese  bastante  forte,  porem,  sofre  matiza^ao.  Na  verdade,  Habermas  parece  pensar  na  dignidade 
humana,  de  um  ponto  de  vista  pratico,  menos  como  um  fundamento  dos  direitos  humanos,  e  mais 
parecido  com  um  tipo  de  sismografo  do  sofrimento  humano,  como  um  conceito  substantivo  capaz 
de  dar  um  conteiido  para  os  direitos  humanos  na  sua  concretiza^ao.  Sob  um  vies  mais  teorico,  ele 
funcionaria  como  um  catalisador  capaz  de  juntar  duas  determinates  fundamentais,  aquela  da  moral 
universalista  e  aquela  dos  direitos  subjetivos.  A  dignidade  humana  formaria  uma  especie  de  dobradi^a 
entre  essas  duas  determinates.  Ao  menos  sob  esse  ponto  de  vista,  permanece  higida  a  neutraliza^ao 
normativa  da  forma  jurfdica,  feita  em  Direito  e  democracia,  para  a  qual  sao  constitutivas  as  liberdades 
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como  se  vera  abaixo,  tambem  se  alinha  nessa  perspectiva  de  tratamento  dos  direitos 
humanos,  fazendo  uso  da  filosofia  kandana  para  tal  desiderato.  Alias,  ainda  que 
com  algumas  crfticas,  no  texto  ha  pouco  mencionado,  Habermas,  de  igual  modo, 
posiciona-se  em  relaqao  a  Kant  nesse  mesmo  veio  interpretativo:  “In  Kant,  too, 
human  rights  derive  their  moral  content,  which  they  spell  out  in  the  language  of 
positive  laws,  from  a  universalistic  and  individualistic  conception  of  human  dignity” 
(Habermas,  2010,  p.  475). 

No  entanto,  a  plausibilidade  dessa  tese  e  problematica,  tanto  sob  o  ponto  de 
vista  historico  quanto  conceitual.  Sob  o  primeiro  vies,  aquele  historico,  basta  anotar 
que  para  Hobbes  a  dignidade  nao  esta  no  fundamento  dos  direitos  naturais,  mas  e 
uma  honraria  concedida  socialmente:  “O  valor  publico  de  um  homem,  aquele  que 
Ihe  e  atribuldo  pelo  Estado,  e  o  que  os  homens  vulgarmente  chamam  dignidade.  E 
esta  sua  avalia$ao  pelo  Estado  se  exprime  atraves  de  cargos  de  direqao,  funqoes 
judiciais  e  empregos  publicos,  ou  pelos  nomes  e  titulos  introduzidos  para  a  distinqao 
de  tal  valor”  (Hobbes,  1979,  cap.  X).  Emsentido  analogo,  a  tese  de  Waldron  (2012) 
e  que  a  dignidade  humana  teria  generalizado  para  todos  um  tipo  de  ranking  antes 
reservado  para  algumas  pessoas  privilegiadas.  Nesse  mesmo  diapasao,  Westerman 
sustenta  que 


at  least  in  the  seventeenth  century,  dignity  and  natural  rights  point  in  different 
directions.  If  we  start  from  natural  rights,  we  don’t  find  dignity.  Since  rights 
flow  directly  from  enlightened  self-interest,  dignity  is  a  superfluous  notion. 
But  if  we  start  from  dignity,  we  don’t  find  natural  rights.  All  we  can  find 
then  are  rights  and  duties  that  flow  from  an  external  law  issued  by  God 
(Westerman,  2014,  p.  116). 


Seriam  exemplares  da  primeira  posi$ao  Grotius  e  Locke.  Pufendorf  representaria 
a  segunda  formula^ao.  O  proprio  Habermas  registra  uma  diacronia  entre  a  historia 
dos  direitos  humanos  e  a  dignidade  humana,  sendo  que  so  no  seculo  XX  esta  teria 
se  tornado  fundamento  daqueles  (Habermas,  2010,  p.  466). 

No  que  concerne  ao  segundo  vies  conceitual,  a  noqao  de  dignidade,  como 
fundamento  de  direitos,  levanta  diversos  problemas,  a  comeqar  pela  dificuldade  de 
sua  definiqao;  no  que  segue,  feita  a  deftni^ao,  por  exemplo,  em  termos  de  autonomia, 


subjetivas  de  aqao.  Isso  atesta,  tambem,  que  a  uniao  entre  dignidade  e  direitos  e  tensa,  ja  que  ela 
poria  em  contato,  ao  menos  segundo  Habermas,  elementos  da  moral  universalista  e  elementos  da 
forma  jurldica  caracterizada  pela  liberdade  subjetiva  de  a^ao.  Ainda  assim,  como  ele  mesmo  observa, 
essa  nova  tese  da  dignidade  humana  como  sismografo,  catalisador,  dobradiqa,  poderia  substituir  a 
estrategia  proposta  em  Direito  e  democracia,  construlda  a  partir  de  uma  leitura  moralmente 
deflacionada  do  princlpio  do  discurso  (HABERMAS,  2010,  p.  470,  nota  10).  Caberia,  entao,  a 
pergunta:  Na  genese  logica  dos  direitos  fundamentais,  poder-se-ia  substituir  o  princlpio  do  discurso 
moralmente  deflacionado  pela  dignidade  humana  inflacionada  moralmente? 
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a  exclusao  dos  individuos,  que  nao  teriam  tal  predicado  definidor.  Tenta-se 
demonstrar  esse  desiderato  por  meio  da  interpretaqao  que  Carand  faz  da  dignidade 
kantiana.  Ela  parece  excluir  humanos  que  nao  portam  tal  caracteristica,  bem  como 
animais.  De  outro  lado,  ela  leva  a  uma  posi^ao  que  confronta  um  certo  significado 
dos  direitos  humanos  como  liberdade.  Alinham-se  nessa  formulaqao  a  proibigao 
do  arremesso  de  anoes,  da  barriga  de  aluguel  e  ate  da  prostitui^ao,  por  serem 
justamente  consideradas  praticas  que  degradariam  a  dignidade  humana.  O  problema 
conceitual,  nesse  quesito,  e  que  os  direitos  humanos  parecem  autorizar  praticas 
consideradas  imorais  ou  degradantes  pela  sociedade,  como  se  vera. 

Uma  soluqao  para  tal  problematica  seria  considerar  que  ambos  os  conceitos 
teriam  funqoes  diferentes  e  complementares,  que  o  direito  visaria  a  proteger  de 
inferences,  ao  passo  que  a  dignidade  visaria  a  proteger  contra  ofensas  (Hartogh, 
2014,  p.  205),  ja  que  os  seres  humanos  seriam  vulneraveis. 

Por  esses  ou  por  outros  motivos,  ha  uma  corrente  de  pensamento  que  segue 
outro  cominho.  Rawls  e  exemplar  disso.  Vale  a  pena  listar  a  longa  citagao  a  respeito: 


Another  fault,  some  may  contend,  is  that  the  principles  of  justice  are  not 
derived  from  the  notion  of  respect  for  persons,  from  a  recognition  of  their 
inherent  worth  and  dignity.  Since  the  original  position  (as  I  have  defined  it) 
does  not  include  this  idea,  not  explicitly  anyway,  the  argument  for  justice  as 
fairness  may  be  thought  unsound.  [. . .]  the  notion  of  respect  or  of  the  inherent 
worth  of  persons  is  not  a  suitable  basis  for  arriving  at  these  principles.  [. . .] 
Once  the  conception  of  justice  is  on  hand,  however,  the  ideas  of  respect  and 
of  human  dignity  can  be  given  a  more  definite  meaning.  [. . .]  Thus  to  respect 
persons  is  to  recognize  that  they  possess  an  inviolability  founded  on  justice 
that  even  the  welfare  of  society  as  a  whole  cannot  override.  It  is  to  affirm 
that  the  loss  of  freedom  for  some  is  not  made  right  by  a  greater  welfare 
enjoyed  by  others.  The  lexical  priorities  of  justice  represent  the  value  of 
persons  that  Kant  says  is  beyond  all  price.3 


Essa  perspectiva  de  Rawls  permite  operar  a  posigao  original  com  o  conceito 
de  ser  racional,  o  qual  parece  mais  abrangente  do  que  um  ser  razoavel,  moral, 
portador  de  dignidade.  Nesse  vies,  o  proprio  veu  de  ignorancia  tern  a  fungao  de 
por  entre  parentesis  o  ser  razoavel,  ou  melhor,  tornar  a  razoabilidade  operativa,  por 
meio  dos  proprios  meandros  da  racionalidade  que  calcula  interesses  e  fins. 

A  presente  analise  deter-se-a  na  argumentagao  de  Carand  sobre  os  direitos 
humanos,  especialmente  sobre  a  estrategia  de  fundamentagao  que  ele  apresenta, 


3  (RAWLS,  1999,  p.  513).  De  se  observar  que,  nesse  particular,  Habermas  toma  outro  vies.  Segundo 
ele,  a  dignidade  humana  e  “[...]  the  moral  ‘source’  from  which  all  of  the  basic  rights  derive  their 
meaning”  (HABERMAS,  2010,  p.  266). 
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com  base  no  conceito  de  dignidade  humana  de  inspiragao  kandana.  Deter-se-a, 
incidentalmente,  na  analise  do  conceito  de  dignidade  humana  introduzida  e 
conceituada  por  Mirandola.  Defender-se-a  que,  neste,  ja  pode  ser  lido  o  tipo  de 
problematica  concernente  a  relagao  entre  dignidade  humana  e  liberdade  ou 
dignidade  humana  e  direitos. 

Caranti  (2017)  toma  os  direitos  humanos  como  standard  de  legitimidade  e  de 
decencia  politicas  (p.  3-4).  Posto  isso,  o  desiderato  do  autor  e  tratar  da 
fundamentagao  dos  direitos  humanos.  Kant  e  eleito  como  promissor  para  tal,  pois 
e  tornado  como  uma  alternativa  as  concepgoes  cujas  estrategias  de  fundamentagao 
sao  instrumental  ou  politicas  (p.  5-6). 


Estrategias  de  fundamenta(;ao  dos  direitos  humanos 

Inspirado  em  Cruft  et  a l.  (2015,  p.  11),  Caranti  (2017,  p.  43)  aponta  tres 
estrategias  de  fundamentagao  dos  direitos  humanos.  A  primeira  orientagao  de 
fundamentagao  e  uma  estrategia  nomeada  de  instrumental  ou  redutiva.  Essa 
orientagao  toma  uma  certa  caracteristica  [ feature ]  ou  trago  distintivo  dos  seres 
humanos,  tomada  como  valorosa  de  forma  autoevidente,  e  pensa  os  direitos 
humanos  como  instrumento,  estrategia,  meio  de  protegao  dessa  suposta  caracteristica 
fundamental.  As  caracteristicas  ou  os  tragos  importantes  podem  ser:  1)  a  especificidade 
da  agao  humana  em  relagao  a  outros  seres  vivos,  como  na  proposta  de  Griffin  (2008); 
2)  certos  bens  fundamental  (Finnis,  2005)  ou  certas  necessidades  humanas  (Shue, 
1980);  3)  certas  capacidades  [ capabilities ]  (Sen,  2009;  Nussbaum,  2011). 

Essas  estrategias  comportam  problemas,  de  acordo  com  Caranti.  Em  relagao 
ao  grupo  (1),  a  estrategia  parece  nao  dar  conta  dos  direitos  que  sao  atribuidos  aos 
que  nao  tem  as  carateristicas  consideradas  relevantes,  como  bebes,  os  mentalmente 
enfermos,  bem  como  nao  dar  conta  do  que  esta  errado  na  tortura,  que  parece  ser  a 
dor  ou  o  sofrimento  e  nao  algo  relacionado  com  a  agao,  com  a  agenda  (Caranti, 
2017,  p.  44).  Em  relagao  ao  grupo  (2),  os  direitos  humanos  de  primeira  e  de 
segunda  geragoes  parecem  ter  pouco  a  ver  com  necessidades  humanas  basicas. 
(Caranti,  2017,  p.  47).  Ja,  em  relagao  ao  grupo  (3),  Caranti  (2017,  p.  47)  remete 
a  objegao  de  Raz  (2010),  segundo  a  qual 


the  fact  that  something  is  very  important  for  me  (and  for  all  other  human 
beings)  is  not  a  sufficient  reason  to  turn  that  thing  into  something  I  have  a 
right  to.  Arguably  being  loved  is  among  the  most  important  things  in  human 
life,  but  would  it  make  sense  to  say  that  I  have  a  right  to  be  loved?  (Caranti, 

2017,  p.  47). 

Daf  a  sua  conclusao:  “To  put  it  crudely,  instrumental  justifications  do  not 
justify  any  right”  (Caranti,  2017,  p.  47). 
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A  segunda  orientagao  de  fundamentagao  dos  direitos  humanos,  apontada  por 
Carand  (2017,  p.  48),  e  chamada  de  nao  instrumental  ou  fundamentagao  ortodoxa. 
Ela  tem  por  base  o  valor  intrfnseco  dos  seres  humanos:  “The  point  of  human 
rights  is  not  that  of  protecting  the  interests  of  humans  but  of  protecting  a  status 
humans  possess.  It  is  by  virtue  of  this  status  that  the  interests  humans  have  acquire 
normative  force”  (Caranti,  2017,  p.  48).  Seguiriam  essa  orientagao  Nagel,  Kamm, 
Flickschuh,  Buchanan.  Este  ultimo,  para  ilustrar,  aponta  para  o  exemplo  da  mulher 
que  ganha  menos  e  que  tem  todos  os  seus  interesses  satisfeitos,  contudo,  ainda 
assim,  parece  permanecer  algo  de  errado  nesse  ganhar  menos  em  razao  do  seu 
genero: 


This  illustrates  how  human  rights  have  to  do  with  the  protection  of  a  status, 
of  an  equal  status  to  be  precise,  quite  independently  of  whether  and  how 
they  promote  human  well-being.  A  deontological  element  seems  to  be 
irreducible  in  any  convincing  account  of  rights  in  general  and  of  human 
rights  in  particular  (Caranti,  2017,  p.  48). 


Essa  segunda  corrente  nao  defende  a  rejeigao  da  primeira  estrategia  (Cruft  etal., 
2015,  p.  17-18).  O  que  ela  gera,  na  verdade,  e  uma  versao  sincretica  (Caranti, 
2017,  p.  49)  que  acrescenta  algo  a  primeira  proposta,  a  saber,  o  elemento  do  valor 
intrfnseco. 

Caranti  nao  aponta  problemas  em  relagao  a  essa  perspectiva,  muito 
provavelmente  porque  a  sua  proposta  poderia  ser  classificada  nessa  orientagao. 

Finalmente,  a  terceira  orientagao  e  aquela  baseada  na  pratica  que  apela  a  uma 
fundamentagao  polftica.  Comporiam  essa  orientagao  Rawls  (2005),  Raz  (2010), 
Beitz,  Buchanan,  Besson,  Pogge.  Esses  filosofos  “think  that  the  essence  of  human 
rights  is  to  be  found  in  the  role  that  they  have  come  to  play  in  the  practice  of 
international  politics”.  (Caranti,  2017,  p.  50).  Em  relagao  a  essa  estrategia,  ele 
aponta  nao  haver  incompatibilidade  da  mesma  com  a  proposta  ortodoxa: 

Subspecies  types  of  the  political  view  do  not  pose  much  of  a  challenge  to  the 
traditional  or  orthodox  view.  In  fact,  they  simply  add  one  dimension  to  the 
essence  of  human  rights  —  the  state  sovereignty-limiting  dimension  —  that 
the  orthodox  view  allegedly  overlooks.  They  do  not  seem,  however,  to  deny 
that  the  normativity  of  human  rights  depends  also  on  something  other  than 
this  political  function  (Caranti,  2017,  p.  51). 

Nao  obstante,  registra  que,  em  sua  formulagao  pura,  tal  posicionamento  parece 
obliterar  o  aspecto  de  os  direitos  humanos  serem  expressao  da  dignidade  intrfnseca  dos 
seres  humanos  (Caranti,  2017,  p.  52),  a  despeito  de  os  sistemas  politicos  declararem 
ou  nao  tal  dignidade.  Tal  versao  pura,  portanto,  comportaria  um  tipo  de  positivismo: 
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They  could  argue  that  human  rights  are  the  object  of  an  overlapping 
consensus  between  cultures  or  comprehensive  doctrines.  Like  Rawls’s 
overlapping  consensus  within  liberal  polities,  this  international  consensus 
would  not  be  a  mere  modus  vivendi,  but  a  principled  adherence  to  political 
principles.  Every  moral  and  religious  tradition  of  the  world  would  find  some 
comprehensive  reasons  to  converge  (Caranti,  2017,  p.  55). 


Ora,  como  dito,  a  proposta  de  Caranti  parece  alinhar-se  a  segunda  corrente 
(Caranti,  2017,  p.  56),  ofertando,  com  isso,  um  corretivo  aos  deficits  da  primeira 
posigao,  pelo  acrescimo  da  dimensao  do  valor  intrmseco  dos  seres  humanos,  e  pelo 
acrescimo  de  um  elemento  deontologico  a  terceira  corrente.  De  fato,  ele  afirma: 
“What  is  missing,  we  submit,  is  the  simple  intuition,  latent  in  all  major  documents 
of  human  rights,  that  human  beings  are  worthy  creatures,  despite  the  atrocities  for 
which  they  have  been  responsible”  (Caranti,  2017,  p.  55). 


A  proposta  de  Caranti:  fundamentar  os  direitos  humanos  na 

AUTONOMIA 

Caranti  pretende  ofertar  uma  fundamentagao  dos  direitos  humanos  inspirada 
na  filosofia  pratica  kantiana.  Segundo  ele,  “Kant  nao  parte  da  intuigao  de  que 
todos  os  humanos  sao  inviolaveis  ou  da  assungao  de  que  eles  tern  ‘dignidade’” 
(Caranti,  2017,  p.  6).  O  que  Kant  faz  e  simplesmente  explicar  por  que  os  seres 
humanos  sao  inviolaveis  e  tern  dignidade. 

O  ponto  de  Kant,  que  ele  toma  como  sendo  central  para  tal  desiderato,  e 
aquele  concernente  aos  direitos  naturais  inatos,  que  ele  usa  no  plural  (Caranti, 
2017,  p.  17).  Em  seguida,  ele  toma  a  nogao  de  humanidade,  especificamente  no 
que  concerne  a  capacidade  de  se  por  fins,  como  sendo  aquela  caracteristica  realmente 
importante,  portanto,  uma  agenda  (Caranti,  2017,  p.  18).  Esta  capacidade  de  se 
por  fins  e  para  ser  entendida  como  autonomia  (Caranti,  2017,  p.  19).  Bern 
entendido,  a  autonomia  e  “[...]  a  property  necessary  and  sufficient  for  a  will  to  be 
a  good  will”  (p.  27).  Nao  obstante,  nao  esta  em  questao  a  atualizagao  de  tal 
capacidade  (p.  63). 

A  autonomia,  entendia  como  a  “habilidade  de  ser  agentes  moral 's’  (Caranti, 
2017,  p.  19),  sera  o  fundamento  ultimo  dos  direitos  inatos  a  liberdade  externa  e  a 
igualdade  formal.  Assim,  o  argumento  comega  pela  autonomia,  que  torna  o  ser 
que  a  possui  merecedor  de  um  certo  tipo  de  respeito  e,  em  razao  do  merecimento 
desse  respeito,  ao  tipo  de  protegao  que  os  direitos  humanos  prometem  (Caranti, 
2017,  p.  19).  A  automomia  e  o  fundamento  da  dignidade  (Caranti,  2017,  p.  38). 

Contudo,  ele  mesmo  observa  que  Kant  nao  remete  a  dignidade  no  contexto 
da  Doutrina  do  direito  e,  vale  acrescentar,  Kant  chega  ate  a  dizer  que  a  personalidade 
civil  pode  ser  perdida  em  caso  de  cometimento  de  crime. 
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Como  evidencia  textual  kantiana  para  o  cerne  do  argumento  e  apresentada 
(Caranti,  20 1 7,  p.  20)  uma  explica^ao  para  a  expressao  humanidade  contida  no 
extrato  da  p.  237  da  Doutrina  do  direito...,  na  qual  Kant  formula  a  sua  defesa  do 
unico  direito  inato,  a  liberdade,  o  qual  seria  devido  em  razao  da  humanidade.  A 
explicaqao  do  que  seria  humanidade,  em  contraposigao  a  animalidade,  estaria  na 
p.  387  e  na  p.  392  da  Doutrina  da  virtude,  como  capacidade  de  se  por  fins.  Em 
razao  dessa  capacidade,  e  que  os  seres  humanos  teriam  o  direito  inato  a  liberdade 
(Caranti,  2017,  p.  23).  Essa  capacidade  seria  uma  capacidade  de  agenda  racional 
que  independeria  de  necessidades  patologicas  e  que,  por  conseguinte,  seria  capaz 
de  selecionar  livremente  regras  para  guiar  o  seu  proprio  comportamento  (Caranti, 
2017,  p.  25).  No  limite,  tais  seres  portadores  dessa  capacidade  de  agenda  seriam 
capazes  de  ser  motivados  por  um  interesse  especial  nao  empirico,  qual  seja,  o  respeito 
pelas  leis  morais  (Caranti,  2017,  p.  26).  Ele  toma  como  base  de  sua  tese  a  p.  440 
da  Fundamenta^ao...,  onde  Kant  afirma  que  “A  autonomia  da  vontade  e  a  qualidade 
da  vontade  pela  qual  e  uma  lei  para  si  mesma  (independentemente  de  toda  qualidade 
dos  objetos  do  querer)”. 

Nesse  ponto,  ele  distingue  a  liberdade  pratica,  que  tem  influencia  da 
sensibilidade  na  determinagao  dos  fins,  e  a  autonomia  que  determina  fins  de  forma 
independente  de  qualquer  motivo  empirico  (Caranti,  2017,  p.  26).  Segundo  ele: 


Autonomy  is  not  to  be  understood  merely  as  the  ability  to  choose  one’s  path 
in  life,  or  as  the  ability  to  be  rational  in  the  sense  of  purposive  agents.  With 
Kant,  we  refer  to  a  capacity  distinct  from  and  ‘higher’  than  practical  freedom. 
We  have  in  mind  the  ability  to  act  under  self-imposed  moral  constraints. 
This  capacity  -  it  will  be  argued  -  shows  us  as  worthy  creatures,  and  reveals 
the  deepest  and  most  stable  layer  of  human  value.  Reflecting  on  our 
autonomy,  we  turn  out  to  be  beings  with  this  fascinating  feature:  being  able 
to  silence  all  natural  impulses,  even  the  strongest  instincts  of  survival,  and 
act  from  our  conception  of  duty  (Caranti,  2017,  p.  57). 


Esse  ponto  e  realmente  importante  para  a  argumentagao  de  Caranti,  haja  vista 
ser  precisamente  aqui  que  ele  afirma  se  afastar  de  Kant  e  da  formulagao  de  Griffin 
que  Ihe  e  muito  proxima.  Em  primeiro  lugar,  o  comportamento  moral  autentico 
nao  e  so  aquele  sob  o  imperativo  categorico,  mas  e  estendido  tambem  para  albergar 
outros  princfpios  morais  que  sejam  assemelhados  a  regra  de  ouro  (Caranti,  2017, 
p.  7,  63).  Isso  porque  a  regra  de  ouro  capturaria  uma  dimensao  de  imparcialidade 
e  equidade,  que  seria  a  essencia  do  dever  (Caranti,  2017,  p.  64).  Ela  implica, 
ademais,  uma  consideragao  dos  outros  que  traduz  “nossa  habilidade  de  agir 
independentemente  de  motivos  sensfveis  contingentes,  isso  e,  ele  se  funda  em  nossa 
autonomia”  (Caranti,  2017,  p.  64-5).  E  precisamente  esse  elemento  que  tornaria 
a  sua  proposta  distinta  do  utilitarismo,  da  etica  da  virtude  e  do  sentimentalismo 
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moral  (Caranti,  2017,  p.  65),  muito  embora  possa  haver  aproximaqoes  e 
compatibilidades.  Como  resultado,  alguem  que  seguisse  a  teoria  do  comando  divino, 
nao  por  medo,  mas  de  maneira  autoimposta,  tal  seguimento  contaria  como  expressao 
legltima  da  autonomia  (Caranti,  2017,  p.  64). 

Em  seguida,  ele  pergunta  a  qual  das  duas  capacidades  Kant  se  refere  para 
definir  a  humanidade.  Ora,  para  Caranti  (2017,  p.  20,  23),  a  evidencia  textual 
central  para  a  sua  resposta  a  esse  quesito  e  aquela  da  p.  392  da  Doutrina  da  virtude\ 
“A  capacidade  de  em  geral  se  propor  um  fim,  qualquer  que  ele  seja,  e  que  constitui 
o  elemento  caracterfstico  da  humanidade  (em  vez  da  animalidade).”  Como  se 
percebe,  a  expressao  “qualquer  que  ele  seja”  poderia  ensejar  a  interpretaqao  de  que 
Kant  estaria  defendendo  a  liberdade  pratica,  englobando  inclusive  fins  imorais. 
Sem  embargo,  Caranti  recusa  essa  formulagao  para  aceitar  aquela  segundo  a 
qual,  com  base  em  uma  interpretaqao  sistematica  de  Kant,  a  cita$ao  refererir- 
se-ia  somente  a  autonomia  (Caranti,  2017,  p.  27).  Por  fim,  destaca  que  nao  e 
simplesmente  a  posse  da  autonomia  que  fundamenta  os  direitos  humanos,  ja 
que  a  posse  de  uma  capacidade  nao  da  direito  a  coisa  alguma.  Por  exemplo,  a 
capacidade  de  amar  nao  implica  que  se  tenha  o  direito  de  ser  amado,  no  sentido 
de  que  isso  poderia  ser  exigido  de  alguem.  Conclui  ele  que  aquilo  que  funda  os 
direitos  humanos  e  o  valor  intrfnseco  de  um  ser  que  tenha  tal  capacidade.  Isso 
estaria  presente  na  afirmaqao  que  introduz,  na  Fundamental  do,  a  vontade  boa, 
ou  seja,  so  ela  seria  irrestritamente  boa  e,  portanto,  conferiria  um  valor  absoluto 
aos  seres  capazes  de  a  portar. 

Ele  conclui  essa  parte  da  sua  argumentaqao  com  uma  frase  ate  poetica:  “Ao 
passo  que  a  liberdade  pratica  nos  faz  reis  e  rainhas  do  mundo  sensivel,  a  autonomia 
nos  faz  semideuses,  habitantes  desse  mundo,  mas,  ao  mesmo  tempo,  membros 
qualificados  ou,  qui$a,  mais  modestamente,  candidatos  qualificados  de  outro  reino” 
(Caranti,  2017,  p.  27).  Reverbera,  nesse  particular,  o  discurso  kantiano  de  que  o 
ser  humano  habitaria  dois  mundos,  em  razao  de  seu  eu  noumenico.  Como  evidencia 
textual,  ele  aponta  MS,  AA  06:  434-5, 4  onde  Kant  sustenta  ser  a  razao  pratico- 
moral  que  poe  o  homem  acima  de  todo  preqo,  da-lhe  dignidade,  um  valor  intrinseco 
absoluto,  a  fundar  a  exigencia  de  respeito  pelos  demais.  Disso  Caranti  conclui  que 
“a  humanidade  como  base  do  unico  direito  inato  a  liberdade  externa  e,  em 
ultima  analise,  o  nosso  estar  sujeitos  a  lei  moral,  nosso  ser  autonomo”  (Caranti, 
2017,  p.  28). 

Por  certo,  uma  tal  interpretagao  parece  implicar,  em  Kant,  uma  inferencia  do 
direito  a  partir  da  moral  (Caranti,  2017,  p.  29)  como,  alias,  sustentam  Elabermas 
(1996),  Guyer,  Ludwig.  Tal  intepretagao  nao  e  unanime  entre  os  comentadores  de 

4  As  referencias  a  Kant  seguem  a  uniformiza^ao  proposta  pela  Kant-Studien  Redaktion.  Dispom'veis 
em:  http://www.kant.uni-mainz.de/ks/abhandlungen.html.  As  cita^oes  literais  sao  feitas  a  partir 
das  tradu^oes  para  o  vernaculo  das  referidas  obras. 
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Kant,  haja  vista  Willaschek,  Wood,  Pogge  e  Baiasu  serem  citados  por  ele  mesmo 
como  dissonantes.  Nao  obstante,  ele  opta  pela  primeira  interpretagao,  de  novo, 
em  razao  do  espirito  dos  textos  kantianos,  ainda  que,  ele  mesmo  reconhega  (Caranti, 
2017,  p.  31),  que  Kant  nao  faz  referenda  explicita  a  autonomia  no  contexto  da 
referenda  ao  unico  direito  inato  devido  em  razao  da  humanidade. 

Vale  anotar  que  a  sua  proposta  nao  pretende  ter  a  forga  de  um  argumento 
transcendental,  a  fim  de  provar  que  a  liberdade  externa  e  necessaria  para  a  autonomia; 
a  proposta  e  mais  modesta  no  sentido  de  apontar  as  pressuposigoes,  nao  da 
autonomia,  de  forma  direta,  mas  do  tipo  de  respeito  devido  a  seres  que  seriam 
autonomos  (Caranti,  2017,  p.  32). 

O  LEGADO  DE  KANT  E  COERENTE? 

Caranti  (2017)  antecipa  varias  criticas  a  sua  proposta  e  tenta  responde-las. 
Esse  e  o  caso  em  relagao  a  culturas  diferentes  (p.  95),  que  os  animais  nao  seriam 
autonomos  (p.  7,  69,  70),  que  ha  humanos  que  nao  sao  autonomos  (p.  44,  61), 
que  a  autonomia  pode  ser  uma  ilusao  (p.  81).  Uma  delas,  que  haja  humanos  que 
nao  sao  autonomos,  mereceria  uma  melhor  consideragao  por  parte  de  Caranti,  nao 
so  porque  ela  diz  respeito  a  vinculagao  kantiana  de  sua  proposta,  quanto  porque 
levanta  problemas  serios  em  relagao  a  concepgao  mesma  de  direitos  humanos  e  ao 
uso  que  se  faz  deles  mundo  afora. 

Nesse  vies,  antevendo,  quiga,  certos  efeitos  indesejados  para  a  sua  proposta  de 
fundamentagao  moral  dos  direitos  humanos,  Caranti  se  apressa  em  deflacionar  o 
conceito  de  autonomia  que  ele  constroi,  a  partir  de  Kant,  como  visto,  para  incluir 
um  amplo  espectro  de  teorias  morais  assemelhadas  a  regra  de  outro,  algo  recusado 
por  Kant,  ainda  que  com  forte  acento  no  elemento  da  imparcialidade  e  da  equidade. 
Realmente,  soaria  estranho  uma  liberdade  t'nsita  aos  direitos  humanas  como  colada 
a  autonomia  entendida  exclusivamente  a  partir  do  imperativo  categorico.  Parece 
que,  com  essa  deflagao,  o  autor  tern  em  mente  tornar  a  sua  proposta  possivel  objeto 
de  consenso  sobreposto  em  face  do  multiculturalismo  e  configurar  um  cenario 
favoravel  aos  direitos  humanos  no  ambito  internacional.  Nao  obstante,  a  ampliagao 
feita  em  diregao  a  regra  de  ouro  nao  da  conta  do  problema  aqui  avangado. 

Em  relagao  ao  primeiro  ponto  mencionado,  aquele  da  vinculagao  kantiana  de 
sua  proposta,  faltou  explicar  por  que  Kant  nao  defende  um  Estado  etico  e  por  que 
ele  parece  permitir,  juridicamente,  regras  que  sao  moralmente  proibidas.  Segundo 
Caranti: 


Thus  one  can  legitimately  lie  and  provide  false  information,  because  others 
still  have  the  liberty  to  believe  or  not  believe  these  statements.  But  one’s  lies 
cannot  infringe  the  equal  rights  of  others.  It  is  one  thing  to  lie  to  someone 
and  even  about  someone  in  a  non-consequential  way.  It  is  a  different  thing 
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to  defame  a  competing  actor.  [...]  From  the  perspective  of  human  rights, 
separating  Ius  from  ethics  is  highly  significant.  Through  this  distinction,  Kant 
rules  out  any  legal  system  geared  to  the  promotion  of  a  particular  comprehensive 
view.  Although  natural  right  is  a  pre-legal,  moral  right,  it  yields  no  ‘ethical  state’, 
that  is  to  say,  a  government  which,  by  virtue  of  some  substantive  ethical 
perspective,  limits  individuals’  freedoms  more  than  is  necessary  to  guarantee 
their  compatibility  (Caranti,  2017,  p.  22-23). 

Ele  prossegue: 

In  fact,  even  lying  to  people  may  be  considered  as  incompatible  with  taking 
their  autonomy  seriously,  and  yet  nobody  would  say  that  there  is  a  human 
right  to  trustworthy  private  relations  (Caranti,  2017,  p.  87). 


O  autor  admite  que  Kant  constroi  a  mentira  como  a  proibigao  de  um  dever 
moral,  nao  de  um  dever  jurldico.  Por  essa  razao,  ele  e  forgado  a  fazer  a  seguinte 
form  ul  agao: 


Now  human  rights,  even  if  grounded  on  a  moral  property,  remain  juridical 
or  proto-juridical  constraints.  There  is  and  there  should  be  no  human  right 
to  sincere  private  relations  because  being  told  a  story  we  can  freely  believe  or 
not  is  fully  consistent  with  our  status  of  autonomous  beings  (Caranti,  20 1 7, 

p.  88). 

E,  para  arrematar,  a  humanidade  e  sua  autonomia 


serves  as  protection  not  only  against  the  violations  of  our  dignity  that  others 
cause  to  us,  but  also  against  the  degradation  we  can  bring  upon  ourselves 
(Caranti,  2017,  p.  55). 

E  inconsistente  sustentar  que  os  direitos  humanos  sao  fundados  em  uma 
propriedade  moral,  mas  sao,  na  verdade,  restrigoes  jurldicas.  Esse  poderia  ser  o 
caso,  desde  que  o  direito  estivesse  subordinado  a  moral.  No  entanto,  nao  parece  ser 
essa  a  posigao  de  Caranti,  haja  vista  ele  mesmo  admitir  o  direito  de  alguem  dizer 
uma  historia  que  acredita  ser  falsa  (p.  22-23),  pois  e  isso  mesmo  que  Kant  defende. 
Porem,  a  posigao  argumentativa  de  Caranti  e  problematica,  pois  parece  implicar 
que  nao  se  precisaria  respeitar  a  liberdade  quando  esta  optasse  por  fins  imorais,  por 
exemplo,  dizer  pensamentos  falsos. 

Por  ora,  observa-se  que  Caranti  registra  a  consideragao  de  Kant  de  que  mentir, 
desde  que  nao  prejudique  alguem,  e  permitido  pelo  unico  direito  humano  inato; 
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no  entanto,  e  moralmente  proibido,  pois  aniquila  a  dignidade  do  mendroso  em 
sua  propria  pessoa.  Para  dar  conta  disso,  ele  recorre  a  problematica  formulagao  da 
p.  88  de  seu  texto,  segundo  a  qual,  muito  embora  o  direito  humano  seja 
fundamentado  moralmente,  ele  permanece  jurfdico.  Contudo,  ele  mesmo  e  forqado 
a  admitir,  na  p.  55,  que  os  direitos  humanos  protegem  contra  a  degradagao  que 
alguem  poderia  causar  a  si  mesmo,  o  que  e  claramente  o  caso  de  alguem  que  mente, 
ja  que,  na  letra  do  proprio  Kant,  com  tal  ato,  tal  ser  humano  aniquila  a  dignidade 
humana  em  sua  propria  pessoa.  Entao,  deveria  ser  proibido  juridicamente,  haja 
vista  o  fundamento  do  direito  humano  ser  a  autonomia. 

Nesse  primeiro  momento,  por  razoes  internas  ao  kantismo,  a  soluqao  parece 
ser  encaminhada  em  outra  direqao.  O  que  esta  realmente  em  contenda  e  o  conceito 
de  humanidade,  referido  explicitamente  por  Kant,  quando  trata  do  unico  direito 
humano  inato,  o  qual  seria  devido  em  razao  de  sua  humanidade.  Como  visto,  para 
responder  a  essa  questao,  Caranti  recorre  ao  conceito  de  dignidade  e  ao  conceito 
de  autonomia  que,  a  rigor,  nao  aparecem  no  texto  sobre  o  direito.  Assim,  ele 
busca  uma  explicaqao  para  um  conceito  central  para  o  direito  em  textos  que 
sao  de  carater  moral,  seja  na  Fundamenta^ao,  seja  na  Doutrina  da  virtude. 
Todas  as  citaqoes  importantes  sao  dos  textos  morais.  Nesse  quesito,  alias,  ele 
deveria  dar  conta  da  p.  396  da  Doutrina  da  virtude,  onde  Kant  distingue 
claramente  a  liberdade  juridica  e  a  moral,  justamente  pela  primeira  nao  estar 
conectada  a  um  fim  em  particular,  mas  apenas  restrita  a  uma  condiqao,  a  da 
compatibilidade  (MS,  AA  06:  231). 

Por  conseguinte,  para  Caranti,  o  conceito  central  e  aquele  de  Wille,  presente 
tanto  na  formula^ao  da  vontade  boa  no  irn'cio  da  Fundamentagao,  quanto  no 
conceito  de  autonomia  que  aparece  nesta  mesma  obra.  No  entanto,  o  conceito 
central,  que  se  encontra  no  princfpio  universal  do  direito,  e  o  de  Willkur.  Propoe- 
se,  portanto,  que  o  conceito  de  humanidade,  necessario  e  suficiente  para 
fundamentar  o  unico  direito  inato,  esta  conectado  com  a  Willkur,  nao  com  a  Wille. 
Isso  permite,  ademais,  responder  o  que  se  deveria  entender  por  humanidade  com 
uma  referenda  interna  a  Doutrina  do  direito  e  nao  a  Doutrina  da  virtude,  qual 
seja,  aquela  da  p.  213: 

A  vontade  [Willen]  pode  corner  o  arbitrio ,  mas  tambem  o  mero  desejo,  na 
medida  em  que  a  razao  pode  determinar  em  geral  a  faculdade  de  desejar.  O 
arbitrio  que  pode  ser  determinado  pela  razao  pura  chama-se  o  arbitrio  livre. 
Aquele  que  e  determinavel  so  por  inclinagdo  (estimulo  sensivel,  stimulus) 
seria  arbitrio  bruto  ( arbitrium  brutum).  O  arbitrio  humano,  ao  contrario,  e 
um  arbitrio  tal  que  e  decerto  afetado  por  estimulos,  mas  nao  determinado,  e 
nao  e,  portanto,  puro  em  si  mesmo  (sem  a  habilidade  adquirida  da  razao), 
mas  pode  assim  mesmo  ser  determinado  a  a^oes  por  vontade  pura  [reinen 
Wille ] .  A  liberdade  do  arbitrio  e  esta  independence  de  sua  determinagao  por 
estimulos  sensiveis,  sendo  esse  seu  conceito  negativo. 
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Caranti  nao  trata  do  texto  determinante  para  responder  o  que  e  a  humanidade. 
Com  efeito,  a  vontade  e  a  faculdade  de  desejar,  nao  tan  to  em  re  I  agio  a  agio  (como 
o  arbftrio),  mas  antes  em  relagio  ao  fundamento  de  determinagio  do  arbftrio  para 
a  agio,  e  nao  e  precedida  propriamente  por  nenhum  fundamento  de  determinagio, 
mas  e  a  propria  razao  pratica,  na  medida  em  que  ela  pode  determinar  o  arbftrio.  O 
conceito  de  arbftrio,  alias,  se  sobrepoe  com  a  tese  da  incorporate: 

A  liberdade  do  arbftrio  tem  a  qualidade  inteiramente  peculiar  de  ele  nao 
poder  ser  determinado  a  uma  ago  por  mobil  algum  a  nao  ser  apenas  enquanto 
o  homem  o  admitiu  na  sua  mdxima  (o  transformou  para  si  em  regra  universal 
de  acordo  com  a  qual  se  comportar);  so  assim  e  que  um  mobil,  seja  ele  qual 
for,  pode  subsisdr  juntamente  com  a  absoluta  espontaneidade  do  arbftrio  (a 
liberdade)  (RGV,  AA  06:  23-24). 

Registra-se,  ate  aqui,  duas  vantagens  dessa  resposta  ao  conceito  de  humanidade. 
Uma  e  topica,  ou  seja,  ela  faz  uso  de  um  conceito  interno  a  Doutrina  do  direito.  A 
segunda  vantagem  e  que  ela  nao  apela  a  conceitos  morais  para  responder  a  uma 
determinate  fundamentalmente  jurfdica,  o  que  tera  outros  desdobramentos,  a 
seguir,  em  relagio  a  agles  imorais. 

Alem  dessas  duas  vantagens,  ha  ainda  mais  duas,  que,  inclusive,  impactam  a 
proposta  de  Caranti,  a  saber,  o  tratamento  das  relates  internacionais  em  relagio  a 
paz  e  o  tratamento  do  progresso  humano. 

Em  relate  ao  primeiro  ponto,  e  coerente  com  o  Primeiro  artigo  definitivo 
para  a  paz ,  a  saber,  a  Constitui^ao  republicana.  Nela,  e  necessario  o  consentimento 
do  cidadao.  Kant  afirma  que  o  cidadao  ira  deliberar  muito  antes  de  comegar  uma 
guerra.  Por  que?  Eles 

tem  de  decidir  para  si  proprio  todos  os  sofrimentos  da  guerra  (como  combater, 
custear  as  despesas  da  guerra  com  o  seu  proprio  patrimonio,  reconstruir 
penosamente  a  devastago  que  ela  deixa  atras  de  si  e,  por  fim  e  para  cumulo 
dos  males,  tomar  sobre  si  o  peso  das  dfvidas  que  nunca  acaba  (em  virtude  de 
novas  e  proximas  guerras)  e  toma  amarga  a  paz  (ZeF,  AA  08:  351). 

Veja-se  que  as  razoes  que  ele  alega  nao  sao  morais.  Nao  e  algo  baseado  na 
autonomia  e  no  valor  moral  da  paz,  como,  alias,  parece  sugerir  Caranti,  ja  que 
apela  a  um  ethos  favoravel  e  a  educate.  Ou  seja,  Kant  movimenta  um  tipo  de 
estrategia  baseada  em  interesses  bem  empfricos.  Ora,  uma  leitura  jurfdica,  e  nao 
moral,  da  republica,  ira  por  como  ponto  fulcral  a  no^ao  de  Willkur  e  tornar 
compreensfvel  por  que  Kant  acha  que  o  republicanismo  e  um  fator  que  contribui 
para  a  paz.  E  isso  nao  concerne  a  determinates  morais,  muito  embora,  claro,  nao 
seja  incompatfvel  com  elas. 
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Da  mesma  forma,  em  relagao  ao  progresso,  Kant  nao  defende  que  haja  progresso 
moral,  mas  progresso  civilizatorio,  ou  jurfdico,  pois,  segundo  ele,  pelo  mecanismo 
da  sociavel  insociabilidade, 

o  homem  esta  obrigado  a  ser  um  bom  cidadao,  embora  nao  esteja  obrigado 
a  ser  moralmente  um  homem  bom.  O  problema  do  estabelecimento  do 
Estado,  por  aspero  que  soe,  tern  solugao,  inclusive  para  um  povo  de  demonios 
(contanto  que  tenham  entendimento)  [...]  Nao  se  trata,  de  facto,  do 
aperfeigoamento  moral  do  homem,  mas  apenas  do  mecanismo  da  natureza; 
[...]  por  conseguinte,  o  mecanismo  da  natureza  atraves  das  inclinagoes 
egofstas,  que  se  opoem  entre  si  de  modo  natural  tambem  externamente, 
pode  ser  utilizado  pela  razao  como  um  meio  de  criar  espago  para  o  seu  proprio 
fim,  a  regulagao  juridica  (ZeF,  AA  08:  366). 


Que  nao  seja  uma  questao  moral,  resta  cristalino  na  letra  do  texto,  o  qual  fala 
por  si  mesmo: 

O  maior  problema  do  genero  humano,  a  cuja  solugao  a  Natureza  o  forga, 
6  a  consecugao  de  uma  sociedade  civil  que  administre  o  direito  em  geral. 
Como  so  na  sociedade  e,  claro  esta,  naquela  que  tem  a  maxima  liberdade, 
por  conseguinte,  o  antagonismo  universal  dos  seus  membros  e  possui, 
no  entanto,  a  mais  exacta  determinate  e  seguranga  dos  limites  de  tal 
liberdade,  para  que  possa  existir  com  a  liberdade  dos  outros  [...]  uma 
sociedade  em  que  a  liberdade  sob  leis  exteriores  se  encontra  unida  no 
maior  grau  possivel  com  o  poder  irresistivel,  isto  e,  uma  constituigao 
civil  perfeitamente  justa,  que  deve  constituir  para  o  genero  humano  a 
mais  elevada  tarefa  da  Natureza;  porque  so  mediante  a  solugao  e  o 
cumprimento  de  semelhante  tarefa  pode  a  Natureza  levar  a  cabo  os  seus 
restantes  intentos  relativos  a  nossa  especie.  A  necessidade  e  que  constrange 
o  homem,  tao  afeigoado,  alias,  a  liberdade  irrestrita,  a  entrar  neste  estado 
de  coacgao  (ZeF,  AA  08:  22). 

Observa-se  que  o  maior  progresso  e  uma  constituigao  da  liberdade  sob  leis 
externas,  nao  sob  leis  morais,  e,  de  novo,  e-se  levado  a  isso  pela  natureza,  ou  seja, 
pelas  inclinagoes,  nao  pela  vontade  boa.  E  nesse  ponto,  alias,  onde  se  le  a  famosa 
metafora  das  arvores  no  bosque,  as  quais,  por  causa  de  disputa  pela  luz  do  sol, 
acabam  por  conseguir  um  belo  porte.  Veja-se  que  nao  ha  relagao  direta  com  a 
autonomia  ou  com  a  moral,  mas,  de  novo,  com  a  Willkur. 

Em  conclusao,  Kant,  no  que  se  refere  a  polftica  e  ao  direito,  incluso  no  que  se 
refere  ao  unico  direito  humano  que  ele  admite,  tem  um  raciocinar  jurfdico  com 
base  na  Willkur.  Querer  por  como  fundamento  a  Wille,  como  quer  Caranti, 
implicaria  moralizar  o  direito  e  a  polftica,  algo  que  Kant,  ao  que  parece,  nao  quis 
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fazer,  ao  separar  claramente  os  ambitos  do  direito  e  da  virtude.  E  da  propria  letra 
de  Kant  em  “A  paz”: 


Quando  digo  que  a  natureza  quer  que  isto  ou  aquilo  ocorra  nao  significa 
que  ela  nos  imponha  um  dever  de  o  fazer  (pois  tal  so  o  pode  fazer  a  razao 
pratica  isenta  de  coac^ao),  mas  que  ela  propria  o  faz,  quer  queiramos  quer 
nao  ( fata  volentem  ducunt,  nolentem  trahunt  [‘o  destino  guia  o  que 
voluntariamente  se  sujeita,  arrasta  aquele  que  se  recusa])  (ZeF,  AA  08:  365). 

Caranti  ate  atenta  para  essa  possibilidade  de  resposta,  que  e  aqui  sugerida,  em 
um  momento-chave  do  seu  texto,  quando  ele  comenta  Pico.  Pico  parece  ter  atribuido 
o  valor  da  humanidade  com  base  tanto  em  sua  capacidade  de  ser  uma  besta  quanto 
na  capacidade  de  escolher  o  ser  celestial  que  ele  seria,  ao  que  Caranti  (2017) 
acrescenta:  “And  this  suggests  that  our  dignity  is  grounded  in  our  capacity  to 
do  wrong  as  well  as  to  do  right”,  (p.  60).  A  essa  frase  ele  faz  uma  nota  que 
remete  justamente  a  distin^ao  Wille/Willkur,  a  qual  Caranti  nao  da  maior 
considera^ao: 

Using  a  Kantian  terminology,  we  could  say  that  Pico’s  foundation  of  human 
dignity  seems  to  rely  more  on  Willkiir  than  on  Wille.  By  the  former  is  meant 
the  radical  freedom  to  choose  any  pattern  of  action,  including  immoral  ones, 
while  the  latter  indicates  what  Kant  considers  as  the  highest  form  of  freedom, 
that  is,  our  capacity  to  discard  those  maxims  that  are  incompatible  with  the 
moral  law,  and  precisely  for  this  reason  (p.  261). 


Na  verdade,  ele  se  apressa  em  dizer  que  Pico  so  poderia  ter  em  vista  a  capacidade 
para  a  dimensao  celestial: 


[...]  no  matter  how  much  he  insists  on  our  amoral  freedom,  it  is  evident  that 
he  himself  believes  that  our  value  ultimately  rests  on  our  ability  to  choose 
the  ‘divine’  in  us.  If  our  ‘dignity’  rested  on  the  possibility  to  choose  which 
specific  ‘beasts’  we  want  to  become,  his  argument  that  we  occupy  a  special 
place  in  the  universe  would  hardly  be  convincing.  The  capacity  to  stretch 
towards  the  ‘divine’  -  to  use  Pico’s  emphatic  expression  -  is  the  ground 
of  human  dignity,  and  human  dignity  is  the  foundation  of  human  rights 
(p.  60). 

Como  visto  acima,  pelo  menos  nisso  ele  e  coerente  com  a  sua  interpretagao  da 
expressao  da  p.  392  da  Doutrina  da  virtude  “qualquer  que  ele  seja”  para  excluir  que 
tal  expressao  pudesse  comportar  fins  imorais.  Para  ele,  a  expressao  “qualquer  [fim] 
que  ele  seja”  so  pode  significar  os  fins  que  a  autonomia  poe,  ou  seja,  morais. 
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O  que  se  pretende  sustentar  contra  Caranti  e  que  o  conceito  de  humanidade, 
para  os  fins  do  direito,  e  determinado  pela  liberdade  do  arbltrio,  nao  pela  liberdade 
da  vontade.  A  nao  ser  assim,  a  consequencia  seria  que  o  direito  inato  so  albergaria 
fins  morais,  o  que  implicaria  colapsar  o  direito  e  a  virtude.  Dito  claramente,  nao 
haveria  o  direito  de  fazer  o  moralmente  errado.  Isso  e  o  que  se  deveria  inferir  da 
MS,  AA06:  396. 

Flickschuk  (2010,  p.  53,  57)  bem  corrobora  essa  interpretaqao  ao  sustentar 
que  nao  ha  que  se  falar  em  autonomia  no  ambito  do  direito.  Segundo  ela,  a  noqao 
de  autonomia  seria  irrelevante  para  a  moralidade  do  direito.  Deveras,  o  conceito 
de  autonomia,  como  ja  dito,  fulgura  na  Fundamenta$ao...  como  Autonomie  des 
Widens  (GMS,  AA  04:  433),  como  fundamento  da  dignidade  humana  (GMS,  AA 
04:  436)  e  como  guter  Wille  (GMS,  AA  04:  393).  Sem  embargo  dessas  importantes 
formulaqoes,  Kant  e  silente  em  relaqao  a  autonomia  e  a  dignidade  humana  na  Boutrina 
do  direito  e,  quando  se  refere  a  esta  no  direito  penal,  chega  a  ser  chocante,  ao  admitir 
que  a  pena  poderia  submeter  alguem  a  condi^ao  de  escravo  (MS,  AA  06:  333). 

Assim  sendo,  ou  Caranti  nao  usa  o  conceito  adequado  para  definir  a 
humanidade,  que  nao  e  a  autonomia,  ao  menos  para  o  direito,  incluso  o  unico 
direito  inato,  ou  desfigura  a  autonomia  e  a  transforma  em  livre-arbltrio.  Ha  indlcios 
de  que  ele  escolhe  a  segunda  op^ao,  por  exemplo,  ao  amplia-la  em  dire 910  a  regra 
de  ouro,  ainda  que  de  forma  incoerente  em  relagao  ao  que  ele  diz  de  Pico  e  da  p.  392 
da  Boutrina  da  virtude,  como  visto. 

Na  presente  proposta  de  reconstrugao  do  legado  kantiano,  alternativa  a 
reconstrugao  de  Caranti,  o  direito  inato  devido  em  razao  da  humanidade  e  aquele 
do  livre-arbltrio  e  so  por  isso  ha  o  direito  de  se  fazer  ate  o  que  e  moralmente  errado, 
pois  nao  ha  oposigao  entre  livre-arbltrio  e  heteronomia,  ja  que  ele  e  afetado  pelos 
impulsos  senslveis.  Se  o  determinante  para  caracterizar  a  humanidade  fosse  a 
autonomia,  entao,  haveria  dois  problemas,  primeiro,  nao  albergaria  o  direito  de 
fazer  o  moralmente  errado,  como  se  vera  abaixo;  segundo,  nao  haveria  como  impor 
coativamente  a  autonomia.  Para  Kant,  sabidamente,  o  direito  e  um  sistema  coativo, 
portanto,  ele  tern  que  ser  posslvel  pela  lei  da  necessidade,  ou  seja,  pela  coergao,  o 
que  nunca  poderia  ser  o  caso  para  um  sistema  que  tivesse  por  base  a  autonomia. 

Direito  de  agir  imoralmente?  Mirandola  no  meio  do  caminho 

O  primeiro  problema  tratado  acima  foi  mais  de  coerencia  do  kantismo. 
Contudo,  ha  um  segundo  problema,  como  ja  mencionado,  que  diz  mais  respeito 
ao  conteudo  dos  direitos  humanos,  o  qual  tambem  tern  relagao  com  Kant.  Ele 
concerne  a  liberdade  de  fazer  agoes  imorais,  uma  liberdade  externa  que  compoe  o 
direito  humano  inato,  desde  que  nao  prejudique  alguem,  um  ponto  ja  claramente 
avangado  pelo  proprio  Kant,  sendo  uma  das  razoes  para  ele  ter  separado  os  domlnios 
do  direito  e  da  virtude. 
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Essa  problematica  ja  brilha  no  momento  em  que  a  dignidade  relampeja 
fulgurante  no  pensamento  de  Mirandola.  Quando  este  introduz  o  conceito  de 
dignidade  humana,  ele  o  faz  pelo  predicado  da  liberdade.  Contudo,  ele  parece 
seguir  a  tricotomia  das  funqoes  da  alma  na  Andguidade.  Desse  modo,  a  escolha 
pode  ser  por  uma  vida  vegetadva,  animal  ou  racional.  Eis  a  celeberrima  cita$ao: 

O  Adao,  nao  te  demos  nem  um  lugar  determinado,  nem  um  aspecto  que  te 
seja  proprio,  nem  tarefa  alguma  especlfica,  a  fim  de  que  obtenhas  e  possuas 
aquele  lugar,  aquele  aspecto,  aquela  tarefa  que  tu  seguramente  desejares, 
tudo  segundo  o  teu  parecer  e  tua  decisao.  A  natureza  bem  defmida  dos  outros 
seres  e  refreada  por  leis  por  nos  prescritas.  Tu,  pelo  contrario,  nao  constrangido 
por  nenhuma  limita^ao,  determina-la-as  para  ti,  segundo  o  teu  arbitrio,  a 
cujo  poder  te  entreguei.  Coloquei-te  no  meio  do  mundo  para  que  dal  possas 
olhar  melhor  tudo  o  que  ha  no  mundo.  Nao  te  fizemos  celeste  nem  terreno, 
nem  moral  nem  imortal,  a  fim  de  que  tu,  arbitro  e  soberano  artifice  de  ti 
mesmo,  te  plasmasses  e  te  informasses,  na  forma  que  tivesses  seguramente 
escolhido.  Poderas  degenerar  ate  aos  seres  que  sao  as  bestas,  poderas  regenerar- 
te  ate  as  realidades  superiores  que  sao  divinas,  por  decisao  do  teu  animo.5 


Pelo  citado,  a  humanidade  parece  ter  seu  predicado  dignificante  em  uma 
liberdade  bastante  indeterminada,  ou  seja,  sem  amarras  normativas  quaisquer, 
podendo  ser  tanto  declinada  da  sequencia  das  necessidades  animais  quanto  dos 
desideratos  das  razoes.  Do  cultivo  em  uma  direqao  ou  em  outra  direqao  resultara  o 
carater  proprio  do  humano:  “Se  vegetais,  tornar-se-a  planta.  Se  sensiveis,  sera  besta. 
Se  racionais,  elevar-se-a  a  animal  celeste.  Se  intelectuais,  sera  anjo  e  filho  de  Deus” 
(Mirandola,  2006,  p.  58). 

No  entanto,  basta  o  leitor  dar  sequencia  a  leitura  do  texto  e  vera  que  Mirandola 
se  apressara  em  dar  aso  a  declinaqao  de  que  dignidade  nao  se  predica  das  escolhas 
vegetais  e  animais: 


Por  isso,  se  virmos  alguem  dedicado  ao  ventre  rastejar  por  terra  como  serpente, 
nao  e  homem  o  que  ve,  mas  planta;  se  alguem  cego,  como  Calipso,  por  vas 
miragens  da  fantasia,  seduzido  por  sensuais  engodos,  escravos  dos  sentidos, 

5  (MIRANDOLA,  2006,  p.  57).  “Neccertam  sedem,  nec  propriam  faciem,  nec  munus  ullum  peculiare 
tibi  dedimus,  o  Adam,  ut  quam  sedem,  quam  faciem,  quae  munera  tute  optaveris,  ea,  pro  voto  pro 
tua  sententia,  habeas  et  possideas.  Definita  ceteris  natura  intra  praescriptas  a  nobis  leges  coercetur. 
Tu,  nullis  angustiis  coercitus,  protuo  arbitrio,  in  cuius  manu  te  posui,  tibi  illam  praefinies.  Medium 
te  mundi  posui,  ut  circumspiceres  inde  commodius  quicquid  est  in  mundo.  Nec  te  caelestem  neque 
terrenum,  neque  mortalem  neque  immortalem  fecimus,  ut  tui  ipsius  quasi  arbitrarius  honorariusque 
plastes  et  fictor,  in  quam  malueris  tute  formam  effingas.  Poteris  in  inferiora  quae  suntbruta 
degenerare;  poteris  in  superiora  quae  sunt  divina  extui  animi  sententia  regenerari” 
(MIRANDOLA,  1990,  p.  4-6). 
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e  uma  besta  o  que  vemos,  nao  um  homem.  Se  e  um  filosofo  que  discerne 
com  reta  razao  todas  as  coisas,  venera-lo-emos,  e  animal  celeste,  nao  terreno 
(Mirandola,  2006,  p.  59). 


Como  se  pode  perceber,  no  momento  mesmo  em  que  a  dignidade  fulgura  no 
pensamento  de  Mirandola,  ela  se  indispoe  com  a  liberdade.  Assim  posta,  dois 
caminhos  se  abrem,  aquele  encabegado  por  Hobbes,  segundo  o  qual  o  direito  e  a 
liberdade  indeterminada  que  esta  pelo  direito  natural,  e  aquela  encabegada  por 
Kant,  ao  menos  na  intepretagao  de  Caranti,  avessa  a  predicar  a  dignidade  de 
comportamentos  incompativeis  com  a  autonomia  moral.  O  presente  texto  desafia 
essa  intepretagao  de  Kant.  De  acordo  com  a  interpretagao  proposta,  Kant,  no  ambito 
do  direito,  honra  como  legitima  uma  liberdade  francamente  mais  ampla  do  que  a 
liberdade  moral,  ou  seja,  a  autonomia.  Por  isso,  alinhar-se-ia,  nesse  particular,  a 
Hobbes  no  sentido  de  que  o  direito  racional  nao  seria  um  epifenomeno  da  dignidade. 
Dito  claramente,  Kant  distingue  dignidade  humana  e  humanidade.  Aquela  esta 
em  estrita  correlagao  com  a  moralidade,  como  bem  aponta  Caranti,  nao  obstante, 
nao  esta  na  base  de  sua  filosofia  do  direito,  como  quer  Caranti.  No  ambito  do 
direito,  a  liberdade  que  importa  esta  alinhada  a  algo  bem  mais  indeterminado. 
Anota-se  que,  incidentalmente,  essa  distingao  entre  dignidade  humana  e 
humanidade  nao  deixa  de  aparecer  no  texto  de  Habermas  mencionado  acima,  ainda 
que  ela  nao  ganhe  musculatura  em  sua  argumentagao:  “In  the  Doctrine  of  Right, 
Kant  introduces  human  rights  -  or  rather  the  ‘sole’  right  to  which  everyone  can  lay 
claim  in  virtue  of  his  humanity  [...]”  (Habermas,  2010,  p.  474).  Veja-se  que  ele 
nao  diz  em  virtude  da  dignidade  humana ,  mas,  em  virtude  de  sua  humanidade. 
Como  se  pode  ver,  tal  formulagao  e  aqui  assumida  como  aquela  mais  hi'gida  para 
uma  interpretagao  coerente  de  Kant. 

Nesse  ponto,  como  se  pode  bem  ver,  Mirandola  desempenha  um  papel 
paradigmatico  para  se  pensar  a  questao,  ja  que  nele  estao  dois  desenhos  francamente 
incongruentes  de  humanidade,  uma  santificada  pela  dignidade  das  escolhas  elevadas 
e  outra  profanada  pelas  fraquezas  carnais.  A  historia  posterior  nao  trilhou  melhor 
caminho  na  sua  conjugagao.  Uma  das  liberdades  ficou  adstrita  ao  ceu  da  moralidade 
e  da  dignidade  ilibada  que  nao  pode  ser  denegrida,  a  outra  migrou  para  as  esferas 
privadas  protegidas  pelo  direito.  Uma  nao  pode  ser  convertida  na  outra  sem 
contusoes  mutuas,  como  quer  a  Declara$ao. 

Nesse  diapasao,  a  classificagao  de  Edmunson  (2012,  p.  96),  ao  tratar  da  natureza 
dos  direitos  humanos,  pode  mostrar  com  mais  pertinacia  a  problematica  avangada. 
Ele  aponta  para  duas  concepgoes  dos  direitos,  como  escolha  e  como  interesse. 
Segundo  esta  ultima  concepgao,  “rights  exist  to  serve  relevant  interests  of  the  right¬ 
holder”  (Edmunson,  2012,  p.  96).  Ja  a  primeira  concepgao  teriasido  especialmente 
tratada  por  Hart  (1955).  De  acordo  com  esta  teoria:  “The  function  of  rights  is  to 
protect  and  foster  individual  autonomy”  (Edmunson,  2012,  p.  98).  Isso  significa 
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que  “no  one  counts  as  a  right-holder  unless  she  holds  the  option  of  enforcing  or 
waiving  the  duty  correlative  to  the  right”  (Edmunson,  2012,  p.  98).  No  capitulo 
sobre  se  ha  o  direito  de  fazer  o  que  e  errado,  ele  apresenta,  igualmente,  duas 
concepqoes. 

(1)  A  primeira  e  nominada  por  ele  como  permissao  protegida:  “The  protected- 
permission  conception  has  an  important  implication;  it  implies  that  there  is  no 
such  thing  as  a  moral  right  to  do  what  is  morally  wrong”  (Edmunson,  2012, 
p.  109).  Ou  seja,  so  se  poderia  fazer  o  que  seria  moralmente  permitido.  E  possfvel 
interpretar  Kant  de  acordo  com  essa  posigao,  ja  que  este  afirma:  “ Licita  e  uma  agao 
(i licitum )  que  nao  e  contraria  a  obrigagao;  e  esta  liberdade  nao  restringida  por  nenhum 
imperativo  contrario  chama-se  a  faculdade  [B efugniss]  ( facultas  moralis)  (MS,  AA  06: 
222).  Por  conseguinte,  “uma  agao  que  nao  e  nem  ordenada  nem  proibida  e  meramente 
licita,  porque  em  relagao  a  ela  nao  ha  nenhuma  lei  restritiva  da  liberdade  (faculdade 
[ Befugniss ])  e,  portanto,  tambem  nenhum  dever”  (MS,  AA  06:  223). 

Para  alguns  comentadores,  esse  seria  o  correto  entendimento  do  princfpio 
universal  do  direito.  Segundo  Beckenkamp,6  Kant,  inclusive,  poderia  ter  enunciado 
isso  de  forma  mais  clara  se,  no  referido  princfpio,  ao  inves  de  empregar  o  termo 
just  a,  tivesse  empregado  o  termo  licita  da  p.  233  da  Doutrina  do  direito,  de  tal 
forma  que  “o  conceito  ou  princfpio  geral  do  direito  diz  apenas  que  e  direito  de 
cada  um  realizar  ou  deixar  de  realizar  todas  aquelas  agoes  que  nao  sao  contrarias  a 
uma  lei  universal,  ou  seja,  sao  Ifcitas”.7  Data  maxima  venia  ao  comentador,  defende- 
se  que  a  mudanga  da  terminologia  na  formulagao  do  princfpio  universal  do  direito, 
em  relagao  a  introdugao,  nao  e  uma  falta  de  clareza  de  Kant,  mas  uma  questao 
conceitual,  haja  vista  o  termo  justa  [recht \  ser  mais  abrangente  do  que  a  licitude 
moral.  Pois,  se  assim  nao  fosse,  nao  haveria  o  direito  de  fazer  algo  moralmente 
errado,  como  parece  defender  Kant,  explicitamente,  quando  trata  do  unico  direito 
humano  inato,  e,  particularmente  de  uma  autorizagao  que  ele  traz: 


A  autorizagao  [Befugnij. i]  para  fazer  contra  outros  aquilo  que  em  si  nao  lhes 
reduz  o  seu  \nicbt  schmdlert\,  se  eles  nao  querem  aceita-lo,  como  lhes  e 
comunicar  meramente  seus  pensamentos,  contar-lhes  ou  prometer-lhes  algo, 
seja  verdadeiro  e  honesto,  seja  falso  e  desonesto  ( veriloquium  autfalsiloquium ), 
porque  depende  apenas  deles  dar-lhe  credito  ou  nao;  todas  estas  autorizagoes 
[ Befugnisse ]  encontram-se  ja  no  princfpio  da  liberdade  inata  e  dela  nao  se 


6  Introdu^ao  a  KANT,  Immanuel.  Principios  metafisicos  da  doutrina  do  direito.  Tradu^ao  de  J. 
Beckenkamp:  Metaphysische  Anfangsgrunde  der  Rechtlehre.  Sao  Paulo:  Martins  Fontes,  2014  [1797]. 
p.  XXX. 

7  Introdufao  a  KANT,  Immanuel.  Principios  metafisicos  da  doutrina  do  direito.  Tradu^ao  de  J. 
Beckenkamp:  Metaphysische  Anfangsgrunde  der  Rechtlehre.  Sao  Paulo:  Martins  Fontes,  2014  [1797]. 
p.  XXXI. 
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distinguem  efetivamente  (como  membros  de  uma  divisao  sob  um  conceito 
superior  do  direito)  (MS,  AA  06:  238). 

Dito  claramente,  trata-se  da  autorizaqao  de  algo  moralmente  proibido  nos 
termos  da  MS,  AA  06:  429-430: 


A  maior  viola^ao  do  dever  do  homem  para  consigo  proprio,  considerado 
unicamente  como  ser  moral  (a  humanidade  na  sua  pessoa),  e  o  contrario  da 
veracidade:  a  mentira  ( aliud  lingua  promptum,  aliud  pectore  inclusion 
gerere).  fi  evidente  que  na  Etica,  que  nunca  autoriza  algo  com  base  no 
fato  de  ser  inofensivo,  nenhuma  falsidade  deliberada  ao  expressar  os  seus 
proprios  pensamentos  pode  recusar  esta  dura  denominacpio  (que  so  ostenta 
na  doutrina  do  Direito  quando  causa  lesao  ao  direito  dos  outros).  [...]  A 
mentira  e  a  rejeifao  e,  por  assim  dizer,  destrui^ao  da  propria  dignidade 
do  homem.  Um  homem  que  ele  proprio  nao  acredita  no  que  diz  a  outro 
[...]  tern  um  valor  ainda  menor  do  que  se  fosse  simplesmente  uma  coisa; 
pois  que  da  propriedade  que  esta  ultima  possui  de  poder  servir  para  algo 
pode  um  outro  homem  ainda  fazer  uso,  porque  esta  coisa  e  algo  real  e 
dado;  ao  inves,  a  comunica^ao  das  suas  ideias  a  alguem  por  meio  de 
palavras  que  content  (intencionalmente)  o  contrario  do  que  pensa  aquele 
que  fala  e  um  fim  contrario  a  flnalidade  natural  da  sua  faculdade  de 
comunicar  os  seus  pensamentos,  por  conseguinte,  e  uma  renuncia  a  sua 
personalidade  e  uma  aparencia  meramente  enganadora  do  homem,  nao 
o  homem  ern  si  mesmo.  [...]  A  mentira  (no  sentido  etico  do  termo), 
como  falsidade  deliberada,  nao  precisa  ser  prejudicial  aos  outros  para  ser 
considerada  reprovavel. 

Um  outro  exemplo  da  lavra  de  Kant  poderia  ser  acrescentando.  Trata-se  do 
caso  da  pessoa  que  decide  gastar  com  o  teatro,  em  vez  de  ajudar  um  pobre: 

[...]  despedir  um  pobre,  em  cuja  ajuda  ele  afora  isso  sente  prazer,  porque 
justamente  agora  nao  tern  no  bolso  mais  dinheiro  do  que  precisa  para  pagar 
o  ingresso  para  o  teatro  (KpV,  AA  05:  23). 

Ora,  deixar  de  ajudar  um  pobre,  para  gastar  o  dinheiro  para  comprar  o 
ingresso  para  o  teatro,  parece  ser  moralmente  errado,  mas  juridicamente 
permitido. 

Uma  forma  de  evitar  esse  problema,  para  o  autor,  seria  desconectar  a  no$ao 
de  moral  claim-rights  da  noqao  moral  permissions,  dando  origem  a  Protected- 
Choice  Conception  (Edmunson,  2012,  p.  109).  (2)  A  segunda  concepqao  e 
justamente  nominada  de  “ protected-choice  view  -  where  what  is  protected  is 
sometimes  a  choice  between  right  and  wrong”  (Edmunson,  2012,  p.  109). 
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Essa  concepgao  explica  a  possibilidade  jurfdica  dos  atos  acima,  sem  infringir 
os  direitos  de  pessoa  alguma:  “Having  a  right  to  do  something  does  not  mean 
that  it  is  the  right  thing  to  do”  (Edmunson,  2012,  p.  110).  Desse  modo, 

the  protected-choice  conception  protects  decisions  both  in  the  morally 
indifferent  compartment  and  the  morally  wrongful  compartment,  but  the 
protected-permission  conception  only  protects  decisions  in  the  morally 
indifferent  compartment  (Edmunson,  2012,  p.  112). 


O  carater  imoral  de  um  ato  nao  confere  uma  permissao  de  interferir  com  tal 
ato,  justamente  o  que  parece  sugerir  Kant  a  respeito  da  mentira. 

Defende-se  que  essa  e  a  concepgao  de  direito  sustentada  por  Kant.  Contudo, 
para  tal,  a  sua  fundamentagao  nao  poderia  remeter,  como  quer  Caranti,  a  nogao 
moral  de  autonomia,  mas  a  nogao  jurfdica  de  arbftrio. 

O  autor  aplica  as  duas  concepgoes  a  discussoes  atuais: 


On  the  protected-choice  conception,  in  contrast,  recognition  of  a  moral 
right  to  engage  in  homosexual  acts  does  not  entail  the  moral  permissibility 
of  doing  so.  Doing  so  may  be  condemned  as  wrong,  consistently  with 
afirming  the  moral  right  (Edmunson,  2012,  p.  1 13). 


No  mesmo  sentido,  poder-se-ia  acrescentar  a  posigao  de  Dworkin  (1994, 
p.  84)  a  respeito  do  aborto;  advoga  que  tanto  os  conservadores  quanto  os  liberais, 
no  que  concerne  ao  aborto,  concordam  “that  any  abortion  involves  a  waste  of 
human  life  and  is  therefore,  in  itself,  a  bad  thing  to  happen,  a  shame”.  Ele  mesmo 
assume  que  o  aborto  e  algo  errado  sob  o  ponto  de  vista  etico: 

In  discussing  abortion,  I  defended  a  particular  understanding  of  the  sanctity 
of  life:  that  once  a  human  life  has  begun,  it  is  a  waste  -  an  inherently  bad 
event  -  when  the  investment  in  that  life  is  wasted  (p.  213). 


Ainda  assim,  Dworkin  sustenta  o  direito  de  a  gestante  abortar. 

A  formulagao  de  Edmunson  tambem  aborda  os  aspectos  do  reconhecimento  e 
da  reagao  as  bandeiras  que  constituem  determinadas  lutas,  sob  a  egide  dos  direitos 
humanos,  como  o  ja  mencionado  aborto,  mas  tambem  as  lutas  dos  gays: 
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Where  the  recognitional  function  is  more  important,  the  protected- 
permission  conception  will  apply,  and  the  issue  of  the  rightness,  innocence, 
or  wrongness  of  a  category  of  conduct  will  be  in  play.  And  where  the  reaction- 


constraining  function  is  more  important,  the  protected-choice  conception 
will  apply,  and  the  issue  of  the  rightness,  innocence,  or  wrongness  of  the 
underlying  category  of  conduct  will  be  bracketed  (Edmunson,  2012,  p.  114). 


Dito  em  outros  termos,  a  defesa  de  um  direito  sob  a  bandeira  da  permissao 
moral  implicaria  o  reconhecimento  de  que  aquilo  que  se  pleiteia  e  moralmente 
bom.  Ja  a  defesa  de  um  direito,  com  base  na  prote$ao  da  escolha,  nao  dependeria 
desse  reconhecimento  e  poderia  ser  ate  uma  rea$ao  ao  julgamento  de  que  tal  conduta 
seria  imoral,  ou  seja,  seria  o  direito  de  fazer  aquilo  que  e  considerado  moralmente 
errado,  como  e  tambem  o  caso  em  re  1  agio  a  prostituigao. 


CONCLUSAO 

Habermas,  no  posfacio  a  Direito  e  democracia,  sustentou  que  a  sua  empreitada 
teria  sido  construir  uma  teoria  discursiva  do  direito  que  nao  contivesse  teses  do 
direito  natural  e  do  positivismo  juridico.  (Habermas,  1997,  p.  313-314).  O  quanto 
ele  conseguiu  realizar  esse  desiderato  e  algo  a  ser  disputado,  ainda  mais  se  for 
considerada  a  sua  adesao  tardia  a  tese  de  que  e  a  dignidade  humana  que  fundamenta 
os  direitos  humanos.  (Habermas,  2010).  Sem  embargo,  que  tais  empreendimentos 
sejam  problematicos  se  mostra  em  uma  a  firm  agio  feita  pelo  proprio  Caranti  a 
respeito  de  Nagel: 


Thomas  Nagel  [...]  endorses  Kamm’s  intuition  about  persons’  worth  as  the 
basic  ground  of  human  rights.  And,  like  Kamm,  he  does  not  think  it  necessary 
to  justify  that  status.  Nagel  stops  any  further  inquiry  by  arguing  that  ‘[a]ny 
attempt  to  render  more  intelligible  a  fundamental  moral  idea  will  inevitably 
consist  in  looking  at  the  same  thing  in  a  different  way,  rather  than  in  deriving 
it  from  another  idea  which  seems  at  the  outset  completely  independent  [...] 
(Caranti,  2017,  p.  48). 


Ora,  ele  proprio  nao  respeita  o  que  disse,  pois  ele  redescreve  o  valor  da  pessoa 
humana  nos  termos  da  sua  autonomia.  Habermas,  por  seu  turno,  no  texto 
mencionado  ha  pouco,  nao  poe  o  foco  do  valor  da  pessoa  e  de  sua  dignidade  na 
autonomia,  na  capacidade  de  se  por  fins  puros,  mas  na  humilhaqao:  “[...] 
different  aspects  of  the  meaning  of  human  dignity  emerge  from  the  plethora  of 
experiences  of  what  it  means  to  be  humiliated  and  be  deeply  hurt”  (Habermas, 
2010,  p.  467-468).  Ora,  essa  formulaqao  da  dignidade,  em  primeiro  lugar, 
parece  mais  inclusiva  do  que  aquela  da  autonomia.  Em  segundo  lugar,  parece 
explicar  o  unico  direito  humano  que  comportaria,  nas  declaragx's  canonicas,  uma 
formulagio  absoluta,  sem  excegoes,  a  proibigio  da  tortura.  Na  verdade,  esse  nao  e  bem 
o  foco  dessa  conclusao.  Ela  so  quer  apontar  para  o  problema  a  respeito  de  qual  seria  a 
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melhor  formulagao  da  dignidade,  aquela  da  autonomia  ou  aquela  da  humilhagao.  Ainda 
uma  terceira  possibilidade  poderia  ser  aquela  de  Bentham  referente  a  capacidade  de 
sofrer. 

Talvez,  a  proposta  deflacionada  apresentada  com  base  na  Willkur  tambem  nao 
evite  esse  problema.  Contudo,  ainda  assim,  parece  mais  coerente  com  o  discurso  e 
o  uso  dos  direitos  humanos  feitos  atualmente,  incluso  para  aquilo  perseguido  por 
Carand,  a  saber,  um  discurso  inclusivo  de  culturas  diferentes  e  mesmo  extensivo 
aos  animais. 

Resume-se,  por  fim,  cinco  pontos  que  parecem  importantes: 

l.o  conceito  de  humanidade,  para  efeitos  do  direito,  tem  que  ser  respondido 
pela  Willkur,  nao  pela  Wille.  O  conceito  de  Willkur  e  suficiente  para  a 
explicagao  do  significado  de  se  por  fins  para  si  mesmo,  bem  como  para 
constituir  um  tipo  de  motivagao  que  diferencia  os  homens  dos  animais, 
como  se  pode  perceber  pela  tese  da  incorporagao  defendida  em  A  Religiao. 
O  arbitrio  e  tanto  afetado  pela  lei  moral,  quando  pela  inclinagao,  mas  nao 
e  determinado  por  nenhum  dos  dois.  Veja-se  a  proposito  a  letra  da  p.  218 
da  Doutrina  do  direito : 

Toda  legislagao  (prescreva  agoes  internas  ou  externas,  e  essas,  ou  a  priori, 
atraves  da  simples  razao,  ou  atraves  do  arbitrio  de  um  outro)  contem  duas 
partes:  primeiro,  uma  lei,  que  representa  objetivamente  como  necessaria  a 
agao  que  deve  acontecer,  i.e.,  que  faz  da  agao  um  dever,  segundo,  um  mobil 
[  Triebfeder ],  que  liga  subjetivamente  a  representagao  da  lei  o  fundamento  de 
determinagao  do  arbitrio  [Willkur]  para  esta  agao;  a  segunda  parte  e,  pois, 
esta:  que  a  lei  faz  do  dever  um  mobil  [dass  of  the  Gesetz  die  Pflichtzur  Triebfeder 
macht ] .  Pela  primeira,  a  agao  e  representada  como  dever,  o  que  e  um  mero 
conhecimento  teorico  [ein  blosses  theoretisches  Erkenntnis]  da  determinagao 
possivel  do  arbitrio,  i.e.,  de  regras  praticas;  pela  segunda,  a  obrigagao  de 
assim  agir  e  ligada  efetivamente  no  sujeito  ao  fundamento  de  determinagao 
do  arbitrio. 

A  tese  da  incorparagao,  de  A  religiao,  explica  a  peculiaridade  da  imputagao 
da  determina^ao  do  arbitrio,  seja  pela  lei  moral,  seja  pelos  impulsos  sensiveis, 
e  faz  isso  de  maneira  a  distinguir  o  arbitrio  humano  do  arbitrio  animal, 
justamente  a  formula^ao  que  aparece  na  p.  213  do  texto  kantiano,  ha  pouco 
mencionado; 

2.  a  interpretagao  acima  tem  a  vantagem  topica  de  ficar  adstrita  ao  ambito  da 
Doutrina  do  direito-, 

3.  a  interpretagao  proposta  tem  tambem  uma  vantagem  de  conteudo,  ao 
admitir  a  possibilidade  do  direito  de  agir  de  forma  nao  moral,  o  que  parece  ter 
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sido  admitido  pelo  proprio  Kant.  Haveria  como  que  uma  humanidade  jurfdica, 
talvez,  uma  dignidade  jurfdica,  sugerida  por  Cruft  et  al.  (2015);8 

4.  se  assumisse  essa  interpretaqao  sugerida,  Caranti  nao  precisaria  defender  as 
teses  incoerentes  das  p.  88  e  da  p.  55  de  seu  texto; 

5.  o  entendimento  de  Caranti  da  liberdade  como  relacionada  tambem  a  regra 
de  ouro  tornar-se-ia  coerente,  haja  vista  haver  na  regra  de  ouro  um  inequfvoco 
elemento  nao  puro,  ao  menos  sob  o  ponto  de  vista  do  kantismo,  como  e 
advogado  na  Fundamentagao.  Veja-se  que  Kant  nao  tern  problemas  em  aceitar 
algo  do  tipo  de  raciocfnio  hobbesiano  baseado  na  regra  de  ouro  no  ambito  do 
direito,  das  relates  internacionais  e  do  progresso  humano.  Contudo,  isso  e 
bem  diferente  de  algo  que  possa  ter  base  na  autonomia; 

6.  por  fim,  em  relagao  a  Mirandola,  no  momento  mesmo  em  que  a  dignidade 
fulgura  no  seu  pensamento,  ela  se  indispoe  com  a  liberdade.  Assim  posta,  dois 
caminhos  se  abrem,  aquele  encabe$ado  por  Hobbes,  segundo  o  qual  o  direito 
e  a  liberdade  indeterminada,  que  esta  pelo  direito  natural,  e  aquela  encabeqada 
por  Kant,  ao  menos  na  intepretaqao  de  Caranti,  avessa  a  predicar  a  dignidade 
de  comportamentos  incompatfveis  com  a  autonomia  moral.  O  presente  texto 
desafiou  essa  intepretaqao  de  Kant.  De  acordo  com  a  interpretaqao  proposta, 
Kant,  no  ambito  do  direito,  honraria  como  legftima  uma  liberdade  francamente 
mais  ampla  do  que  a  liberdade  moral,  ou  seja,  a  autonomia.  Por  isso,  alinhar- 
se-ia,  nesse  particular,  a  Hobbes,  no  sentido  de  que  o  direito  racional  nao  seria 
um  simples  epifenomeno  da  dignidade.  Dito  claramente,  Kant  distingue 
dignidade  humana  e  humanidade.  Aquela  esta  em  estrita  correla^ao  com  a 
moralidade,  como  bem  aponta  Caranti,  nao  obstante,  nao  esta  na  base  de  sua 
filosofia  do  direito,  como  ele  quer.  No  ambito  do  direito,  a  liberdade  que 
importa  esta  alinhada  a  algo  bem  mais  indeterminado.  Nesse  ponto,  como  se 
pode  bem  ver,  Mirandola  desempenha  um  papel  paradigmatico  para  se  pensar 
a  questao,  ja  que  nele  estao  dois  desenhos  francamente  incongruentes  de 
humanidade,  um  santificado  pela  dignidade  das  escolhas  elevadas  e  outro 
profanado  pelas  fraquezas  carnais.  A  historia  posterior  nao  trilhou  melhor 
caminho  na  sua  conjuga^ao.  Uma  das  liberdades  ficou  adstrita  ao  ceu  da 
moralidade  e  da  dignidade  ilibada,  que  nao  pode  ser  denegrida;  a  outra,  migrou 


8  “Hobbes’s  ‘right  of  nature’  [...]  secures  its  holder  with  a  high  status.  For  bearers  of  the  ‘right  of 
nature’  are  unconstrained  by  moral  demands:  my  ‘right  of  nature’  allows  me  to  try  to  eat  your  arm 
for  my  supper,  if  I  can  get  it.  By  making  people  so  unconstrained,  this  ‘right  of  nature’  arguably 
confers  a  higher  status  on  people  as  agents ,  reflecting  a  particular  sort  of ‘high  worth’,  than  the  more 
demanding  set  of  human  rights  we  currently  recognize”,  (p.  17).  Vale  anotar  que  Hobbes  justifica  a 
igualdade  entre  os  homens,  nao  moralmente,  mas  como  um  fato  da  natureza,  em  razao  de  todos  os 
corpos  poderem  ser  mortos  pelos  outros  humanos,  a  despeito  da  for^a  destes,  e  como  um  fato 
psicologico,  no  sentido  de  que  os  homens  se  consideram  iguais,  o  que  implicara  a  necessidade  de  leis 
igualitarias,  a  fim  de  que  haja  estabilidade. 
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para  as  esferas  privadas  protegidas  pelo  direito.  Uma  nao  pode  ser  converdda 
na  outra,  sem  contusoes  mutuas,  como  quer  a  Declaragao. 
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CAPITULO  14 


LORENZO  VALLA  E  ERASMO  DE  ROTTERDAM: 
ALGUMAS  APROXIMAgCES  ENTRE  O 
DE  VOLUPTATE  E  O  ENCHIRIDION 


Fabrina  Magalhaes  Pinto 


I  A  DEFESA  ERASMIANA  DE  LORENZO  VALLA 

Ao  lermos  as  correspondences  de  juventude  do  humanista  e  teologo  Erasmo 
de  Rotterdam  enquanto  ainda  era  estudante  no  colegio  de  Steyn,  nos  surpreende  o 
mimero  e  as  vezes  em  que  o  autor  defende  as  ideias  do  erudito  italiano  Lorenzo 
Valla.* 1  Em  15  de  maio  de  1489,  em  carta  escrita  a  seu  amigo  Cornelius  Gerard, 
Erasmo  enumera  -  quase  como  um  preceptor  -  os  seus  verdadeiros  guias,  ou  seja, 
os  autores  que  mais  lhe  compraziam  a  leitura.  Na  poesia:  Virgilio,  Horacio,  Ovidio, 
Juvenal,  Estacio,  Martial,  Claudio,  Persio,  Lucano,  Tibulo  e  Propercio.  Na  prosa: 
Cicero,  Quitiliano,  Salustio  e  Terencio.  Para  as  regras  de  elegancia  do  estilo,  diz: 
“Eu  nao  confio  em  ninguem  tanto  quanto  em  Lorenzo  Valla;  nos  nao  temos  ninguem 
comparavel  a  ele  na  fineza  do  espirito  e  na  fidelidade  da  memoria”  (Erasme. 
Correspondance,  1968,  p.  76-77).  E  interessante  notar  que  Valla  aparece  citado 
lado  a  lado  com  os  autores  classicos,  tamanha  a  estima  do  humanista  pelo  seu 
trabalho. 

Contudo,  poderiamos  nos  perguntar  se,  de  fato,  ja  naquela  epoca  Erasmo 
conhecia  as  Elegantiae  de  Valla.  Chomarat  (1981,  p.  243)  afirma  que  uma  tal 
familiaridade  com  o  texto  de  Valla  so  pode  ser  um  indicio  de  que  ele  ja  o  conhecia 
antes  de  entrar  neste  colegio,  em  1487,  ou  seja,  quando  ainda  estava  em  Deventer.2 


1  Lorenzo  Valla  e  autor  de  obras  como  a  Constantini  Donatione  declamatio ,  a  Dialecticae  disputationes, 
o  De  Voluptate,  o  Repastinatio  dialecticae  et  philosophiae,  entre  outras,  que  influenciaram  muitos 
humanistas  ao  longo  da  Renascen^a.  Dentre  os  textos  que  tiveram  maior  importancia  para  Erasmo 
podemos  citar  as  Elegantiae  e  Adnotationes  in  novum  testamentum. 

1  Assim  como  Chomarat,  Mecenas  Dourado  afirma  que  desde  a  sua  entrada  para  a  Ordem  dos 
Conegos  Regulares  de  Santo  Agostinho,  em  Steyn  em  1487,  Erasmo  ja  demonstrava  nas  suas  cartas 
daquele  perlodo,  sobretudo  a  Servais  Roger,  um  bom  domlnio  de  diversos  autores  classicos  como 

Virgilio,  Ovidio,  Horacio,  Terencio  e  Juvenal.  Tendo  acabado  de  entrar  para  Steyn,  e  entao  com 
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Em  outra  carta  a  Cornelius,  esta  escrita  em  junho  de  1489,  Erasmo  recomenda 
a  seu  amigo  os  melhores  eruditos  que  trataram  em  sua  epoca  da  eloquencia  antiga. 
Opondo-se  as  escolhas  feitas  por  seu  interlocutor,  que  ressaltara  a  importancia  de 
mestres  como  Jeronimo  Balbo  (desconhecido  de  Erasmo),  o  humanista  questiona: 


Por  que  ler  esses  autores  se  existem  nomes  tao  grandiosos  como  Agricola, 
seu  discipulo  Alexandre,  Guilherme  de  Gouda  e  Frederico  Mormam,  so  para 
citar  os  mais  eruditos  entre  os  alemaes.  E,  se  voltarmos  nossos  olhos  para  os 
italianos,  quem  mais  que  Lorenzo  Valla,  mais  que  Philelfo  observa  a  antiga 
eloquencia?  Quem  e  mais  eloquente  que  Eneas  Silvio,  Dathus,  Guarino, 
Poggio  e  Gasparino?  (Erasme,  1968,  p.  83). 


Se,  na  correspondence  anterior,  o  humanista  havia  prescrito  a  seu  amigo  os 
melhores  autores  classicos  a  serem  lidos,  agora  ele  completava  sua  lista  acrescentando 
tambem  os  autores  modernos.  Diante  do  ensino  barbaro  que  prevalecia  na  maioria 
das  escolas  de  sua  epoca  e  dava  pouca  atenqao  para  o  aprendizado  e  o  exercicio  do 
latim  correto,  Erasmo  elogia  a  coragem  de  Valla  ao  tentar  romper  com  essa  tradiqao; 
que  pela  admiravel  superioridade  de  sua  erudi^ao  salvou  do  esquecimento  o  estudo 
dos  poetas  e  oradores  antigos  (1968,  p.  84).  Esta  revalorizaqao  do  ensino  dos  antigos 
e  o  cuidado  com  o  latim  poderiam  ser  encontrados  nas  Elegantiae,  obra  de  tanta 
importancia  para  Erasmo  que  ele  recomendava  nao  apenas  a  leitura  mas  tambem 
sua  releitura.  No  entanto,  Cornelius,  em  sua  resposta  as  recomendaqoes  do 
humanista,  se  mostrava  pouco  interessado  na  leitura  das  Elegantiae,  ressaltando  as 
criticas  recebidas  por  Valla  de  muitos  sabios,  destacando  entre  eles  Poggio 
Bracciolini,* * 3  renomado  humanista  italiano.  A  este  comentario  Erasmo  responde: 


Eu  estimo  que  tu  nao  tenhas  escrito  espontaneamente,  mas  com  um  proposito 
deliberado,  seja  para  exercer  teu  talento  de  estilista  sobre  um  tema  paradoxal, 
seja  para  me  dar  motivo  para  escrever,  de  modo  que,  em  Platao,  Glauco 


dezesseis  anos,  e  muito  provavel  que  Erasmo  ja  tivesse  um  conhecimento  previo  de  alguns  destes 

textos,  desde  a  sua  estadia  no  Colegio  de  Deventer,  sob  a  orientaQo  de  professores  como  Hegius, 
cujo  interesse  na  divulgaQo  das  temadcas  classicas  era  grande.  Alem  disso,  Mecenas  Dourado  indica 
que  havia  na  biblioteca  do  Colegio  varios  autores  latinos  e  gregos  como  Plauto,  Virgllio,  Tibulo, 
Ovldio,  Seneca,  Platao,  Hesfodo  e  Plutarco.  Desta  forma,  Dourado  afirma  ser  nesse  perlodo,  em 
que  se  destaca  a  influencia  de  Hegius  e  a  tradifao  da  renovaQo  das  letras  atribulda  a  Agricola,  que  as 
bases  intelectuais  do  humanista  sao  formadas.  Ver  Dourado  (1968,  p.  15)  e  Chomarat  (1981,  p.  243). 

3  Por  meio  da  notlcia  da  descoberta  do  texto  de  Lucrecio,  De  Rerum  Natura ,  por  Poggio  Bracciolini, 
Valla  elabora  sua  defesa  epicurista  do  prazer  como  um  bem  por  oposiQo  a  concepQo  estoica  de 
bem,  em  seu  De  Voluptate ,  de  143 1 .  Muitas  criticas  foram  feitas  ao  humanista  por  conta  da  publica^ao 
deste  texto;  tanto  e  que  Valla  respondeu  a  um  processo  inquisitorial  em  1443  e,  em  1559,  o  De 
Voluptate  foi  incluldo  no  Index  de  Livros  Proibidos  e  sua  circulaQo  e  reprodu^ao  vetadas  (AD AMI, 
2015,  p.  2). 
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critica  a  justifa,  a  fim  de  provocar  Socrates  a  defende-la,  tu  me  arrasta  a 
defender  Valla  ressaltando  as  injurias  indignas  pelas  quais  os  barbaros 
deliberam  contra  um  homem  de  grande  erudii;ao.  Conclusao  que  se  pode 
facilmente  tirar  do  fato  de  que  tu  nao  apenas  leste  e  releste  Valla,  mas  que  tu 
tens  ainda  o  imitado:  a  elegancia  de  teu  estilo,  de  tua  frase  o  revela.4 5 


Erasmo  e  Cornelius  ao  exercitarem  os  preceitos  retoricos,  parecem  levantar  os 
argumentos  pro  e  contra  ( in  ultranque  partem)  a  obra  de  Lorenzo  Valla,  tendo  em 
vista  que  o  humanista  cristao  e  levado  a  elogiar  o  italiano,  bem  como  refutar  as 
crlticas  realizadas  por  Cornelius.  A  replica  de  Erasmo  a  Cornelius  confirma  que 
seu  amigo  nao  apenas  conhecia  as  Elegantiae  como  tambem  as  imitava.  Como 
disse  Erasmo,  se  o  proprio  Cornelius  faz  uso  destes  preceitos  retoricos,  por  que  ele 
iria  defender  os  seus  opositores  se  nao  fosse  para,  como  ocorre  nos  dialogos 
platonicos,  incitar  Erasmo  a  defender  as  Elengatiael  Outro  ponto  interessante  e  a 
ironia  do  humanista  neste  discurso  epistolar  ao  tratar  o  seu  correspondence  como 
um  tolo,  desvalorizando  seu  opositor,  tendo  em  vista  que  Cornelius  em  nenhum 
momento  teria  desenvolvido  algum  subsldio  solido  para  defender  os  crlticos  de 
Valla,  apenas  apresentando  de  forma  muito  superficial  a  questao. 

O  fato  que,  no  entanto,  gostarlamos  de  ressaltar  e  que  a  defesa  erasmiana  das 
Elegantiae  de  Valla,  sua  rejeiqao  dos  estudos  tal  como  eram  desenvolvidos  pelas 
gramaticas  medievais,  seu  apreqo  pela  mais  pura  latinidade  e,  sobretudo,  seu  amplo 
conhecimento  desta  diflcil  e  extensa  obra  ja  denotam  que  Erasmo  poderia  ter 
conhecido  Valla  (e  outras  obras  suas)  ainda  antes  de  sua  entrada  em  Steyn,  em 
1487  (entao  com  16  anos).  Como  dissemos  anteriormente,  e  muito  provavel  que 
este  humanista  tenha  tornado  conhecimento  dos  textos  classicos  ainda  em  Deventer, 
como  ressaltam  Chomarat  (1981)  e  Dourado  (1968).  Segundo  a  hipotese  de 
Chomarat  (1981,  p.  244),  o  humanista  pode  ter  conhecido  o  texto  de  Valla  via 
fdegius,  seu  professor,  e  principal  responsavel  por  uma  serie  de  melhorias  na  escola 
de  Deventer.  Segundo  este  autor,  em  seu  Invenctive  contre  les  modes  de  signification , 
Elegius  faz  uso  do  texto  de  Valla,  sem  o  nomear  diretamente  (p.  2 44).  Mas,  o  que 
confirma  mesmo  essa  teoria  e  o  fato  de  Erasmo,  no  mesmo  ano  em  que  da  entrada 
em  Steyn,  ja  ser  capaz  de  compor  um  habil  resumo  de  formulas  as  vezes  ininteligfveis 
dos  seis  livros  que  compoem  o  texto  de  Valla,  chamado  de  Epitomo  das  Elegantiae , 
ou  Parafrase,  composto  entre  os  anos  de  i486  e  1488  (a  pedido  de  um  mestre  da 
escola  pouco  instruldo  que  desejava  um  manual  de  iniciaqao  para  auxiliar  o 
aprendizado  do  latim  pelos  alunos  do  Colegio).  Publicado  pela  primeira  vez  em 
1529,  sem  a  autorizaqao  de  Erasmo,  o  Epitomo  alcanqou  mais  de  50  ediqoes  ate 


4  Correspondence  de  Erasmo  a  Corneille  Gerard,  Steyn,  julho  de  1489.  Ver:  ERASME, 
Correspondance,  1968,  p.  89. 

5  Em  sua  forma  final,  o  Elegantiae  compreende  seis  livros:  I  sobre  os  nomes,  verbos  e  participios;  II 
sobre  as  outras  partes  do  discurso;  III  sobre  o  significado  dos  termos  na  lei  civil;  IV  sobre  o  significado 
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1566.  Ora,  insiste  Chomarat  (1981,  p.  244),  para  elaborar  um  resumo  da  obra  de 
Valla5  e  das  categorias  que  ele  desenvolve  seria  preciso  a  Erasmo,  no  mmirno,  um 
conhecimento  profundo  da  sua  obra  que  certamente  nao  se  daria  logo  na  sua  entrada 
em  Steyn.  Alem  disso,  ele  nao  apenas  resume  mas  tambem  substitui  as  citaqoes  de 
Cicero  e  de  outros  autores  por  frases  e  exemplos  de  sua  propria  autoria,  mais  simples 
e  mais  faceis  para  os  alunos  conseguirem  memorizar. 

Como  aponta  Richard  Waswo  (1983,  p.  97),  os  argumentos  e  as  demonstraqoes 
de  Valla  sao  as  vezes  literals,  as  vezes  obliquos  e  sugestivos,  mas  nunca  formais  ou 
silogfsticos,  como  aqueles  dos  textos  escolasticos  (que  Erasmo  tanto  condena  em 
obras  como  o  Enchiridion,  de  1503,  e  Elogio  da  loucura,  de  1509).  Em  resumo,  ele 
exemplifica  a  filosofia  retorica  fazendo  uso  de  todos  os  recursos  e  registros  de 
linguagem  a  seu  comando,  mas  seu  interesse  maior  esta  no  uso  comum  das  palavras. 
Assim,  ao  inves  de  ressaltar  a  noqao  da  linguagem  como  dadiva  divina,  Valla  preferiu 
dar  enfase  ao  seu  carater  propriamente  humano,  ou  seja,  seu  desenvolvimento  sob 
o  pleno  exercfcio  da  razao  (Waswo,  1983,  p.  107).  O  conhecimento  da  verdade, 
entao,  ja  nao  derivava  mais  da  transcendencia  ou  das  especulaqoes  cientificas  dos 
escolasticos,  mas  sim  da  aqao  humana  e  de  sua  busca  em  se  aproximar  o  mais 
possivel  de  uma  verdade  que  e  provavel  e  mutavel  ao  longo  do  tempo.  Portanto, 
para  Lorenzo  Valla,  a  verdade  depende  do  juizo  humano,  na  medida  em  que  este 
depende  da  semantica  das  palavras,  pois  somos  nos  que  as  aplicamos,  alteramos 
seu  sentido,  deixamos  de  usa-las  ou  criamos  novas  formas  e  expressoes  para  que 
possamos  representar,  comunicar  e  mesmo  conhecer  nossas  proprias  reflexoes.  A 
divindade  nao  faz  parte  desse  processo  que  e  exclusivamente  humano  e  diz  respeito 
a  sua  forma  propria  de  conhecimento.  Segundo  Waswo  (1983,  p.  100):  “O  processo 
que  conceitua  o  mundo  na  linguagem  e  humano,  cognitivo,  contingente  e 
semanticamente  constitutive”.  Deste  modo,  se  o  conhecimento  da  verdade  depende 
do  conhecimento  das  palavras  (como  Valla  demonstrou  em  sua  analise  na  Doacao 
de  Constantino'),  imediatamente  o  conhecimento  das  linguas  antigas  torna-se 
fundamental  para  que  o  homem  possa  alcanqar  essa  verdade  e,  sobretudo,  a  verdade 
maior  contida  nas  Escrituras.  Esta  ideia  esta  tambem  presente  em  muitos  dos 
trabalhos  de  Erasmo,  como  em  suas  Pardfrases  ao  Novo  Testamento,  por  exemplo,  mas 


de  outros  termos  (muitos  de  origem  teologica);  V  sobre  os  verbos  e  idiomas;  VI  sobre  outras  opinioes 
de  gramaticos.  Esse  trabalho,  pelo  qual  Erasmo  demonstra  grande  apre^o,  e  um  apanhado  elaborado 
de  dic9ao  gramatical  e  estilo  do  latim  classico,  cujo  objetivo  era  resgatar  a  cultura  da  Antiguidade  e 
a  pureza  da  eloquencia  romana.  O  que  interessou  diversos  autores  da  Renascen^a  foi  a  sua  pesquisa 
sobre  o  uso  verdadeiro,  mais  proximo  da  pura  latinidade  que  e  expressa  nos  textos  classicos  e  que  se 
perdeu  durante  a  Idade  Media.  Valla  recomenda  a  “elegancia”  do  estilo  de  acordo  com  o  venusto  uso 
dos  antigos,  ou  seja,  seu  padrao  de  julgamento  e  completamente  historico,  nao  derivando  de  nenhum 
postulado  dado  a  priori ,  mas  baseado  totalmente  na  observa^ao  da  mudan^a  de  todos  os  aspectos  do 
uso:  gramatical,  sintatico  e  semantico  (WASWO,  1983,  p.  97). 

6  Para  uma  analise  destes  dois  tratados  pedagogicos  erasmianos  ver  Pinto  (2006,  cap.  5).  E 
especialmente  sobre  o  De  Ratione,  de  1511  ver:  Pinto  (2009,  p.  29-47). 
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foi  em  seus  tratados  pedagogicos  -  o  De  Ratione  (1511)  e  o  De  Copia  (1512)-,  que  o 
humanista  desenvolveu  teoricamente  seu  interesse  pela  pureza  do  ladm.6 

Valla  aplicou  este  metodo  filologico/retorico  nao  apenas  em  textos  nao 
religiosos,  ele  ousou  ir  ainda  mais  longe  aplicando-o  tambem  ao  texto  sagrado  em 
seu  Adnotationes  in  novum  testamentum  ( Anotagoes  ao  Novo  Testamento),  cujo 
manuscrito  Erasmo  encontra,  em  1504,  na  abadia  de  Premontre  nas  proximidades 
de  Louvain,  e  que  publica  no  ano  seguinte.  Acreditamos  que  esta  descoberta  tenha 
influenciado  diretamente  a  sua  elabora^ao  de  um  novo  comentario  sobre  o  texto 
bfblico  (que  comegou  a  ser  escrito  entre  os  anos  de  1505  e  1506),  confirmando  seu 
interesse  nao  apenas  pelas  pesquisas  filologicas  de  Valla,  como  tambem  por  sua 
erudiqao,  ao  comparar  inumeros  textos,  incluindo  os  gregos,  e  ao  examinar  os 
elementos  gramaticais  e  retoricos  na  forma^ao  da  Vulgata,  criticando  algumas 
obscuridades  em  seu  significado.  Em  correspondence  escrita  a  Fischer,  em  1505, 
Erasmo  revela  a  seu  amigo  a  sua  descoberta,  embora  diga  ter  pouca  intimidade 
com  a  velha  hostilidade  que  persegue  o  nome  do  humanista  italiano. 

Mas,  longe  de  frustar  o  autor  de  uma  gloria  merecida  e  de  privar  milhares  de 
estudantes  do  conhecimento  desta  fonte  [eu  ousaria  dizer]  que  o  trabalho  seria 
muito  util  e  muito  bem  acolhido  por  todos  os  espiritos  saos  e  leais;  e  quanto  aos 
outros,  devemos  despreza-los  energicamente  “[...]  O  nome  de  Valla  com  toda  certeza 
deve  estar  em  favor  de  todos  aqueles  que  amam  as  boas  letras  por  seu  esfonjo  em 
restaurar  a  coisa  literaria,  pois  ele  assumiu  com  plena  conscience  de  causa  um 
papel  que  Ihe  tornaria  odiado.  [...]”  Este  homem  tao  perspicaz  nao  ignorava  que  as 
orelhas  dos  mortais  eram  tao  sensiveis  a  ponto  de  que,  mesmo  entre  os  melhores, 
encontram-se  poucos  que  entendam  de  bom  grado  a  verdade.7 

Contra  as  acusa^oes  de  heresia  a  Valla,  Erasmo  afirma  que  a  “verdade  engendra 
o  odio”,  fazendo  menqao  as  inumeras  criticas  de  outros  autores  cristaos  e  ao  processo 
inquisitorial  impetrado  ao  italiano  (1968,  p.  382).  Alem  da  qualidade  e  utilidade 
do  texto,  o  humanista  ressalta  a  sua  relevancia  como  modelo  para  a  publica^ao  da 
sua  tradu^ao  do  Novo  Testamento,  que  ocorreria  no  ano  seguinte;  tendo  em  vista 
que  os  principios  dos  seus  estudos  filologicos  sao  os  mesmos  firmados  anos  antes 
por  Valla,  cujo  interesse  central  era  conservar  e  restaurar  a  palavra  das  Escrituras 
dos  erros  cometidos  por  seus  antigos  tradutores.  A  necessidade  em  se  detectar  e 
corrigir  esses  erros  tornava-se  mais  premente  diante  da  difusao  das  novas  tecnicas 
da  imprensa,  capaz  de  multiplicar  tais  equivocos  para  milhares  de  pessoas.  Assim, 
o  autor  ressalta  a  necessidade  da  critica  as  expressoes  e  palavras  utilizadas  na  Vulgata, 
mostrando-se,  tal  como  Valla,  fiel  aos  ensinamentos  de  Quintiliano,  para  quern 
nada  serve  melhor  ao  aprendizado  que  indicar  nos  trabalhos  dos  mestres  o  que 
deve  ser  evitado,  assim  como  o  que  deve  ser  imitado. 


7Carta  de  Erasmo  a  Cristophe  Fischer,  Paris,  marfo  de  1505.  In:  ERASME,  1968,  p.  381-387. 
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Valla  ousou  censurar  nestes  autores  qualquer  pequena  expressao:  crime 
imperdoavel!  Como  se  Aristoteles  nao  tivesse  criticado  um  pouco  de  tudo  neles; 
como  se  Brutus  nao  tivesse  tratado  com  desprezo  o  estilo  de  Cicero,  Caligula  o  de 
Virgilio  e  Tito  Livio,  Quintiliano  e  Aulo  Gelio  aquele  de  Seneca!  Bern  longe  de 
haver  uma  falta,  nada  e  mais  desejavel  aos  estudantes  que  as  divergencias  de  ideias 
(1968,  p.  383). 

Citando  Agostinho,  em  sua  Doutrina  crista  ( Doctrina  Christiana,  II,  II),  o 
humanista  Josse  Bade,  escreve  em  concordancia  com  a  defesa  de  Valla: 


As  coisas  que  estao  um  pouco  obscuras  e  fechadas  em  uma  lingua  devem  ser 
iluminadas  e  abertas  atraves  da  comparagao  com  uma  outra  lingua  (que  seja 
de  mais  facil  compreensao).  Como  podemos  reprovar  Valla  de  colocar  sob 
os  olhos  de  todos  essas  passagens  onde  a  versao  em  latim  ora  se  afasta  do 
texto  grego,  ora  se  explica  mal?8 


Por  essa  razao,  a  critica  textual  nao  pode  se  manter  reduzida  apenas  aos  textos 
classicos,  pois  esses  erros  que  Valla  apontou  em  sua  versao  do  Novo  Testamento, 
assim  como  aqueles  que  Erasmo  destaca  em  sua  traduqao  de  1516  do  texto  biblico, 
afastam  o  homem  da  verdade  contida  nas  Escrituras.  Por  que  entao  nao  se  utilizar 
da  pesquisa  filologica  e  historica  tambem  neste  texto?  Para  ambos  os  humanistas  as 
palavras  possuem  uma  importancia  central  em  suas  analises.  No  caso  de  Erasmo 
basta  olharmos  com  aten^ao  para  os  seus  manuals  pedagogicos,  como  o  De  copia 
verborum  et  rerum  to  De  ratione  studdi.  Dessa  forma,  para  ele  e  preciso  escolhermos 
as  palavras  com  o  mesmo  bom  gosto  com  que  exibimos  nossos  adornos  corporais, 
a  decoragao  de  nossa  casa  e  a  preparagao  da  nossa  mesa  de  refeigoes.  Nao  e  por 
acaso,  portanto,  que  ele  recomenda  aos  seus  alunos  a  leitura  dos  autores  antigos,  a 
observagao  atenta  de  toda  palavra  importante,  todo  arcaismo  ou  neologismo,  todo 
argumento  finamente  inventado  ou  habilmente  adaptado,  toda  beleza  de  estilo, 
todo  adagio  e  toda  sentenga  digna  de  ser  memorizada  (Pinto,  2006,  cap.  4). 

Citamos  ate  aqui  algumas  das  correspondences  em  que  Erasmo  e  mais  explicito 
em  sua  defesa  das  obras  de  Valla  e  insistimos  neste  ponto  porque  e  justamente  a 
partir  deste  mapeamento  inicial  que  podemos  inferir  desde  quando  Erasmo  teve 
acesso  a  leitura  dos  textos  do  autor  italiano.  Sustentamos  que  desde  a  sua  formagao 
no  colegio  de  Steyn,  realizada  entre  os  anos  1487  e  1489,  Erasmo  conhecera  algumas 
das  obras  do  humanista  italiano,  tais  como  as  Elengantiae,  e,  posteriormente,  o  Novo 
Testamento  (descoberto  em  1 505)  e  o  De  Voluptate  (Chomarat,  198 1 ,  p.  243;  Dourado, 


8  Carta  de  Josse  Bade  a  Erasmo  de  Rotterdam,  9  de  mar^o,  1505  ( Erasme ,  1968,  carta  183,  p.  388). 
Esta  epfstola  foi  escrita  logo  apos  Erasmo  descobrir  o  texto  de  Valla  nas  proximidades  de  Louvain  e 
esbo^ar  seu  julgamento  em  defesa  do  humanista.  Bade  concorda  com  a  opiniao  erasmiana  de  que 
Valla  nao  merece  as  crlticas  que  recebe,  mas  sim  o  reconhecimento  e  a  amizade  de  todos  os  estudiosos. 
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1968,  p.  15;  Bainton,  1969).  Este  quadro  cronologico  e  importante  para  o  nosso 
argumento,  pois  nos  indica  que  Erasmo  ja  tinha  contato  com  Valla  desde  o  momento 
da  sua  escrita  do  Enchiridion  (Manual  do  soldado  cristao),  publicado  em  1503. 
Nesta  obra  de  juventude,  Erasmo  faz  duras  crfticas  ao  sabio  estoico  e  sua  busca 
pelo  afastamento  das  paixoes,  considerando  mais  relevante  para  a  formagao  da 
cristandade  a  filosofia  dos  peripateticos,  que  salva  os  afetos,  analisando,  por  fim,  a 
filosofia  dos  escolasticos.  Este  mesmo  caminho  e  apresentado,  em  1431,  por  Lorenzo 
Valla,  em  seu  De  Voluptate  ( Do  Bern  Verdadeiro). 

O  argumento  que  pretendemos  desenvolver  e  que  tanto  Valla  quanto  Erasmo 
combatem  em  duas  frentes  distintas:  uma  combate  a  razao  filosofica  dos  antigos, 
que  pretende  alcangar  as  verdades  universais,  e  a  outra  se  opoe  a  razao  escolastica, 
que  procura  dar  uma  resposta  absoluta  aos  misterios  da  fe,  tais  como  a  natureza  da 
Trindade,  a  ressurreigao  de  Cristo,  e  a  profundidade  do  inferno.  Ambas  questionam 
uma  nogao  de  verdade  absoluta,  irrepreensivel  e  inquestionavel,  ja  que  para  eles  a 
verdade  nao  esta  dada  a  priori  a  agao  dos  homens,  tampouco  cabe  a  eles  desvendar 
os  misterios  divinos  que  lhes  foram  negados  pela  propria  distancia  infinita  existente 
entre  a  linguagem  divina  e  a  humana.  No  entanto,  e  proprio  do  homem  se  aproximar 
destas  verdades  atraves  de  uma  apreensao  mais  clara  e  mais  direta  dos  textos  sagrados. 
Por  essa  razao,  para  eles  a  verdade  emerge  do  apuro  filologico  e  da  pesquisa  dos 
textos  sagrados  que  deveriam  guiar  a  conduta  crista,  assim  como  da  corregao  de 
erros  antigos  aceitos  e  disseminados  pela  tradigao,  e,  sobretudo,  pela  divulgagao 
dessas  corregoes  com  o  auxilio  da  imprensa,  vei'culo  que  Erasmo  soube  muito  bem- 
aproveitar  em  sua  epoca.  Com  a  emergencia  deste  novo  criterio  de  verdade,  imanente 
a  agio  investigativa  do  homem,  pode-se  compreender  melhor  as  criticas  de  Valla  e 
Erasmo  a  razao  contemplativa  dos  estoicos  e  dos  escolasticos. 

Passemos  entao,  brevemente,  ao  tratamento  de  alguns  dos  argumentos  de  Valla, 
em  seu  De  Voluptate  e,  na  sequencia,  como  Erasmo  os  absorve  em  seu  Enchiridion. 
Infelizmente,  pelos  limites  deste  artigo,  nao  poderemos  efetuar  a  analise  de  como  a 
defesa  dos  epicuristas  reaparece  em  Erasmo,  desta  vez  em  seu  coloquio  intitulado 
Epicureus,  publicado  na  ultima  edigao  dos  Coloquios,  em  1533. 9 


II  A  N  EG  At;  AO  DA  DOUTRINA  ESTOICA  E  A  DEFESA  EPICURISTA  DF.VaII  A 

Desde  fins  da  Antiguidade,  houve  muitos  filosofos  cristaos  que  contribuiram 
para  consolidar  o  longo  “matrimonio”  do  estoicismo  com  a  teologia  crista;  como  e 
o  caso,  por  exemplo,  de  Boecio,  o  influente  teologo  romano  com  quern  Valla  nutria 
serias  divergencias.  Da  mesma  forma,  como  destaca  Kristeller  (1998),  durante  o 
perfodo  medieval  o  estoicismo  foi  bastante  conhecido,  sobretudo  atraves  dos  textos 


9  Para  a  leitura  deste  coloquio  erasmiano  ver:  Erasme  (1992,  p.  372-389).  Para  uma  analise  deste 
texto  ver  Bierlaire  (1977,  p.  113). 
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de  Cicero  e  Seneca,  tendo  ocupado  ao  longo  do  seculo  XV  um  lugar  de  destaque. 
Pode-se  atribuir  seu  sucesso  ao  fato  de  que  o  estoico,  ao  depositar  toda  sua  confianqa 
na  razao  humana,  impele  estes  homens,  em  nome  de  faculdade  tao  nobre,  ao  cultivo 
da  razao  e  ao  exerci'cio  da  vontade.  Contudo,  em  seu  De  Voluptate,  Valla  ataca 
sobretudo  a  filosofia  estoica,  mostrando  que  a  sua  pretensa  sabedoria  era  contraria 
a  verdade  da  fe  crista.  O  autor  escreveu  esta  obra  enquanto  era  professor  de  retorica 
na  Universidade  de  Piacenza,  dividindo-a  em  tres  partes:  a  primeira  tratava 
brevemente  da  posiqao  estoica;  a  segunda,  mais  longa,  atacava  o  estoicismo  e  defendia 
o  epicurismo;10  e  a  terceira  tratava  da  posigao  crista,  que  ele  aproximava  mais  da 
doutrina  epicurista,  pois,  esta  ultima,  de  maneira  algo  similar  a  piedade  crista, 
concebia  a  vida  humana  em  sua  condigao  propria,  sem  buscar  a  transcendencia  e 
legitimava  o  papel  dos  afetos  na  aqao  virtuosa." 

Na  perspectiva  crista  de  Valla,  os  estoicos  estavam  errados  ao  colocarem  no 
ideal  de  virtude  a  base  por  excelencia  para  o  alcance  da  eudaimonia  (felicidade). 
Segundo  esta  doutrina,  o  homem  deve  afastar-se  do  mundo  publico  para  encontrar 
a  sabedoria  e  a  virtude  buscada  em  fungao  de  si  mesma,  expressando  o  anseio  de 
realizagao  e  transcendencia  plena  das  fraquezas  humanas  ainda  neste  mundo. 
Portanto,  a  bonestas  era  o  bem  maior  e  mais  alto  pelo  qual  se  deveria  almejar.  A 
escolha  estoica  consiste  entao  na  “exigencia  do  bem,  ditada  pela  razao  que  transcende 
o  individuo”  (Hadot,  1999,  p.  1 88).  Diferentemente  desta,  a  busca  pela  felicidade 
na  doutrina  epicurista  consiste  no  prazer  e  no  interesse  individual.  Concorrem 
entao  duas  escolas  filosoficas  diametralmente  opostas:  a  dos  estoicos  e  a  dos 
epicuristas,  que  diferem-se  justamente  na  distingao  daquelas  virtudes  comprometidas 
com  o  bem  supremo.  Valla,  no  entanto,  apresenta  ao  leitor  uma  tese  bastante 
polemica  ao  contradizer  a  resposta  estoica  creditada  pela  tradigao  ecumenica  e 
largamente  aceita  entre  os  estudiosos  humanistas, 


10  Jerrold  Seigel  nos  diz  que  nao  ha  nenhuma  indicafao  de  lealdade  de  Valla  ao  epicurismo  em  seus 
trabalhos,  ja  que,  alem  dessa  obra,  a  menijao  a  esta  escola  so  aparece  no  Apology  to  Eugene  IV,  estando 
ausente  de  outros  trabalhos  do  humanista  como  o  Ensaio  sobre  o  livre  arbttrio  e  as  Disputas  dialeticas. 
Ainda  assim,  mesmo  que  o  seu  argumento  nao  seja  constante  em  seus  trabalhos  e  ainda  que  a  sua 
defesa  do  epicurismo  esteja  diretamente  relacionada  a  condenaqao  filosofica  do  estoicismo,  por  ser 
esta  corrente  filosofica  contraria  aos  ideais  do  orador,  a  forma  como  ele  salva  as  paixoes  epicuristas  e 
muito  proxima  do  modo  como  Erasmo  o  faz  em  seu  Enquiridion  (SEIGEL,  1968,  p.  145-146). 

11  Timmerman  ressalta  que  a  associaqao  realizada  por  Valla  entre  o  epicurismo  e  o  cristianismo  foi 
feita  de  modo  pouco  cuidadoso,  principalmente  se  comparada  a  mesma  rela^ao  feita  por  Erasmo 
alguns  anos  mais  tarde.  Mas,  por  outro  lado,  a  existencia  de  algumas  inconsistencias  deriva  do  fato 
de  ter  sido  ele  o  primeiro  humanista  a  tratar  desse  tema.  Todavia,  e  preciso  destacar  que  a  sua  defesa 
do  epicurismo  foi  apenas  para  contrapo-lo  ao  estoicismo,  considerada  a  escola  que  melhor  encarnava 
os  ideais  filosoficos  na  Antiguidade,  tendo  em  vista  que  o  humanista  nao  demonstra,  no  restante  das 
suas  obras,  nenhuma  vincula^ao  estreita  com  esta  escola.  Na  verdade,  ele  nao  pretendia  firmar  sua 
lealdade  a  uma  doutrina  filosofica,  mas  sim  ataca-Ias  todas  sob  a  crltica  aos  estoicos,  pois  objetivava 
a  plena  defesa  da  fe  crista,  que  era  em  si  incomparivel  com  o  culto  filosofico-pagao  da  virtude 
(TIMMERMANS,  1939,  p.  414-419). 
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[...]  visto  que  os  estoicos  afirmaram  mais  do  que  todos  os  outros  o  valor  da 
honestidade,  isto  me  parece  suficiente  para  elege-los  como  nossos  adversarios 
e  assumir  a  defesa  dos  epicuristas.  O  porque  disso  explicarei  mais  tarde. 
Somados,  estes  tres  livros  tern  por  objerivo  refutar  e  destruir  a  raga  dos 
estoicos.12 

A  polemica,  no  entanto,  nao  esta  apenas  no  ataque  a  nagao  estoica,  que  ocupava 
lugar  de  grande  presti'gio  na  Renascenga;  nem  mesmo  na  assergao  de  que  a  defesa 
da  honestidade,  como  proposta  pelos  estoicos,  fosse  motivo  de  repreensao.  Mas, 
fundamentalmente,  pela  filiagao  convicta  ao  partido  epicurista  na  designagao  sobre  o 
verdadeiro  bem.  Nas  paiavras  do  interlocutor  epicurista  no  diaiogo:  “O  que  deve  ser 
chamado  de  bem,  entretanto,  e  assunto  de  grande  controversia  entre  nos  dois”  (Adami, 
2010,  p.  89)  -  o  que  revela  a  consciencia  de  Valla  da  forte  oposigao  que  o  aguardava, 
outrossim,  tomando  o  cuidado  de  nao  contradizer  sua  fe  crista,  sempre  incolume. 

Segundo  Hadot  (1999,  p.  169-174),  Epicuro  propoe  que  se  deve  ter  cuidado 
com  os  prazeres  vaos,  “doces  e  lisonjeiros”,  porque  estes  sao  insaciaveis,  provocando 
por  isso  um  grande  sofrimento  aqueles  que  se  dedicam  a  cultiva-los.  Por  essa  razao, 
e  necessario  distinguir  entre  estes  e  os  prazeres  que  nos  deixam  em  equilibrio  e  com 
a  alma  tranquila.  Controladas  as  perturbagoes  e  os  desejos  que  nos  afligem,  os 
homens  podem  suprimir  aqueles  que  nao  lhes  sao  necessarios  e  escolher  entre  aqueles 
que  lhes  sao  naturais  de  forma  ascetica.  A  aceitagao  e  o  controle  dos  prazeres  e 
bastante  compativel  com  o  cristianismo,  pois  o  cristao  deve  buscar  a  virtude  nao 
como  sua  realizagao  ultima  neste  mundo,  mas  sim  no  interesse  de  um  prazer  mais 
pleno  so  alcangavel  pela  salvagao.  E  por  essa  razao  que  o  homem  deve  -  como 
propoe  Erasmo  no  Enquiridion  -  conhecer  os  vicios  que  mais  incidem  sobre  seu 
corpo,  para,  deste  modo,  poder  controla-los  e  dirigi-los  a  virtude.  Da  mesma  forma, 
diz  Valla  em  sua  critica  aos  estoicos. 

Nao  apenas  eu  dou  preferencia  aos  epicuristas,  homens  vulgares  e 
desdenhados,  face  aos  guardioes  da  honra,  mas  eu  mostrarei  que  estes 
perseguidores  da  sabedoria  seguem  nao  a  virtude,  mas  sim  a  sombra  da 
virtude;  nao  a  honestas,  mas  a  vaidade;  nao  o  dever,  mas  o  vlcio;  nao  a 
sabedoria,  mas  a  loucura,  e  eles  fariam  melhor  se  se  entregassem  ao  prazer 
se,  de  fato,  nao  fizeram  isso.  (Seigel,  1968,  p.  149). 

Se  o  estoicismo  era  considerado  pelos  humanistas  a  escola  da  Antiguidade 
que  melhor  expressava  a  tradigao  filosofica  antiga  da  busca  da  sabedoria,  sobretudo 

12  Ana  Leticia  Adami,  em  sua  dissertagao  de  mestrado,  a  traduziu  para  o  portugues  do  De  Voluptate, 
de  Valla,  a  qual  estamos  fazendo  referencia  neste  artigo.  Ver:  Adami  (2010,  p.  60.  Segundo  a  autora, 
o  texto,  escrito  originalmente  em  latim,  conheceu  sua  primeira  edi^ao  critica  apenas  em  1970,  com 
o  trabalho  da  filologa  Maristella  de  Panizza  Lorch,  seguido  de  uma  tradu^ao  em  lingua  inglesa,  de 
1977,  da  mesma  autora  (HIEATT;  LORCH,  1977).  Para  a  edi^ao  francesa,  ver  Onfray  (2004). 
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por  seu  apre$o  ao  cultivo  das  virtudes  essenciais  ao  homem,  enquanto  o  epicurismo 
era  condenado  na  Renascen^a  por  ser  erroneamente  associado  a  busca  desenfreada 
dos  mais  diversos  prazeres,  Valla,  ao  contrario,  invalida  o  ideal  de  honestas 
relacionado  a  conduta  ordenada,  ao  senso  de  propriedade,  balan^o  e  propor^ao. 

Segundo  Jerrold  Seigel  (1968,  p.  158),  a  radicalidade  das  criticas  de  Valla  a 
filosofia  seria  o  seu  grande  diferencial,  em  relaqao  a  outros  humanistas  do  seculo 
XV,  como  Petrarca,  Leonardo  Bruni  e  Salutati,  pois,  alem  de  nao  atribuir  nenhuma 
importancia  a  esta  disciplina,  ele  destaca  o  cristianismo  como  fonte  maxima  e 
unica  de  saber  voltado  para  a  salvagao.  Mas  o  autor  destaca  a  radicalidade  do 
humanista  ao  associar  as  perspectivas  morais  do  cristianismo  com  o  epicurismo, 
pois  subjacente  a  isso  esta  a  associaqao  do  cristianismo  com  a  retorica.  Ao  propor 
esta  relaqao,  ele  nos  diz  que  de  pontos  de  partida  diferentes  o  orador  pagao  e  o 
cristao  chegam  as  mesmas  conclusoes.  “O  cristao  rejeita  os  ensinamentos  dos 
filosofos  porque  prefere  a  doutrina  crista  da  fe  que  Ihe  e  superior,  enquanto  o 
orador  se  opoe  desde  a  Antiguidade  a  filosofia,  porque,  ao  contrario  desta,  a  retorica 
aceita  o  verossimil  advindo  do  consenso  entre  as  opinioes  do  senso  comum  em  vez 
de  se  deter  a  busca  infinita  de  verdades  universal. ” 

Da  mesma  forma  que  Erasmo  afirmou  no  Enquiridion  ser  a  razao  incapaz  de 
se  aproximar  da  fe  crista  por  renegar  completamente  toda  sorte  de  paixoes,  inclusive 
a  paixao  em  Cristo,  Valla,  setenta  e  dois  anos  antes  ja  desenvolvia  o  mesmo 
argumento,  que,  sem  duvida,  influenciou  o  humanista  holandes.  O  prazer  visto 
como  um  bem,  ou  o  verdadeiro  bem,  e  a  tese  epicurista  rechagada  pelos  estoicos  e 
recuperada  por  Valla.  Seguindo  os  passos  de  Epicuro,  afirma:  “A  palavra  bonestidade 
em  si  e  superficial,  trivial  e  inteiramente  prejudicial  [...];  nada  alem  do  prazer  deve 
ser  perseguido”  (Adami,  2010,  p.  93). 

Nossa  hipotese  sobre  a  influencia  de  Valla  em  Erasmo  -  tanto  no  Enquiridion 
quanto  no  coloquio  Epicureus  (O  Epicurista), 13  publicado  na  ultima  ediqao  dos 

13  De  acordo  com  Bierlaire  (1977,  p.  113),  nesse  dialogo  entre  Hedonius  (aquele  que  procura  o 
prazer)  e  Spudaeus  (o  homem  serio),  Erasmo,  “bom  disci'pulo  de  Valla,  aprofunda  sua  pesquisa, 
assimilando  o  cristianismo  a  doutrina  fundamental  de  Epicuro”,  procurando  compreende-la  ao  inves 
de  associa-la,  como  acontecia  na  Antiguidade,  a  busca  infinita  pelo  prazer.  A  voluptas  epicurista  e 
neste  coloquio  associada  nao  aos  prazeres  terrenos,  mas  sim  a  busca  por  uma  vida  feliz  e  por  um  esplrito 
sao,  cuja  consciencia  se  mantem  tranquila,  pois  ninguem  vive  de  modo  mais  doce  que  os  homens  piedosos. 
Para  Eledonius  e  a  alma  a  fonte  dos  prazeres  superiores,  que  suprime  a  sensa^ao  da  dor  fisica  e  que  torna 
agradavel  o  que  e  penoso.  Por  isso,  diz  ele:  “Se  o  amor,  que  e  comum  aos  homens,  aos  touros  e  aos 
cachorros,  possui  uma  tal  forqa,  maior  ainda  sera  aquele  que  provem  do  amor  celeste,  do  esplrito  de 
Cristo.  Tao  grande  e  o  seu  poder  que  ele  pode  tornar  amavel  ate  mesmo  a  morte,  o  mais  terrlvel  dos  males 
(ERASME,  1992,  p.  376).  A  filosofia  epicurista  nos  diz  que  a  felicidade  reside  na  voluptuosidade,  em 
quem  comporta  um  maximo  de  prazer  e  um  mlnimo  de  sofrimento.  Contudo,  afirmar  que  aqueles  que 
Cristo  chama  de  bem-aventurados  sao  aqueles  que  vivem  de  maneira  voluptuosa  parece  para  Spudaeus 
um  grande  paradoxo.  Diante  dessa  aparente  contradi^ao,  principalmente  se  pensarmos  nas  regras  cristas 
e  no  Deus  castigador  do  Antigo  Testamento,  Spudaeus  nao  se  sente  inteiramente  convencido.  Hedonius, 
porta  voz  de  Erasmo  nesse  dialogo,  busca  entao  persuadir  seu  interlocutor  de  que  o  maior  prazer  reside  na 
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Coloquios  em  1533,  na  qual  Erasmo  retoma  claramente  os  argumentos  de  Valla, 
porem  de  forma  mais  elaborada  que  o  italiano  -  reside  basicamente  sobre  dois 
aspectos.  O  primeiro  deles  e  que  ambos  os  autores  rejeitaram  a  tradigao  filosofica, 
principalmente  estoica,  por  esta  instruir  o  homem  a  afastar-se  do  senso  comum, 
pondo-se  em  busca  da  verdade  transcendente  por  suas  proprias  forgas  para  a 
aquisigao  da  sabedoria.  O  segundo  aspecto,  que  tambem  se  manifesta  nos  trabalhos 
dos  dois  humanistas,  reside  na  valorizagao  da  retorica,  ou  seja,  do  poder  dapalavra 
em  desestruturar  crengas  e  dogmas  instaurados  erroneamente. 

Assim,  para  Valla,  o  cristianismo  nao  deve  renegar  a  cultura  paga,  pois  a  arte 
retorica  e  um  dos  maiores  bens  que  o  homem  antigo  deixou  para  os  cristaos, 
enquanto  a  filosofia,  que  nao  pode  ser  comparada  em  consistencia  com  a  religiao 
crista,  deve  ser  substituida  pelo  amor  a  Deus.  Prova  disso  e  o  uso  da  tradigao 
retorica  pelos  padres  da  Igreja.  Sao  Paulo,  que  se  destaca  particularmente  por  sua 
eloquencia,  assim  como  Sao  Jeronimo,  fizeram  amplo  uso  dessa  arte  na  sedugao  e 
persuasao  dos  fieis,  beneficiando  diretamente  a  fe.  Como  podemos  ver,  o  argumento 
do  italiano  se  assemelha  muito  com  a  defesa  da  retorica  feita  por  Erasmo,  pois,  se 
a  filosofia  discute  questoes  abstratas  sem  nenhuma  relagao  com  a  vida  pratica  e 
com  a  salvagao,  a  retorica  e  um  instrumento  para,  atraves  da  persuasao,  elevar  o 
homem  ate  a  divindade.  Mas  se,  como  ja  vimos,  Valla  desposou  a  retorica  e  atacou 
a  tradigao  filosofica  de  maneira  tao  mais  contundente  que  os  primeiros  humanistas, 
mesmo  ele  nao  pode  desdenhar  da  busca  pela  sabedoria  com  completa  consistencia, 
tamanho  era  seu  apelo  pelo  resgate  dos  antigos.  Por  essa  razao,  este  humanista  se 
viu  forgado  a  substituir  a  filosofia  dos  filosofos  por  uma  outra  que  fosse  mais 
adequada  aos  principios  cristaos.  Valla  buscou  em  vez  de  reconstituir  a  filosofia 
dos  antigos,  redescobrir  a  filosofia  que  aceitasse  o  seu  lugar  sob  o  dominio  da 
oratoria  (Seigel,  1968,  p.  161). 

Passemos  agora  a  apreciagao  de  alguns  argumentos  presentes  no  Enchiridon, 
de  Erasmo,  e  suas  respectivas  aproximagoes  com  o  humanista  italiano. 


Ill  A  PREPONDERANCE  DA  RETORICA  SOBRE  A  FILOSOFIA 

No  capitulo  IV  do  Enchiridion,  intitulado  “Do  homem  exterior  e  interior” 
{De  homine  exteriore  et  interiore )  (Erasme,  1971,  p.  109-113),  inspirado  por  Platao 


piedade.  E  ela  que  torna  o  homem  feliz,  pois  concilia  novamente  o  homem  com  Deus.  O  homem  deve 
dedicar-se  aos  prazeres  autenticos,  que,  por  sua  vez,  nao  estao  em  uma  vida  de  vi'cios  e  orgias,  pois 
essas  “voluptuosidades  tem  sua  origem  em  bens  que  sao  falsos.  Por  consequencia  ilusorios”  (p.  378). 
A  verdadeira  voluptuosidade  reside  apenas  num  espfrito  santo  e,  por  isso,  “ninguem  vive  de  modo 
mais  doce  que  os  homens  piedosos”.  Afinal,  Deus  e  o  soberano  bem,  “nada  e  mais  belo,  mais  amavel 
e  mais  doce  que  ele”  (p.  379).  Para  Hedonius,  as  paixoes  devem  sim  ser  mantidas,  pois  se  deixarmos 
de  lado  as  que  sao  funestas,  como  a  cupidez,  a  ambifao,  a  colera  e  a  inveja,  podemos  desfrutar  do 
maior  prazer  entre  todos,  que  e  o  amor  a  Cristo  e  a  possibilidade  de  gozar  os  mais  elevados  prazeres 
na  vida  eterna. 
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(tan  to  pelo  Timeu  quanto  pela  Repub  licet),  o  autor  divide  o  homem  em  duas  partes: 
corpo,  local  onde  incidem  as  paixoes,  e  alma,  substancia  que  aproxima  o  homem 
da  divindade.  (PlatAo,  1993,  402  d;  410  c).  Essas  duas  partes  tao  distintas  entre  si 
foram  separadas  apos  o  pecado  original,  encontrando-se,  a  partir  disso,  em  constante 
conflito.  O  corpo  sofre  porque  e  mortal  e  se  deleita  com  as  coisas  terrenas;  a  alma, 
pelo  contrario,  por  estar  ligada  a  linhagem  celestial,  tende  a  lutar  contra  a  sua 
morada  terrena,  depreciando  tudo  o  que  e  visivel  por  ser  efemero  e  buscando  o  que 
e  verdadeiro  e  eterno.  De  acordo  com  o  humanista: 


Os  impulsos  do  corpo  se  impoem  a  razao,  que  se  ve  obrigada  a  se  dobrar  aos 
desejos  do  corpo.  Nao  seria,  pois,  absurdo  comparar  o  coraQo  do  homem  a 
uma  republica  em  revolta  —  composta  por  diferentes  classes  de  homens  e  por 
diversos  interesses  -  e  que  por  isso  se  ve  sacudida  por  frequentes  agita^oes,  a 
menos  que  um  so  homem  assuma  o  poder  e  ordene  o  que  seja  salutar  ao 
Estado.  Assim,  e  necessario  que  o  mais  sabio  desta  comunidade  tenha  o 
poder  e  que  os  outros  obede^am  a  ele.  “[...]  Quanto  ao  rei,  ele  deve  obedecer 
apenas  a  lei,  e  a  lei  corresponde  a  Ideia  do  Bern  [...]. 14 
Ora,  no  homem,  e  a  razao  que  deve  fazer  o  papel  do  rei.  Para  os  “grandes” 
pode-se  entender  que  certos  afetos,  mesmo  sendo  corporais,  nao  sao  brutais: 
como,  por  exemplo,  a  piedade  em  relaQo  aos  pais,  o  amor  pelos  irmaos,  a 
boa  vontade  com  os  amigos,  a  compaixao  pelos  aflitos,  o  desejo  de  uma  boa 
reputaQo,  e  tudo  que  possa  haver  de  semelhante.  Quanto  aos  movimentos 
da  alma  que  se  afastam  da  razao  e  que  rebaixam  o  homem  ao  m'vel  das 
bestas,  considere-se  que  estes  sejam  o  lugar  da  plebe.  Desse  genero  sao:  a 
luxuria,  a  ostentaQo,  a  vaidade  e  outras  enfermidades  semelhantes  da  alma 
(p.  110,  traduQo  nossa). 

A  razao  -  tal  como  exposta  no  capitulo  IV  —  nao  consegue  manter  o  equilibrio 
entre  as  partes  do  corpo  e  a  alma,  ja  que  “[...]  as  partes  mais  bestiais  e  rebeldes  do 
corpo  [...]”,  localizadas  abaixo  do  ventre,  suscitam  os  movimentos  mais  violentos  e 
nao  obedecem  as  ordens  das  partes  superiores:  “Esta  parte  mais  baixa,  a  mais  rebelde 
e  bestial,  exerce  sua  tirania  e  fomenta  a  rebeliao  de  todos  os  membros.  Veja,  pois, 
como  o  homem,  animal  divino  e  superior,  termina  se  transformando  em  besta” 
(1971, p.  111). 

Ao  analisar  a  natureza  da  alma,  o  pensador  diz  nao  ignorar  que  a  vida  feliz 
consiste  no  controle  das  partes  mais  baixas  das  paixoes  -  como  a  voluptuosidade,  o 
medo,  a  ira,  a  audacia  e  o  desejo  -,  enquanto  a  vida  infeliz  consiste  em  ser  vencido 
por  esses  vicios.  Parafraseando  o  Timeu,  de  Platao,  escreve:  “[...]  o  homem  nao 
ignorou  que  a  beatitude  da  vida  consiste  em  reprimir  as  perturbances  desse  genero”. 
(1971,  p.  1 12).  E  contra  a  discordia  entre  alma  e  corpo,  entre  vicios  e  virtudes,  que 

14  Platao  ( Republica ,  392b)  trata  da  justifa  como  um  bem  entre  outros. 


264 


o  homem  deve  declarar  guerra,  porque,  se  bem  orientadas  as  paixoes,  o  corpo  pode 
ser  conduzido  a  adtudes  interiores  e  devotas. 

Desse  modo,  a  razao  transcendente  e  ciendfica,  o  humanista  opta  no  capftulo 
seguinte  -  intitulado  “Da  variedade  das  paixoes”  ( De  varietate  ajfectuum )  -  pela 
razao  dos  peripateticos,15  que  nos  ensina  nao  ser  necessario  eliminar  todas  as  paixoes 
para  alcanqar  a  felicidade,  mas  apenas  orienta-las  no  sentido  adequado,  ja  que 
algumas  delas,  plantadas  pela  natureza,  podem  ser  um  incendvo  as  virtudes  (1971, 
p.  113-116).  Nesses  moldes,  a  ira  e  a  colera,  apesar  de  despertarem  a  impetuosidade 
e  o  impulso,  nao  sao  impeditivos  para  a  virtude,  uma  vez  que  podem  ser  dirigidas 
pela  razao  e  acrescidas  da  “escolha  deliberada  e  do  dm”  que  Ihe  seja  proprio.  Diz 
Aristoteles  sobre  as  virtudes  naturais: 

A  coragem  devida  ao  arrebatamento  parece  a  mais  natural,  e  se  assemelha 
realmente  a  coragem  propriamente  dita  se  lhe  sao  acrescentadas  a  escolha  e 
a  motivafao.  As  pessoas  tambem  sofrem  quando  encolerizadas,  e  sentem 
prazer  quando  se  vingam;  aquelas  que  combatem  levadas  por  essas  razoes, 
todavia,  sao  combativas  mas  nao  coraj  osas,  pois  nao  agem  motivadas  pela 
honra  nem  obedecendo  aos  ditames  da  razao,  e  sim  pela  for^a  de  um 
sentimento;  ha  nesses  casos,  porem,  uma  certa  analogia  com  a  coragem  ( 1 992, 
1117a). 


Do  mesmo  modo,  Erasmo  (1971,  p.  113)  avalia  que  “[...]  a  ira  contribui  para 
a  fortaleza,  a  inveja  para  a  diligencia  ,  destacando  o  valor  de  algumas  paixoes  para 
o  exercicio  e  a  manutengao  da  virtude.  Segundo  o  humanista,  certos  afetos  sao  tao 
proximos  das  virtudes  que  corremos  o  risco  de  nos  enganarmos  ao  tentarmos 
distingui-los. 


E  preciso  apenas  corrigi-los  e  leva-los  em  dire^ao  a  virtude  mais  proxima. 
Por  exemplo,  se  tal  indivfduo  esta  sempre  pronto  a  se  inflamar:  que  ele  coloque 
um  freio  em  seu  ardor  e  ele  sera  um  pouco  mais  alegre,  estara  pleno  de 
confiamja  e  se  sentira  livre  e  sem  desvios  (1971,  p.  115). 

Isso  ocorre  com  alguns  cristaos  em  sua  busca  por  prazeres  fisicos  que  sao 
excessivos  e  contrarios  a  razao.  Esses  ‘descontrolados’,  contudo,  nao  acreditam 
que  devam  continuar  a  agir  assim,  mas,  apesar  disso,  e  necessario  persuadi-los 
a  uma  mudan^a  de  conduta.  E  e,  nesses  casos,  que  insiste  Erasmo  em  seu  manual, 
pois  a  virtude  ainda  preserva  o  principio  original,  como  nos  homens  ja  tornados 
pelo  vfcio  e  que  abandonaram  sua  escolha  sob  a  influencia  da  paixao,  pela  qual 
sao  subjugados.  Alias,  como  propoe  Aristoteles  sao  estes  subjugados: 


15  Erasmo  nao  define  claramente  em  nenhum  momento  neste  capftulo  quern  sao  os  peripateticos  ou 
em  quais  autores  desta  escola  ele  embasa  a  sua  analise. 
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Mas  ha  pessoas  de  certa  especie  que  abandonam  sua  escolha  em  consequencia 
de  emo9oes  e  contrariamente  a  reta  razao  -  pessoas  dominadas  pela  emo<;ao 
de  tal  forma  que  nao  sao  capazes  de  agir  segundo  a  reta  razao,  mas  nao 
dominadas  a  ponto  de  ser  levadas  a  crer  que  devem  buscar  tais  prazeres  de 
qualquer  maneira;  sao  estas  pessoas  incontinentes;  elas  sao  melhores  que  as 
concupiscentes,  e  nao  sao  irrestritamente  mas,  pois  o  que  ha  nelas  de  melhor, 
ou  seja,  a  razao,  e  preservado  (1992,  p.  1151a). 

Com  efeito,  tambem  para  Erasmo,  nem  todos  cuja  conduta  e  norteada  pelo 
prazer  sao  desregrados  e  vis  ou  descontrolados;  somente  aqueles  que  cedem 
constantemente  aos  prazeres.  Para  Aristoteles,  caso  a  conduta  de  alguem  tenha  por 
finalidade  ultima  a  realizaqao  dos  seus  prazeres  orientada  pelas  paixoes,  estas  sao 
necessariamente  dominadas  pelas  paixoes.  Por  outro  lado,  ha  pessoas  que,  a  despeito 
de  seguirem  suas  paixoes,  em  busca  dos  prazeres,  nao  os  fazem  de  qualquer  maneira, 
nao  os  fazem  tendo  como  finalidade  ultima.  Nesse  caso,  o  esclarecimento  da  rela$ao 
adequada  entre  meios  e  fins  e  capaz  de  proporcionar  a  estas  pessoas  uma  conduta 
de  vida  de  acordo  com  a  reta  razao,  sem  repercutir  em  qualquer  prejuizo  para  a 
felicidade  do  homem.  O  que  significa  dizer  que  estas  pessoas  nao  sao,  efetivamente, 
dominadas  pelas  paixoes. 

Ainda  neste  capitulo  V,  De  varietate  ajfectuum ,  Erasmo  retorna  as  suas  criticas 
a  razao  filosofica;  desta  vez  contra  os  estoicos,  [...]  que  querem  que  o  seu  perfeito 
homem  sabio  estejalivre  de  todo  tipo  de  perturbaqoes,  que  consideram  enfermidades 
da  alma.  No  entanto,  para  ele  [...]  as  tentaqoes  nao  apenas  sao  perigosas,  mas  tambem 
sao  necessarias  para  a  tutela  da  virtude.  [...]  Superada  a  tentaqao,  da-se  sempre  ao 
homem  um  aumento  da  graqa  divina,  com  a  qual  ele  fica  mais  preparado  contra  os 
assaltos  futures  do  inimigo  (1971,  p.  113-115).  Ao  contrario  do  que  postulam  os 
estoicos,  na  perspectiva  crista  a  realizagao  maior  do  homem  deve  ser  veneer  as 
tentagoes  e  incursoes  malignas: 

Ainda  que  sua  alma  arda  em  paixoes  violentas,  tu  has  de  obrigar,  ameaqar 
e  atar  este  Proteu  com  amarras  violentas,  mesmo  que  se  transforme  em  toda 
sorte  de  coisas  prodigiosas”  (p.  109). 

Entao,  “[...]  morrer  para  o  pecado,  morrer  para  o  mundo  e  uma  tarefa 
ardua  e  que  muito  poucos,  nem  sequer  os  frades,  chegam  a  saber”  (p.  127). 
Erasmo,  por  isso,  legitima  e  salva  os  afetos,  ja  que  eles  podem  ser  orientados  na 
direqao  nao  so  do  pecado,  mas  tambem  do  bem  do  espirito,  conforme  o  livre- 
arbltrio  e  o  bom  senso  humanos.16  E,  portanto,  da  escolha  do  homem,  do  exercicio 
de  seu  livre-arbitrio  que  depende  a  sua  elevaqao  espiritual  ou  a  sua  derrocada  final. 

16  Da  mesma  forma  que  Valla,  Erasmo  se  opoe  as  pretensoes  estoicas,  tao  admiradas  na  Renascen9a. 
No  entanto,  em  seu  Enchiridion ,  nao  trata  dos  epicuristas,  sendo  esta  rela^ao  entre  a  crltica  aos 
estoicos  e  a  defesa  do  epicurismo  —  por  legitimar  os  afetos  —  desenvolvida  apenas  no  ultimo  coloquio 
do  Familiarium  colloquiomm  opus ,  chamado  Epicureus  (O  epicurista),  publicado  na  ultima  edi^ao 
dos  Coloquios ,  em  1533.  Sobre  o  assunto,  ver  Erasmo  (1992,  p.  372-389). 
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Para  orientar  a  conduta  dos  homens  de  seu  tempo,  o  filosofo  humanista 
formula,  na  segunda  parte  do  Enchiridion,  “algumas  regras  para  o  verdadeiro  cristao” 
( Regulae  quaedam  generates  veri  Christianismi) .  Dessa  passagem  em  diante,  dedica¬ 
se  a  atacar  o  seu  terceiro  alvo:  a  razao  escolastica,  tambem  ineficaz  em  suas  tentativas 
de  explicar  cientificamente  a  existencia  de  Deus  e  em  aproximar  os  homens  da 
verdadeira  piedade.17  Para  o  pensador,  a  experiencia  da  fe  depende  de  uma  busca 
interior  e  individual  de  Cristo,  que  implica  imediatamente  uma  negagao  da  razao, 
assim  como  dos  dogmas  defendidos  tao  arduamente  pela  Igreja.  Por  conseguinte,  a 
verdade  da  fe  nao  esta  nos  concilios  (que,  por  sua  vez,  tambem  se  contradizem), 
nas  bulas  papais  ou  nos  decretos  teologicos,  mas  em  um  retorno  ao  eu  interior,  ao 
contato  direto  com  a  divindade  e  numa  recusa  aos  cultos  externalizantes  que  apenas 
afastam  o  homem  dos  preceitos  verdadeiramente  cristaos.  Este  anti-intelectualismo 
erasmiano  esta  tambem  claramente  expresso  no  Elogio  da  loucura,  de  151 1, 18  que 
se  opoe  a  razao  presunqosa  dos  silogismos  escolasticos,  aos  seus  principios  gerais  e 
a  toda  sua  estrutura  argumentativa.  O  fato  e  que,  se  os  teologos  se  dedicam  a  essas 
“bufonarias”  de  nenhuma  importancia,  eles  se  afastam  do  que  realmente  importa: 
a  compreensao  do  Evangelho.  A  ciencia  escolastica,  do  ponto  de  vista  erasmiano, 
nao  atende  as  necessidades  praticas  do  homem,  como  a  sua  busca  pela  felicidade 
eterna,  tornando-se,  por  isso,  mera  curiosidade  sobre  as  coisas,  apenas  ciencia  pela 
ciencia.  A  crftica  que  Erasmo  dirige  aos  representantes  dessa  linha  de  pensamento 


17  A  Devotio  Moderna,  movimento  religioso  dos  Paises  Baixos  que  pregava  o  misticismo,  o  fervor 
religioso  e  a  adora^ao  de  Cristo,  influenciou  Erasmo  ainda  em  sua  juventude,  em  Deventer.  A  enfase 
desse  movimento  se  assentava  na  piedade  e  na  devoqao,  caracterizando-se  tanto  por  uma  entrega  a 
interioridade,  aos  exemplos  deixados  por  Jesus  quanto  pelo  desprezo  dos  cultos  externalizantes.  De 
acordo  com  Bainton  (1969,  p.  7-12),  havia  duas  correntes  distintas  na  tradiqao  dos  Irmaos:  uma 
representada  por  Thomas  de  Kempis,  que  receava  que  qualquer  especie  de  saber  pudesse  atrofiar  o 
espirito,  e  outra  vinda  de  Gerard  Groote,  que  valorizava  a  importancia  dos  exemplos  classicos  para  a 
compreensao  do  Evangelho.  Esta  ultima,  que  assimilava  a  tradiijao  classica,  foi  desenvolvida  por 
Hegius  (professor  de  Erasmo)  e  Agricola,  influenciando  Erasmo  nos  anos  em  que  se  manteve  nos 
Paises  Baixos.  Ainda  assim,  nos  lembra  o  autor  que  a  devo^ao  preconizada  por  Kempis,  em  sua 
Imitagdo  de  Cristo,  foi  mantida  pelo  humanista. 

18  Sobre  os  teologos,  diz  Erasmo  (1999,  p.  68-69):  “Seu  estilo  regurgita  de  neologismos  e  de  termos 
extraordinarios.  Explicam  a  sua  maneira  os  arcanos  dos  misterios:  como  o  mundo  foi  criado  e 
distribuido;  por  que  canais  da  macula  do  pecado  se  espalharam  sobre  a  posteridade  de  Adao;  por  que 
meios,  em  que  medida,  e  em  que  instante  Cristo  foi  terminado  no  seio  da  Virgem;  de  que  modo  os 
acidentes  subsistem  sem  materia.  A  estas  questoes,  hoje  banais,  os  grandes  teologos,  os  iluminados 
como  se  chamam,  preferem,  e  julgam  mais  dignas  deles,  outras  questoes  que  os  excitam  ainda  mais: 
se  houve  um  instante  preciso  na  gera^ao  divina;  se  houve  varias  filia^oes  em  Cristo;  se  e  possivel 
sustentar  a  proposipio  de  que  Deus  Pai  odeia  o  Filho;  se  Deus  poderia  ter  vindo  sob  a  forma  de  uma 
mulher,  de  um  diabo,  de  um  burro,  de  uma  abobora  ou  de  um  pedregulho.  Incontaveis  sao  as  suas 
sutis  parvoices,  ainda  mais  sutis  que  as  anteriores.  [...]  O  traqado  de  um  labirinto  e  menos  complicado 
que  os  tortuosos  caminhos  dos  realistas,  nominalistas,  tomistas,  albertistas,  ockhamistas,  escotistas  e 
outras  tantas  escolas  das  quais  so  enumero  as  principais.  A  erudiqao  de  todas  e  tao  complicada  que  os 
proprios  Apostolos  necessitariam  receber  um  outro  Espirito  Santo  para  discutir  tais  assuntos  com 
esses  teologos  de  um  novo  genero”. 
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cristao  centra-se  na  pretensao  deles  de  estenderem  seu  metodo  dialetico  a  todos  os 
campos  do  saber,  sem  levar  em  considera^ao  que  a  eficacia  do  discurso  depende  de 
sua  capacidade  de  adngir  a  alma  do  homem,  isso  revelando  que  os  escolasticos  nao 
compreendem  que  so  a  partir  disso  a  adesao  se  da  de  forma  completa  e  consciente 
(Vasoli,  1999,  p.  50). 19  O  metodo  escolastico,  na  visao  do  pensador,  consiste  apenas 
em  uma  ginastica  com  as  palavras  e  nao  em  uma  autentica  busca  da  verdade  e  do 
conhecimento.  Ao  contrario,  tratando-se  de  questoes  tao  obscuras  e  irrelevantes, 
eles  esquecem  da  busca  a  interioridade  mfstica  da  comunhao  com  Deus.  Sua 
preocupa$ao  e  ganhar  as  discussoes  que  travam  com  seus  adversaries;  seu  saber, 
porem,  e  vazio,  pois  se  preocupam  com  as  palavras  em  detrimento  das  coisas.  Uma 
vez  deixada  de  lado  a  res,  a  vitoria  em  uma  discussao  escolastica  e  nada  mais  do  que 
uma  amostra  da  destreza  verbal  do  dialetico:  sua  excelencia  era  “[...]  intelectual 
antes  de  ser  etica  e,  assim,  se  demonstrava  ineficiente”  (Rummel,  1995,  p.  31). 

A  verdadeira  eloquencia,  ainda  para  Erasmo,  e  aquela  que,  ao  mesmo  tempo 
em  que  combate  o  mau-uso  da  palavra  pelos  teologos  que  instituiram  uma  forma 
de  religiosidade  muito  distante  da  praticada  pelos  primeiros  cristaos,  visa  a 
modificagao  da  alma  do  homem,  conduzindo-o  ao  seu  aprimoramento  moral  (ou 
seja,  a  moral  crista  catolica).  Assim,  seu  objetivo  e,  por  intermedio  do  bom  uso  da 
palavra,  da  palavra  que  comove  e  desperta  os  fieis  para  a  verdadeira  fe  em  Cristo, 
reformar  os  costumes  e  as  praticas  cristas  de  seu  tempo.  Este  seria,  para  ele,  o 
principal  oficio  do  orador  cristao:  trazer  de  volta  a  paixao  e  o  contato  direto  com  a 
divindade,  sendo  somente  por  meio  da  persuasao  exercida  pela  palavra  que  o 
humanista  poderia  alcanqar  tal  objetivo.  Por  isso,  nao  e  possivel  a  um  cristao  renegar 
todas  as  paixoes  -  como  Erasmo  demonstrou  no  Enchiridion,  opondo-se  aos  estoicos 
e  filiando-se  aos  peripateticos  -,  pois,  desse  modo,  seria  exterminada  tambem  a  fe 
em  Cristo,  a  mais  importante  forma  de  afeto.  Ademais,  como  destaca  Chomarat 
(1991,  p.  61),  o  papel  dos  afetos  tem  grande  relevancia  para  os  humanistas  cristaos, 
sendo  uma  qualidade  essencial  ao  orador  que  deseja  justamente  condenar  os  vicios 
terrenos,  clamar  para  a  salva$ao  da  humanidade  e,  sobretudo,  questionar  as  cren^as 
e  as  opinioes  religiosas  arraigadas,  durante  seculos  de  dommio  da  Igreja  catolica. 
Por  esse  motivo,  a  partir  da  adogao  de  uma  razao  de  matriz  aristotelica,  centrada 
na  vida  pratica  e  legitimadora  do  papel  dos  afetos  na  a^ao  virtuosa,  Erasmo  prefere 
a  forga  persuasiva  da  retorica,  que  move  as  paixoes  dos  homens  e  lhe  inspira  o 
amor  vivo  de  Cristo  as  limita^oes  que  o  dogmatismo  da  razao  filosofica  impoe, 
seja  ela  platonica,  estoica,  seja  escolastica. 


19  Para  um  exame  detalhado  da  querela  entre  os  humanistas  e  os  escolasticos  nos  seculos  XV  e  XVI, 
ver  Rummel  (1995). 
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CAPITULO  15 


DONATELLO  E  MASACCIO  REPUBLICANOS, 
BOTTICELLI  CORTESAO? 

ARTE  E  REPRESENTAgAO  NA 
FLORENgA  DO  SECULO  XV 


Alessandro  Pinzani 


A  historiografia  do  Quatrocentos  e  do  Quinhentos  italianos  se  serve 
tradicionalmente  de  oposiqoes  conceituais,  no  que  diz  respeito  a  literatura  e  a  arte: 
humanismo  e  renascimento,  humanismo  ci'vico  e  humanismo  filologico-literario, 
renascimento  e  maneirismo,  etc.  Ainda  que  tais  contraposiqoes  possuam  certo  valor 
heurfstico  e  permitam  esclarecer  de  maneira  plastica  os  pontos  de  diferenqa  e 
contraste  entre  distintos  autores  ou  artistas  e  entre  incomuns  correntes  literarias  ou 
arti'sticas,  seu  valor  epistemico  e  relativo  e,  frequentemente,  duvidoso.  Historiadores 
das  ideias  como  Quentin  Skinner  (1996),  por  exemplo,  mostraram  que,  no  contexto 
do  pensamento  politico-italiano  destes  dois  seculos,  ha  menos  rupturas  do  que 
continuidades  e  que  as  posiqoes  dos  autores  tradicionalmente  associados  a  uma  ou 
outra  corrente  sao  bem  mais  matizadas  e  menos  opostas  do  que  habitualmente  se 
pensa.  Na  realidade,  no  que  diz  respeito  aos  pensadores  politicos  e  civis  do  tempo, 
so  em  pouquissimos  casos  deparamo-nos  com  um  pensamento  coerente  e  constante 
em  manter  certas  posiqoes.  O  caso  mais  evidente  desta  falta  de  homogeneidade 
interior  as  obras  de  um  mesmo  autor  talvez  seja  oferecido  por  Leon  Battista  Alberti, 
capaz  de  exaltar  o  homo  faber  e  a  vita  activa  do  comerciante  em  sua  obra  sobre  A 
Familia  e  de  zombar  deste  mesmo  ideal  no  Momus }  Mas  encontramos  oscilaqoes  e 
mudanqas  de  postura  em  quase  todos  os  humanistas  e  ate  nos  neoplatonicos,1 2  como 
se  por  detras  da  confiante  afirmaqao  do  ideal  da  vita  civile  e  da  convencida  exaltaqao 

1  ALBERTI  1960  e  2003.  Ver  as  belas  paginas  dedicadas  ao  Alberti  em  Garin  (1996). 

2  Pense-se,  por  exemplo,  na  obra  de  Matteo  Palmieri,  que,  ao  tratado  sobre  La  vita  civile ,  no  qual 
exalta  o  ideal  de  vida  civil  do  indivi'duo  industrioso  e  do  cidadao  animado  pelo  espfrito  patriotico 
(PALMIERI,  1982),  fez  seguir  o  poema  “La  citta  di  vita”,  no  qual  a  vida  e  apresentada  como  uma 
forma  de  morte  pela  qual  as  almas  tern  de  passar,  em  busca  da  sua  redenfao  (o  poema  e  ainda 
inedito;  ver  Cumbo  (2006).  Ou  considere-se  como  Pico  della  Mirandola  passou  do  sincretismo 
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das  figuras  do  homem  de  negocios  ou  do  filosofo  erudito  se  ocultasse  uma  desiludida 
certeza  da  inutilidade  de  todo  esforgo  humano  e  da  vacuidade  de  cada  desejo 
humano. 

No  presente  texto,  contudo,  pretendo  servir-me  de  uma  das  mencionadas 
oposigoes,  a  saber,  aquela  entre  uma  arte  civil  e  republicana,  por  um  lado,  e  uma 
arte  cortesa  e  principesca,  por  outro.  Para  tanto,  pretendo  mostrar  quao  problematica 
e  a  imagem  tao  comum  de  que  a  vida  artistica  e  cultural  da  Florenga  do  Quatrocentos 
seria  caracterizada  por  uma  postura  homogenea,  tradicionalmente  identificada  com 
os  grandes  nomes  da  arte  renascentista  e  associada  ao  mecenatismo  da  familia 
Medici.* * 3  Em  particular,  pretendo  contrapor  a  escultura  de  Donatello  e  a  pintura 
de  Masaccio  a  arte  de  Botticelli  (ou  melhor:  de  certa  fase  de  sua  atividade  artistica). 
A  escolha  nao  e  casual,  pois  sao  os  artistas  que,  respectivamente,  abrem  e  fecham 
um  periodo  de  frenetica  criatividade  artistica,  em  particular  no  ambito  da  pintura. 
Interessam-me  menos  os  conteudos  das  obras  (seu  carater  abertamente  republicano, 
por  ex.);  antes,  quero  discutir  como  as  escolhas  estilisticas  e  esteticas  apontam  para 
uma  atitude  respectivamente  republicana  ou  cortesa  que,  talvez,  nao  estej  a  presente 
na  intengao  dos  proprios  artistas  e  da  qual  sequer  os  espectadores  seus 
contemporaneos  tivessem  consciencia.  Trata-se,  como  ja  disse,  de  uma  operagao 
questionavel,  uma  vez  que  estas  oposigoes  nao  passam  de  imagens  caricaturais  de 
posigoes  bem  mais  complexas  e  matizadas.  Contudo,  reclamo  o  mencionado  valor 
heuristico  deste  tipo  de  operagao,  pois  ajudam,  ao  menos,  a  definir  dois  polos 
entre  os  quais  se  situam  artistas  e  literatos  da  epoca. 


1  A  GRAVITAS  REPUBLICANA  EM  DONATELLO 

A  literatura  critica  ja  discute  faz  tempo  as  manifestagoes  de  artes  plasticas 
inspiradas  nos  ideais  republicanos  de  uma  vida  civil  organizada  ao  redor  de  valores 
como:  justiga,  patriotismo,  virtude  civica,  uniao  e  solidariedade  entre  os  cidadaos. 
Os  afrescos  alegoricos  de  Ambrogio  Lorenzetti  sobre  o  bom  e  o  mau  governo,  no 
Palazzo  Pubblico  de  Siena,  sao  considerados  o  exemplo  melhor  acabado  de  tal  arte 
(Riklin,  1996;  Skinner,  1999).  No  caso  da  arte  florentina,  esta  fungao  ao  mesmo 
tempo  representativa  e  didatica  e  assumida  pela  estatuaria.  Obras  como  a  Giuditta 
de  Donatello  ou  as  diferentes  representagoes  do  jovem  Davi  (Donatello,  Verrocchio, 
Michelangelo),  simbolos  respectivamente  do  odio  a  tirania  e  da  luta  heroica  da 
pequena  Florenga  contra  os  poderosos  Golias  italianos  e  estrangeiros  (Milao,  Franga, 
Imperio),  sao  consideradas  expressoes  alegoricas  do  espirito  republicano  da  cidade. 

religioso  defendido  na  Oratio  (2006),  considerada  como  uma  especie  de  manifesto  do  humanismo 

a  religiosidade  fervorosa  que  caracteriza  seus  ultimos  anos. 

3  Contra  esta  visao  tradicional  do  papel  dos  Medicis  ja  se  tinha  expressado  em  1959  Andre  Chastel 
(2012).  O  estudioso  frances  sublinha  como  o  interesse  aru'stico  dos  Medicis  se  limitava  inicialmente 
a  cole^ao  de  pe^as  antigas,  sobretudo  de  camafeus,  e  lembra  que  as  grandes  pinturas  alegoricas  de 
Botticelli  foram  comissionadas  por  Louren^o,  o  Popular,  e  nao  por  seu  primo  Louren^o,  o  Magm'fico. 
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Contudo,  diferentemente  das  pinturas  de  Lorenzetti,  nem  sempre  elas  foram 
executadas,  pensando-se  previamente  neste  significado  republicano.  Por  exemplo, 
Donatello  esculpiu  a  Giuditta  para  o  jardim  do  palacio  Medici,  ou  seja,  para  a 
familia  que  muitos  em  Florenqa  consideravam  a  grande  inimiga  do  regime 
republicano  e  cujos  membros  principals,  de  Cosme,  o  Velho  a  Louren^o,  o 
Magmfico,  foram  vistos  (pelos  seus  adversaries  bem  como  pelos  seus  partidarios) 
como  senhores  da  cidade  em  tudo  exceto  no  nome.  Foi  justamente  depois  do  saque 
do  palacio,  em  seguida  a  expulsao  de  Piero  de’  Medici  em  1494,  que  a  Giuditta  foi 
removida  de  la  e  colocada  na  frente  do  Palazzo  Vecchio,  sede  do  governo  republicano, 
assumindo  assim  o  papel  de  representaqao  da  luta  implacavel  e  corajosa  da  cidade 
contra  os  tiranos  que  ameaqavam  a  sua  liberdade.  Seria  possivel,  entao,  atribuir  um 
carater  republicano  as  obras  em  questao?  Nao  haveria  aqui  certa  confusao,  em 
razao  do  fato  de  que  artistas  como  Donatello  recorrem  ao  modelo  da  estatuaria 
romana  de  uma  epoca  tradicionalmente  associada  ao  momento  de  maximo 
esplendor  da  Roma  republicana? 

No  que  diz  respeito  a  este  grande  escultor,  sem  duvida  alguma  o  maior  da  sua 
geragao,  o  classicismo  por  ele  adotado  nas  primeiras  duas  decadas  do  seculo  XV 
(por  ex.,  no  Sdo  Joao  Evangelista,  de  1406-1409),  possui  um  carater  monumental 
que  visa  in  primis  alcangar  exitos  artfsticos  de  grande  realismo  (J anson  1966). 
Neste  caso,  o  modelo  da  estatuaria  romana  e  usado  como  um  meio  para  se  emancipar 
do  estilo  gotico,  que  ainda  marca  algumas  das  obras  de  Donatello  deste  periodo 
(por  ex.,  o  David  de  1408-1411),  em  diregao  a  um  naturalismo  que  foge  de  qualquer 
decorativismo  e  preciosismo  inspirados  num  ideal  aristocratico  da  grazia  e  da 
elegancia.  Exemplo  magmfico  do  realismo  de  Donatello  e  o  Cristo  crucificado, 
entalhado  em  madeira  para  a  basilica  de  Santa  Croce  (provavelmente  entre  1406  e 
1412),  do  qual  o  amigo  e  colega  Brunelleschi  disse  que  se  parecia  com  um  campones. 
Justamente  na  representagao  de  Cristo  como  um  homem  comum,  quase  plebeu,  se 
manifesta  o  rechago  de  qualquer  intengao  de  idealizagao  da  figura  humana  de  Jesus 
e  das  outras  personagens  da  Escritura  que,  doravante,  Donatello  representara  como 
seres  humanos  de  carne  e  osso,  sem  ter  medo  de  atribuir-lhes  tragos  feios  (como  na 
estatua  do  profeta  Abacuc  esculpida  para  o  campanario  da  Catedral  e  que 
imediatamente  recebeu  dos  florentinos  o  apelido  de  zuccone,  ou  seja,  cabegao).  No 
Cristo  de  Santa  Croce,  Donatello  abandona  o  modelo  classico  romano  e  alcanga 
uma  originalidade  e  uma  ousadia  que  permanecera  sem  par  na  escultura  europeia 
ate  Rodin. 

O  modelo  romano  e  evidente  nas  estatuas  dos  profetas  realizadas  a  pedido  da 
Opera  del  Duomo  entre  1416  e  1427.  Alem  do  mencionado  Abacuc,  trata-se  de 
Jeremias  e  de  dois  profetas  anonimos,  que,  contudo,  parecem  principalmente 
filosofos  romanos  (o  chamado  Profeta  imberbe  e  evidentemente  inspirado  nas 
estatuas  romanas  de  oradores,  e  o  Profeta pensativo,  nas  tradicionais  representagoes 
classicas  de  filosofos).  Para  o  Sao  Joao  Evangelista,  de  1406-1415,  que  influenciara 


273 


o  Moises  de  Michelangelo,  menciona-se  uma  possivel  inspira$ao  nas  estatuas  de 
Jupiter  capitolino.  Todas  estas  figuras  emanam  um  sentimento  de  gravitas,  de 
seriedade  e  dignidade,  de  pensativa  reflexao,  que  condiz  com  a  postura  reta,  com 
os  gestos  lineares,  que  os  afastam  do  esulo  curvillneo  e  da  pose  quase  danqante  das 
estatuas  goticas  da  familia  Pisano,  cuja  escola  fora  dominante  em  Florenga  nas 
decadas  anteriores.  Neste  sentido,  sao  expressao  de  uma  nova  era  e  de  um  novo 
sentimento  estetico  e  civico,  de  uma  visao  de  mundo  inspirada  na  Roma  republicana 
inclusive  quando  se  trata  de  representar  figuras  das  Escrituras.  Ha  nelas  um  eco  do 
latim  classico,  inspirado  no  ideal  ciceroniano  da  concinnitas,  dos  humanistas  cfvicos, 
ou  seja,  aqueles  intelectuais  que  conciliaram  sua  atividade  de  eruditos  com  o 
engajamento  politico,  os  estudos  classicos  com  o  exercicio  de  cargos  como  o  de 
chanceler  da  Republica.  Este  importantissimo  cargo  foi  exercido  por  algumas  das 
figuras  mais  relevantes  do  Humanismo  e  do  pensamento  politico  florentino,  a 
saber,  por  Coluccio  Salutati  de  1375  a  1406,  por  Leonardo  Bruni  de  1410  a  1411 
e  de  1427  a  1444,  e  por  Carlo  Marsuppini  de  1444  a  1453. 4  Foi  justamente  para 
celebrar  estes  do  is  ultimos  que  a  signoria,  ou  seja,  o  governo  republicano  fez  erigir 
dois  monumentos  sepulcrais  na  basilica  de  Santa  Croce,  realizados  respectivamente 
por  Bernardo  Rossellino  (decada  de  1450)  e  por  Desiderio  da  Settignano  (1453- 
55).  Tais  obras  representam  o  primeiro  exemplo  de  monumento  funerario  dedicado 
nao  a  um  monarca  ou  a  um  aristocrata,  mas  a  um  erudito  e  homem  de  letras.  Sao 
claramente  inspirados  na  arquitetura  e  na  estatuaria  romana  (as  tumbas  sao  imitaqoes 
de  sarcofagos  classicos,  os  putti  e  anjos  que  as  adornam  sao  claramente  inspirados 
pelos putti  dos  relevos  romanos,  os  arcos  de  volta  inteira  e  as  lesene  [pilares  achatados] 
derivam  de  Vitruvio)  e  forneceram  o  modelo  para  inumeros  monumentos  do  tipo 
ao  longo  dos  seculos  XV  e  XVI,  em  Florenqa  e  algures.  No  caso  de  Bruni,  vale  a 
pena  mencionar  o  funeral  publico  solene  que  o  governo  dedicou  ao  chanceler, 
autor  de  uma  Histdria  do  povo  florentino  e  de  uma  Laudatio  florentinae  urbis,  que 
estao  entre  as  principals  obras  do  Humanismo  civico  e  do  pensamento  republicano. 
Nelas  o  autor  exalta  o  amor  a  liberdade  dos  florentinos  contra  o  espirito  servil  dos 
suditos  de  principes  e  senhores  e  relaciona  diretamente  o  primeiro  ao  amor  a 
liberdade  dos  romanos  da  era  republicana  e  o  segundo  ao  servilismo  dominante  na 
Roma  imperial.5 

A  inspiragao  na  estatuaria  romana  republicana  nao  e,  contudo,  monopolio  de 
Donatello  e  aparece  em  outros  escultores  do  seu  tempo.6  E  evidente,  por  exemplo, 
no  grupo  dos  Quatro  Santos  Coroados,  realizado  por  Nanni  di  Banco,  entre  1406  e 


4  Foi  pensando  nesses  autores  que  Hans  Baron  (1966)  introduziu  a  expressao  “humanismo  civico”, 
hoje  muito  contestado. 

5  Em  suas  obras,  Bruni  opoe  repetidas  vezes  Florenqa  a  Milao  recorrendo  a  analogia  entre  a  virtuosa 
Roma  republicana  e  a  decadente  Roma  imperial,  inimiga  da  liberdade  e  amante  da  licenqa  tiranica 

dos  imperadores.  Bruni,  como  ja  fizera  Salutati,  caracteriza  negativamente  a  figura  de  Julio  Cesar, 
considerado  o  algoz  da  republica  romana  (BRUNI,  1996).  Sobre  o  tema  ver  Fubini  (2013). 
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1411,  sob  a  comissao  da  corporagao  dos  entalhadores  de  pedra  e  madeira  ( Arte  de’ 
Maestri  di  Pietra  e  di  Legname)  para  ser  colocado  num  dos  nichos  das  fachadas 
externas  da  igreja  de  Orsanmichele,  igreja  das  corpo ragoes  e,  como  tal,  importante 
centra  religioso  e  civil  da  Florenga  republicana.  Os  quatro  santos  podem  ser  vistos 
como  simbolos  da  fe  crista,  como  martires,  mas  tambem  do  espirito  republicano, 
uma  vez  que  seu  martirio  e  consequencia  de  sua  oposigao  as  ordens  do  imperador 
Diocleciano,  que  eles  veem  como  injustas  e  contrarias  a  sua  fe.  Preferem  a  morte  a 
obedecer  a  um  tirano. 

Nas  obras  tardias,  o  estilo  de  Donatello  se  torna  mais  movimentado,  sem,  por 
isso,  marcar  uma  volta  ao  estilo  “dangante”  da  estatuaria  gotica.  O  artista  nunca 
renuncia  ao  seu  realismo  (evidente,  por  ex.,  na  Madalena  penitente  de  1455-56), 
mas  suas  figuras  perdem  a  gravitas  e  certa  rigidez  que  caracterizava  as  obras  das 
primeiras  decadas  de  1400.  Comparem-se  entre  si,  por  exemplo,  os  dois  Davis :  o 
marmoreo  de  1408-1411  e  o  mais  conhecido  Davi  bronzeo  de  1440  (mas  a  datagao 
e  muito  incerta).  O  primeiro,  que  ainda  esta  sob  a  influencia  de  Ghiberti,  une 
elementos  goticos  (a  postura)  e  classicos  (a  cabega),  mas  se  caracteriza  pelo  realismo, 
ou  melhor,  pelo  naturalismo  da  veste,  que  desce  em  dobras  acentuadas  a  encobrir 
a  cabega  de  Golias.  Foi  esculpido  para  a  catedral,  mas  ja  em  1416  foi  colocado  no 
Palazzo  Yecchio  como  simbolo  do  indomito  espirito  republicano,  como  testemunha 
a  inscrigao  que  Ihe  foi  adicionada  e  que  diz:  “Pro  patria  fortiter  dimicantibus  etia(m) 
adversus  terribilissimos  hostes  Dii  praestant  auxilium”,  ou  seja,  “Aqueles  que  lutam 
com  forga  pela  patria,  inclusive  contra  inimigos  terribilissimos,  os  Deuses  prestam 
ajuda”.  Note-se  o  plural  “Deuses”,  que,  apesar  do  assunto  biblico,  remete  a  uma 
visao  classica  pre-crista,  presente  tambem  nas  obras  dos  humanistas  e  ate  em 
Maquiavel,  particularmente  nos  Capitoli  (Pinzani,  2016).  O  segundo,  que  foi 
realizado,  provavelmente,  para  o  mesmo  jardim  do  palacio  dos  Medicis  ao  qual 
fora  destinada  a  Giuditta,  aponta  menos  para  o  estilo  romano  republicano  e  mais 
para  um  estilo  grego  classico  (h  la  Praxiteles)  ou  romano  imperial  (o  modelo,  neste 
caso,  seriam  os  inumeros  retratos  de  Antinoo).  A  nudez  da  figura,  que  antecipa  a 
do  Davi  de  Michelangelo  (outro  simbolo  republicano  -  desta  vez  ja  na  intengao  do 
artista),  remete  certamente  a  modelos  da  Antiguidade,  a  ponto  de  que  ha  duvidas 
sobre  o  fato  de  a  figura  representar  mesmo  Davi  apos  o  triunfo  sobre  Golias  e  nao, 
em  vez  disso,  Mercurio  depois  de  ter  decapitado  o  gigante  Argos.  A  favor  desta 
ultima  identificagao,  falariam  dois  atributos  tradicionalmente  ligados  as 


6  Os  retratos  romanos  servem  de  inspira^ao  tambem  para  artistas  que  possuem  outras  finalidades.  E 
o  caso  de  Bernardo  Rossellino,  Desiderio  da  Settignano  ou  Benedetto  da  Maiano,  que  se  inspiraram 
nos  bustos  romanos  para  realizar  retratos  que  lhes  foram  comissionados  por  importantes  fami'lias  ou 
ate  pelo  governo.  Aqui  o  realismo  (acentuado  frequentemente  pelo  uso  das  mascaras  mortuarias 
feitas  para  obter  o  retrato  mais  fidedigno  possivel)  e  sujeitado  a  funijao  representacional  e  representativa 
dos  retratos  e  nao  e  expressao  de  uma  consciente  tomada  de  posi^ao  estetica,  como  nas  mencionadas 
obras  de  Donatello. 
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representaqoes  classicas  do  Deus,  a  saber,  o  petaso  (o  chapeu  de  grandes  abas)  e  as 
bodnhas  com  asas.7  Nao  ha  gravitas  nesta  figura,  apesar  de  seu  ar  pensadvo,  mas 
grazia  e  elegancia,  numa  pose  que  exalta  a  beleza  sensual  do  jovem  e  lhe  da  certo  ar 
sedutor  e  zombeteiro,  como  se,  observando  a  cabeqa  de  Golias,  na  qual  ele  esta 
pisando  com  o  pe,  esdvesse  mentalmente  relativizando  sua  faganha  naquela  adtude 
de  sprezzatura,  que  sera  louvada  por  Baldassarre  Casdglione  (1997)  em  sua  obra- 
prima  II cortigiano  (1528)  como  um  trago  de  carater  a  ser  desenvolvido  pelo  cortesao. 
Nao  permanece  muito  da  severidade  republicana  das  primeiras  obras  do  ardsta 
nesta  estatua,  pensada  para  adornar  o  jardim  daqueles  que  se  consideravam  (e,  de 
fato,  eram)  os  senhores  de  Florenga. 


2  Deus  desce  A  Terra:  Masaccio,  a  Trinita  e  os  afrescos  da 
Capela  Brancacci 

Quando  se  analisa  a  pintura  florentina  do  seculo  XV,  cabe  distinguir  entre 
comissoes  publicas,  semipublicas  e  particulares.  Entre  as  primeiras  estao  as  obras 
comissionadas  diretamente  pelo  governo  da  cidade,  mas  tambem  por  orgaos  como 
a  OPA  (a  Opera  del  Duomo,  instituigao  leiga  que  se  ocupou  por  seculos  da  construgao 
da  catedral  da  cidade)  ou  pelas  Igrejas  e  ordens  monasticas;  entre  as  segundas  as 
obras  que  particulares  (em  geral,  membros  de  famflias  ricas  e  notaveis) 
comissionavam  para  espagos  publicos  ou  semipublicos,  como  as  capelas  de  familia 
nas  igrejas;  entre  as  ultimas  estao  as  obras  comissionadas  para  espagos  privados 
(decoragao  de  interiores,  capelas  privadas  nos  palacios,  decoragao  de  patios  ejardins), 
para  colegoes  particulares  ou  para  a  devogao  privada.  Particularmente  interessante 
e  o  caso  das  comissoes  semipublicas,  que  resultam  quase  sempre  em  obras  que 
possuem  fungao  representativa,  destinada  a  exaltar  uma  familia  e,  as  vezes,  o  seu 
circulo  intelectual,  como  nos  dois  casos  mais  conhecidos,  a  saber,  os  afrescos  do 
Ghirlandaio  na  capela  Sassetti  em  Santa  Trinith  (1482-1485)  e  na  capela Tornabuoni 
em  Santa  Maria  Novella  (1485-1490).  Diferentemente  de  obras  como  o  ciclo  da 
Cavalgada  dos  Magos,  pintado  por  Benozzo  Gozzoli  para  a  capela  do  Palacio  dos 
Medicis  (1459),  no  qual  os  membros  da  Casa  Medici  e  de  seu  circulo  vestem  as 
roupas  das  personagens  protagonistas  dos  eventos  representados,  aparecendo  como 
os  proprios  reis  magos  ou  como  figuras  de  seu  cortejo;  nas  pinturas  do  Ghirlandaio 
os  Sassetti  e  os  Tornabuoni  e  seus  amigos  e  compadres  (entre  eles  alguns  Medicis) 
nao  participam  da  agao,  mas  ficam  literalmente  as  margens  dela  e  se  limitam  a 
assistir.  Nos  tres  ciclos  pictoricos  mencionados,  contudo,  ha  uma  afirmaqio  firme 
e  segura  de  si  do  proprio  valor  por  parte  das  familias  em  questao,  que  se  consideram 
suficientemente  importantes  para  serem  representadas  ao  lado  das  personagens 
sagradas  em  “pe  de  igualdade”,  nao  como  meros  comitentes  (tradicionalmente, 

7  Outras  identifica9oes  foram  sugeridas:  o  amor  celeste  que  vence  o  amor  terreno,  a  republica  florentina 
vitoriosa  sobre  Filippo  Maria  Visconti,  senhor  de  Milao,  a  Verdade  que  vence  a  Inveja,  entre  outras. 
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estes  eram  representados  ajoelhados  e  num  tamanho  menor  que  as  flguras  que 
pardcipavam  propriamente  da  aqao).  Esta  jactancia  e  pouco  adequada  a  meros 
burgueses  e  a  simples  cidadaos  e  remete  antes  a  um  espirito  aristocratico  (nos  cem 
anos  seguintes  muitas  destas  famflias  receberao  um  ti'tulo  nobiliario).  Sua  origem, 
contudo,  e  republicana  e  burguesa  e  se  encontra,  a  meu  ver,  numa  obra  de  Masaccio: 
a  Trinith,  pintada  entre  1426  e  1428  (ou  seja,  respectivamente,  trinta  anos  antes 
dos  afrescos  de  Benozzo  no  Palacio  dos  Medicis,  e  mais  de  cinquenta  anos  antes 
dos  do  Ghirlandaio  na  capela  Sassetti  e  na  capelaTornabuoni). 

No  contexto  da  mencionada  distinqao  entre  obras  publicas,  semipublicas  e 
particulares,  a  Trinith  possui  um  carater  excepcional.  E  uma  obra  comissionada 
por  um  particular  para  um  espaqo  publico  que,  contudo,  nao  e  uma  capela  de 
familia  (que  representaria,  em  realidade,  um  espa$o  privado  inserido  em  um  espaqo 
publico),  mas  a  nave  principal  da  basilica  de  Santa  Maria  Novella.  O  comitente 
nao  e  um  aristocrata,  nem  o  membro  de  uma  das  famflias  notaveis  de  Florenqa, 
como  os  Strozzi  ou  os  Rucellai,  que  tinham  suas  casas  no  bairro  desta  igreja  e 
possuiam  nelas  capelas.  Nao  ha  certeza  se  a  comissao  veio  do  prior  da  igreja, 
Benedetto  di  Domenico  Lenzi,  que  queria  assim  honrar  a  memoria  de  um  parente, 
ou  do  proprio  parente,  que  e  representado  no  afresco  ao  lado  de  sua  esposa.  Tratar- 
se-ia  de  certo  Berto  di  Bartolomeo,  mestre  de  obra  ( capomastro )  e,  portanto,  ainda 
que  abastado,  nem  um  grande,  nem  um  rico.  Chama  a  atenqao  tambem  o  fato  de 
que  o  afresco  foi  realizado  numa  posiqao  preeminente  no  interior  da  basilica,  pois 
se  encontra  exatamente  na  frente  daquele  que  naquele  tempo  era  (e  hoje  voltou  a 
ser)  o  ingresso  principal  da  igreja,  de  modo  que  quem  entra  nela  se  depara 
imediatamente  com  a  grande  pintura. 

Uma  das  primeiras  coisas  que  chamam  a  aten$ao  e  a  intenqao  do  artista  de 
criar  um  espaqo  tridimensional  -  intenqao  que  beira  o  trompe-l’oeil  e  antecipa  um 
elemento  central  da  arte  barroca  (este,  contudo,  e  o  unico  ponto  de  contato  entre 
esta  obra  tao  severa  e  linear  e  o  barroco).  A  obra  e  considerada  a  primeira 
representaqao  pictorica  da  perspectiva  central,  cuja  inven^ao  e  tradicionalmente 
atribuida  aos  florentinos,  e  em  particular  a  Brunelleschi,  que  teria  desenhado  a 
volta  que  encerra  o  grupo  de  pessoas  representadas  neste  afresco.8  Ora,  apesar  do 
realismo  da  obra,  a  perspectiva  central  se  diferencia  essencialmente  da  perspectiva 
natural.  Pressupoe  um  ponto  de  fuga  central  que,  na  visao  natural,  nao  existe.  O 
espa$o  tridimensional  objetivo,  aparentemente  natural,  criado  sobre  a  superficie 
bidimensional,  possui,  entao,  um  carater  artificial  e  obedece  a  regras  matematicas 
muito  rigidas.9  Por  isso,  o  espectador  deve  posicionar-se  num  ponto  situado  a  uma 

8  Sobre  uma  possfvel  inspiraijao  dos  florentinos  nos  tratados  de  odea  medievais  e,  indiretamente,  nos 
tratados  de  autores  arabes,  ver  Belting  (2008).  Sobre  a  importancia  da  perspectiva,  ver  o  classico 
ensaio  Panofsky  (20 1 3) .  Sobre  a  inven^ao  da  perspectiva  por  Brunelleschi,  ver  a  biografia  do  arquiteto 
escrita  por  um  matematico  seu  contemporaneo,  Antonio  Manetti  (agora  em  MANETTI,  2013). 

9  Em  seu  tratado  sobre  a  pintura,  Alberti  (2014)  insiste  que  o  pintor  dever  ser,  primeiramente,  um 
matematico. 
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distancia  espedfica  do  afresco,  para  poder  apreciar  plenamente  o  efeito,  tornando- 
se,  de  alguma  maneira,  coautor  da  obra,  pois  contribui  atraves  de  sua  visao 
subjetiva  para  criar  o  espago  imaginario  no  qual  se  situam  as  figuras  -  neste 
caso  a  capela  em  cujo  interior  se  encontram  Deus,  o  Espirito  Santo  (representado 
pela  tradicional  pomba  branca),  o  Cristo  crucificado,  a  Yirgem,  Sao  Joao  e  os 
dois  comitentes  (estes  ultimos,  na  realidade,  ajoelhados  no  limiar  da  capela). 
O  espectador  e  chamado  a  participar,  para  dar  vida  a  este  artificio 
minuciosamente  regulamentado,  assim  como  o  cidadao  e  chamado  a  participar 
direta  e  ativamente  nas  instituigoes  polfticas  da  cidade,  que,  sem  tal  participagao, 
permaneceriam  vazias. 

No  espago  assim  criado,  assiste-se  ao  espetaculo  de  descida  de  Deus  a  Terra, 
nao  somente  atraves  da  encarnagao  em  Cristo  e  do  voo  do  Espirito  Santo,  mas 
tambem  porque  a  figura  de  Deus-Pai,  longe  de  pairar,  suspensa  no  ar,  como  nas 
tradicionais  representagoes  da  Trindade,  ou  sentada  no  trono,  como  nas 
representagoes  chamadas  de  Trono  da  Gloria,  pesa  firmemente  em  pe  sobre  um 
consolo,  obedecendo  a  lei  da  gravidade,  como  as  outras  figuras.  Ha,  claramente, 
uma  hierarquia  entre  as  personagens,  que  vai  de  baixo  para  o  alto  e  de  fora  para 
dentro:  os  comitentes,  do  mesmo  tamanho  das  demais  figuras,10  estao  ajoelhados 
na  parte  inferior,  ainda  fora  da  capela;  a  Virgem  e  Sao  Joao  ja  estao  no  interior  da 
capela,  separados  dos  comitentes  somente  por  um  degrau;  Cristo  se  coloca  no 
centro  da  composigao,  na  metade  exata  da  distancia  que  separa  os  homens  de 
Deus;  o  Espirito  Santo  esta  entre  o  Filho  e  o  Pai,  e  este  ultimo  se  situa  no  ponto 
mais  alto  e  mais  interno  da  capela.  Todas  as  figuras  compartilham,  entao,  o  mesmo 
espago:  as  humanas  e  as  divinas,  as  leigas  e  as  sagradas.  E  um  espago  republicano, 
onde  nao  ha  privilegios  nem  superioridade  natural,  mas  uma  hierarquia  entre  pares, 
isto  e,  entre  seres  absolutamente  concretos  e  tridimensionais,  como  se  fossem  estatuas 
pintadas  na  parede  bidimensional  (como  sempre  acontece  com  as  figuras  de 
Masaccio).  Ate  as  cores  frias  e  limitadas  no  espectro  (o  afresco  e  praticamente 
bicromatico,  pois  e  dominado  pelo  vermelho  quase  rosa  e  pelo  azul  escuro  das 
roupas,  que  sao  acompanhados  pelo  rosa  e  pelo  branco  sujo  da  arquitetura  e  dos 
rostos,  das  maos  e  do  corpo  do  crucifixo)  apontam  para  um  mundo  dominado  por 
um  ideal  de  moderagao  e  comedimento,  salientado  pelas  expressoes  quase  impassiveis 
das  figuras,  inclusive  da  Yirgem,  que,  longe  de  apresentar-nos  uma  face  distorcida 
pela  dor,  como  nas  representagoes  tradicionais,  nos  olha  com  ar  imperturbavel  e 
nos  convida,  com  gesto  sobrio,  a  meditar  sobre  o  misterio  da  encarnagao  e  morte 
do  Filho. 


10  Ainda  em  1477-78,  Hugo  van  der  Goes,  pintor  ativo  em  Flandres,  ao  realizar  o  Retdbulo  Portinari , 
comissionado  porTommaso  Portinari  para  a  Igreja  Santa  Maria  Nuova  (que  nao  deve  ser  confundida 
com  Santa  Maria  Novella),  coloca  o  comitente  e  sua  esposa  no  quadro,  mas  os  retrata  em  dimensoes 
menores  que  as  personagens  sagradas  ou  que  participam  da  a^ao,  como,  por  ex.,  os  pastores  que 
adoram  o  menino  Jesus. 
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Nos  coevos  afrescos  para  a  capela  da  famflia  Brancacci  na  igreja  do  Carmo, 
pode-se  perceber  com  mais  nitidez  o  estilo  classico  e  realista  de  Masaccio, 
pardcularmente  se  oposto  ao  esdlo  gracioso,  quase  gotico  e  cortesao  do  seu  colega 
Masolino,  coautor  do  ciclo  pictorico  com  as  historias  de  Sao  Pedro.11  As  figuras 
severas  e  graves  (no  senddo  da  gravitas  romana)  de  Masaccio  emanam  um  espirito 
republicano  feito  de  rigor  e  comedimento,  de  senso  realfsdco  das  propor^oes; 
sobretudo,  elas  expressam  a  consciencia  de  pertencer  a  este  mundo,  de  ocupar 
literal  e  figurativamente  um  lugar  nele  e  de  ocupa-lo  com  dignidade.  Esta  dignidade 
aparece  no  rosto  da  mulher  que  aceita  com  face  impassfvel  o  dinheiro  de  Pedro 
como  algo  que  e  devido  a  sua  condi^ao  de  pessoa  necessitada,  conforme  as  prescribes 
da  Escritura,  na  qual  Israel  encontrava  o  conjunto  de  valores  ao  redor  dos  quais 
podia  organizar  sua  vida  publica  e  suas  institutes  religiosas  e  civis.  E  o  rosto  de 
quern  esta  recebendo  o  que  Ihe  e  devido  por  direito.  A  mesma  dignidade  aparece 
no  rosto  do  coletor  de  impostos  que  demanda  o  tributo  a  Cristo  e,  em  seguida, 
recebe  de  Pedro  o  pagamento.  E  o  rosto  de  quem  tem  consciencia  de  estar 
simplesmente  cumprindo  fielmente  sua  fun^ao  publica,  atribuida  em  nome  e  em 
prol  da  coletividade. 

A  arte  de  Masaccio  e  uma  arte  simples,  povoada  de  figuras  saidas  do  povo  e 
destinada  ao  povo.  Ao  mesmo  tempo,  sua  roupa  classica  remete,  de  forma  erudita, 
as  estatuas  romanas.  Em  geral,  todas  as  figuras  de  Masaccio  na  capela  Brancacci 
parecem  estatuas  pintadas  (isso  fica  evidente  na  figura  de  Sao  Pedro  na  catedra, 
tambem  pela  posiqao  do  santo).  Os  gestos  sao  os  das  estatuas  de  Donatello  e  os 
rostos  possuem  a  mesma  gravitas  das  figuras  do  grande  escultor.  Contudo,  no  caso 
de  Donatello  e  de  Nanni,  o  carater  republicano  se  manifesta  primeiramente  na 
escolha  dos  temas  (Davi,  Judite,  os  Quatro  Santos)  e  so  secundariamente  na  escolha 
de  um  estilo  classico  inspirado  na  estatuaria  da  Roma  republicana  (o  Davi  marmoreo 
de  Donatello  ainda  possui  um  estilo  abertamente  gotico).  Em  Masaccio,  o  carater 
republicano  das  obras  se  manifesta  nas  escolhas  estilfsticas  e  esteticas:  na  disposiqao 
das  figuras  no  espa$o,  na  gravitas ,  na  dignidade,  nas  cores  comedidas,  na  roupa 
modesta. 

3  Uma  arte  para  iniciados 

Se  a  cultura  florentina  da  primeira  metade  do  seculo  XV  e  marcada  pelo 
chamado  humanismo  civico  (ver  nota  5),  a  segunda  metade  ve  a  ascensao  de  uma 
cultura  erudita  menos  voltada  para  a  coisa  publica  (isto  e,  latinamente,  para  a  res 
publica)  e  mais  interessada  numa  forma  de  conhecimento  esoterico  e  acessivel 
somente  aos  iniciados.  Seus  principals  protagonistas  pertencem  ao  circulo  intelectual 


11  Exemplos  do  carater  quase  gotico  de  Masolino  sao,  em  particular,  os  dois  homens  ricamente 
vestidos  no  painel  do  Milagre  do  aleijado  e  Adao  e  Eva  com  a  cobra  (comparem-se  estas  duas  ultimas 
figuras  com  a  representapio  dramatica  da  Expulsao  do  Paraiso  Terrestre  de  Masaccio,  na  parede  oposta) . 
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da  Casa  dos  Medicis;  em  alguns  casos  obtem  dos  Medici  apoio  financeiro  e  uma 
pensao  para  viver  traduzindo  obras  antigas,  como  no  caso  de  Marsilio  Ficino,  que 
recebeu  de  Cosme,  o  Yelho,  a  comissao  para  traduzir  a  obra  completa  de  Platao  e 
de  Plotino  e,  sobretudo,  os  escritos  que  compoem  o  Corpus  Hermeticum,  atribuidos 
a  Hermes  Trismegisto.12  A  partir  destas  tradugoes,  Ficino  elabora  um  sistema 
complexo  de  doutrinas  de  forte  inspiragao  plotiniana,  que  pretendia  reunir  e 
harmonizar  entre  si  elementos  da  tradigao  neoplatonica,  da  doutrina  crista  e 
das  doutrinas  mfstico-religiosas  dos  seculos  II  e  III  d.C.  (ainda  que  Ficino  e 
seus  adeptos  as  considerassem  muito  mais  antigas,  atribuindo-as  aos  antigos 
egfpcios).  O  resultado  e  uma  fdosofia  ecletica,  materializada  numa  teologia 
esoterica,  e  exposta  principalmente  na  obra-prima  de  Ficino,  a  monumental 
Teologia  platonica  (1469-1474;  Ficino,  2017).  No  centro  do  neoplatonismo 
ficiniano  esta  a  ideia  de  que  a  alma  individual  pode  e  deve  alcangar  a 
contemplagao  das  verdades  eternas,  atraves  de  um  processo  iniciatico  que  passa 
por  diferentes  graus  de  conhecimento  -  desde  o  relativo  as  coisas  terrenas  ate  o 
que  diz  respeito  as  coisas  celestes,  servindo-se  nao  somente  da  reflexao  filosofica, 
mas  tambem  da  musica  e  da  magia  (entendida  como  forma  de  manipulagao  das 
forgas  naturais  de  maneira  a  influenciar  o  destino  individual). 

O  neoplatonismo  renascentista  e  essencialmente  incompativel  com  o 
republicanismo.  E  uma  fdosofia  aristocratica  que  pretende  oferecer  a  poucas  almas 
predestinadas  o  estimulo  pratico  e  o  conhecimento  teorico  que  sao  necessarios 
para  se  elevarem  a  contemplagao  das  coisas  divinas.  E  a  fdosofia  de  uma  classe 
social  que  busca  distinguir-se  do  povo  e  de  uma  sociedade  na  qual  a  preocupagao 
com  os  negocios  publicos  (tao  central  nas  obras  de  Alberti  ou  de  Palmieri)  cedeu 
lugar  a  preocupagao  com  a  vida  contemplativa  ou  com  a  formagao  espiritual 
individual.  Quanta  diferenga  entre  os  intelectuais  publicos  da  epoca  de  ouro  da 
republica  florentina  (Salutati,  Bruni,  Marsuppini),  que  conjugavam  a  atividade 
literaria  e  a  polftica  com  seus  cargos  publicos,  por  um  lado,  e,  por  outro,  os 
academicos  neoplatonicos  retirados  em  Careggi,  no  confortavel  palacete  que  um 
rico  senhor  (Cosme,  o  Velho)  lhes  concedeu,  para  aproveitarem  a  quietude  e  a 
solidao  dos  campos  e  dos  montes,  longe  da  cidade,  e  se  dedicarem  as  suas 
contemplagoes  e  aos  ritos  iniciaticos! 


12  Na  realidade,  trata-se  de  uma  cole^ao  de  textos  do  seculo  II  d.C.,  reunidos  entre  o  os  seculos  VI  e 
XI  por  eruditos  bizantinos.  Nao  ha  um  so  autor  (nunca  existiu  alguem  chamado  Hermes  Trismegisto, 
o  nome  e  a  tradu^ao  grega  do  nome  do  deus  eglpcio  Toth  e  de  seu  atributo  tradicional:  “tres  vezes 
grande”),  nao  e  uma  obra  unitaria  e  nao  apresenta  uma  doutrina  unitaria.  Os  textos  nao  apresentam 
elementos  de  deriva^ao  eglpcia,  como  muito  acreditaram  (entre  eles  Ficino),  mas  elementos  de 
deriva9ao  platonica,  aristotelica  e  estoica,  com  fortes  afinidades  com  o  gnosticismo  cristao,  o  orfismo 
e  os  oraculos  caldeus.  Eram  considerados  textos  importantlssimos,  mais  do  que  as  obras  do  proprio 
Platao.  Por  isso,  Cosme,  o  Velho,  mandou  Ficino  interromper  a  tradu^ao  de  Platao,  para  dedicar-se 
a  do  Corpus,  do  qual  tinha  acabado  de  adquirir  um  precioso  manuscrito. 
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Esta  filosofia  esoterica  e  intencionalmente  aristocratica  encontra  sua  maxima 
expressao  artistica  nas  obras  alegoricas  de  Botticelli  ( Primavera ,  Nascimento  de  Venus , 
Minerva  e  o  Centauro),  por  sua  vez  acessiveis  somente  aos  iniciados,  que  possuem 
a  chave  para  interpreta-las.13  Em  particular,  isso  vale  para  a  Primavera,  a  obra  ainda 
hoje  mais  misteriosa,  cujo  significado  e  cujos  simbolos  ainda  sao  objeto  de  polemicas 
e  discussoes.14  Nao  e  possfvel  tentar  uma  interpretagao  desta  obra  neste  contexto; 
limitar-me-ei  a  lembrar  algumas  circunstancias  historicas  e  a  mencionar  alguns 
aspectos  estilisticos  e  esteticos.  A  pintura  foi  comissionada  para  um  Medici  de 
nome  Lourengo,  mas  nao  se  tratava  de  Lourengo,  o  Magnifico,  neto  de  Cosme  e 
senhor  (de  fato,  se  nao  de  nome)  de  Florenga.  A  obra  se  encontrava  no  palacio  do 
homonimo  primo  do  Magnifico,  que,  em  idade  adulta,  recebeu  o  apelido  de 
Lourengo,  o  Popular,  por  sua  posigao  politica  contraria  ao  dominio  da  sua  familia 
sobre  a  cidade.15  Ao  que  parece,  esta  pintura,  pendurada  ao  lado  de  Minerva  e  o 
Centauro  (alegoria  do  tema  platonico  da  razao  que  triunfa  sobre  o  arbitrio  bruto  e 
o  lado  animal  do  ser  humano),  deveria,  na  intengao  do  comitente  (sobre  cuja 
identidade  nao  ha  consenso),  possuir  uma  fungao  pedagogica  para  Lourengo,  ainda 
adolescente.  Elorst  Bredekamp  (2002)  afirma  que  na  obra  estao  escondidas  varias 
references  a vocagao  politica  que  o(s)  comitente(s)  queria(m)  despertar  no  jovem. 
Esta  leitura  politica  vai  contra  a  interpretagao  neoplatonica  tradicional  da  obra 
que  ve  nela  a  reconstrugao  do  caminho  iniciatico  que  vai  da  encarnagao  da  alma 
num  corpo  terreno  (simbolizada  pela  fecundagao  da  ninfa  Cloris  por  parte  de 
Zefiro)  ate  o  momento  em  que  a  alma  chega  a  contemplagao  das  coisas  celestes, 
sob  a  condugao  de  Mercurio  psicopompo,  que  com  seu  caduceu  afugenta  as  nuvens 
da  ignorancia.  Neste  processo  ela  e  guiada  pelo  amor  celeste,  simbolizado  por  Venus 
(uma  Venus  casta  e  vestida,  diferentemente  da  Venus  nua  do  Nascimento),  que  a 
faz  passar  por  diferentes  graus  de  amor,  cada  vez  mais  elevados  (simbolizados  pelas 
tres  Gragas).  Mas  esta  interpretagao  e  ainda  debatida,  como  ja  disse,  pois  os  simbolos 
nao  sao  tao  obvios  e  a  obra  se  presta  a  leituras  alternativas,  mesmo  que  se  insista  em 
seu  carater  neoplatonico. 

No  que  diz  respeito  as  escolhas  estilisticas  do  autor,  a  tridimensionalidade  e  ao 
realismo  de  Masaccio,  Botticelli  opoe  um  estilo  elegante  e  grazioso  e  uma 
representagao  quase  bidimensional,  como  a  lembrar  o  espectador  que  aquela  em 
sua  frente  e  uma  pintura,  sem  nenhuma  pretensao  de  representar  a  realidade  assim 
como  ela  e,  ou  seja,  organizada  tridimensionalmente.  Estamos  no  polo  oposto  da 

13  Cabe  lembrar,  contudo,  tambem  o  friso  do  Palacio  dos  Medicis  de  Poggio  a  Caiano,  obra  de 
Giuliano  da  Sangallo.  A  tematica  neoplatonica  do  friso  se  manifesta  particularmente  nos  paineis  que 
mostram  o  nascimento  das  almas  (inspirado  no  mito  platonico  de  Er)  e  a  chegada  da  alma  as  portas 
do  paralso. 

14  Ver  os  classicos:  Gombrich  (1945),  Warburg  (2015)  e  Wind  (1985),  l4lss.,  e,  mais  recentemente, 
Bredekamp  (2002). 

15  Na  realidade,  e  duvidoso  que  sua  intenqao  fosse  mesmo  a  de  reinstaurar  plenamente  o  governo 
republicano  e  nao,  ao  inves,  a  de  substituir  o  primo  na  posi^ao  de  senhor. 
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ilusao  espacial  da  Trinith.  As  figuras  sao  estilizadas,  os  tragos  finos,  de  uma  beleza 
diafana,  quase  eterea;  os  corpos  sao  esbeltos,  os  gestos  carregados  de  significados 
reconditos,  as  maos  elegantes,  os  dedos  alongados;  a  pose  nunca  e  estatica,  mas  o 
movimento  e  somente  aludido,  inclusive  nas  figuras  dangantes  das  G  rag  as.  Nao 
estamos  perante  estatuas  pintadas,  rostos  graves,  corpos  pesados,  como  em  Masaccio. 
Neste  ultimo,  ainda,  a  paisagem  serve  para  dar  profundidade  ao  espago 
tridimensional,  no  qual  as  figuras  se  situam  em  diferentes  ni'veis.  Em  Botticelli,  ela 
e  um  pano  de  fundo  contra  o  qual  se  destacam  as  figuras,  todas  colocadas  em 
primeiro  piano,  como  fica  evidente,  particularmente,  no  Nascimento  de  Venus.  Nem 
mesmo  na  Primavera  ha  a  tentativa  de  criar  a  sensagao  de  profundidade:  as  figuras 
formam  um  semidrculo,  mas  Venus  tem  o  mesmo  tamanho  das  figuras  aos  extremos, 
que  ficam  mais  proximas  do  espectador.  As  figuras  das  alegorias  de  Botticelli 
possuem  um  carater  representativo,  no  sentido  de  que  elas  representam,  “estao 
por”  algo  diferente,  nao  no  sentido  de  que  elas  reproduzem  pessoas  concretas.16 

Finalmente,  ha  o  carater  esoterico  da  obra  de  Botticelli,  tao  oposta  ao  significado 
piano,  claro,  das  pinturas  de  Masaccio  ou  das  estatuas  de  Donatello,  inclusive 
quando  estas  ultimas  desempenham  uma  fungao  alegorica.  Os  simbolos 
republicanos  da  estatuaria  de  Donatello  sao  de  facil  leitura.  Sua  fungao  e  a  de 
representar  de  forma  iconica  e  clara  os  ideais  e/ou  os  valores  pelos  quais  deveriam 
se  inspirar  a  cidade  e  seus  cidadaos:  a  forga  indomavel  do  leao,  representada  pelo 
Marzocco  (estatua  de  leao  sentado  que  segura  o  brasao  da  cidade,  esculpido  por 
Donatello  em  1418-20  apedido  da signoria  para  ser  o  simbolo  oficial  da  Republica,17 
que  remete  aos  leoes  vivos  que  o  governo  mantinha  em  gaiolas  ao  lado  do  Palazzo 
Veccbio),ls  a  coragem  indomita  de  Davi,  o  implacavel  odio  a  tirania  de  Judite.  Os 
simbolos  presentes  nas  alegorias  de  Botticelli,  sejam  eles  neoplatonicos  (como  julga 
a  maioria  dos  interpretes),  ou  refiram-se  a  situagao  politica  florentina  da  epoca 
(como  pensa  Bredekamp),  sao  ambiguos,  obliquos  e  exigem  um  esforgo  intelectual 
por  parte  do  espectador.  Isso  nao  significa  que  Botticelli  fosse  um  artista  mais 
refinado,  culto  ou  intelectual  que  Masaccio,  uma  vez  que  estava  simplesmente 
seguindo  as  indicagoes  programaticas  de  algum  erudito  do  circulo  dos  Medicis.19 


16  Uma  parcial  exce^ao  e  representada  pelas  figuras  da.  Alegoria  da  calunia  (1496),  na  qual  Botticelli 
quis  reconstruir  uma  pintura  de  Apeles,  assim  como  ela  fora  descrita  por  Plinio.  Um  exemplo  de 
alegoria  “realista”,  na  qual  as  figuras  estao  inseridas  num  espago  tridimensional  e  concreto,  e  oferecido 
pela  misteriosa  Alegoria  Sagrada  de  Giovanni  Bellini,  que  e  tambem  da  ultima  decada  do  seculo  XV 
e  se  encontra  hoje  nos  Uffizi,  como  a  Calunia  de  Botticelli. 

17  Uma  copia  do  Marzocco  estava  presente  na  pra^a  principal  de  todas  as  cidades  submetidas  ao 
governo  de  Floren^a.  E  quando  uma  destas  se  rebelava,  um  dos  primeiros  atos  dos  rebeldes  consistia 
habitualmente  na  destrui^ao  da  estatua  —  gesto,  aparentemente,  essencial  a  qualquer  revolta  ate 
nossos  dias. 

18  Ate  hoje  o  lugar  onde  estavam  as  gaiolas  permanece  indicado  na  toponomastica  pela  Via  dei  Leoni. 

19  Nao  ha  certeza  sobre  a  identidade  deste  ou  destes  eruditos,  ainda  que  o  Nascimento  de  Venus 
possua  um  modelo  evidente  na  descr^ao  de  uns  relevos  do  palacio  da  deusa  contida  nas  Stanze  do 
Poliziano,  como  reconhecido  por  muitos  interpretes,  por  ex.,  por  Warburg  (2015,  29ss). 
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Sua  arte  e,  aparentemente,  mais  intelectual  e  refinada  porque  e  expressao  de  uma 
cultura  que  ja  esta  transformando-se  em  uma  cultura  de  corte,  esoterica,  aristocratica, 
acessfvel  a  poucos.  Nao  e  uma  arte  feita  para  ser  entendida  pelo  povo,  mas  para 
educar  ou  instruir  alguns  escolhidos.  E  a  arte  de  uma  Floren^a  que  esta  deixando 
de  ser  republica  para  tornar-se  principado.  De  nada  servira  o  ultimo  sobressalto 
seguido  a  expulsao  dos  Medicis  em  149 4  e  que  resulta  no  regime  teocratico  de 
Savonarola  (que  se  lan^ara  justamente  contra  a  arte  refinada  e  paga  de  Botticelli),20 
na  efemera  e  fraca  republica  a  qual  Maquiavel  em  vao  fornecera  seus  conselhos  e, 
finalmente,  na  tentativa  desesperada  de  Lorenzaccio  de  chamar  o  povo  a  revolta 
contra  os  tiranos;  o  dominio  dos  Medicis  aguarda  somente  a  ocasiao  propicia  para 
transformar-se  abertamente  em  principado  e  nao  devera  esperar  por  muito  tempo. 


Dedico  este  breve  ensaio  ao  amigo  Luiz  Carlos  Bombassaro,  com  o  qual 
compartilho  o  amor  pela  arte  renascentista,  e  em  particular  pela  arte  de  minha 
cidade  natal,  Florenija.  Lembro  ainda  da  estupefa^ao  que  sentia  quando, 
crian^a  pequena,  ia  aquela  que,  naquela  epoca,  era  minha  igreja  paroquial,  a 
basilica  de  Santa  Maria  Novella,  e  me  postava  diante  da  Trindade  de  Masaccio. 
Foi  pensando  nesse  sentimento  que  escrevi  este  texto. 

Agrade^o  as  suas  observances  aos  participantes  do  seminario  sobre  “Arte  e 
Humanismo  na  Florenija  do  Seculo  XV”,  que  ministrei  na  UFSC  em  2017, 
e  a  Fernando  Coelho  a  revisao  linguistica  do  texto. 
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CAPITULO  16 


TRAIANO  BOCCALINI Y  SUS  RAGGUAGLI DI 
PARNASO:  j  UNA  UTOPIA  IMPERFECTA? 


Silvina  Paula  Vidal 

El  Parnaso,  concebido  por  Boccalini  como  mundo  ideal  de  reminiscencias 
platonicas  y  lucianescas,  serfa  un  espejo  mejorado  de  la  realidad  terrenal.  Se  presenta 
como  el  “reino  de  los  virtuosos”,  porque  alii  habitan  “los  ingenios  mas  florecientes 
y  valerosos  del  universo”  que  gobiernan  j  unto  a  Apolo,  dios  de  la  belleza,  el  equilibrio 
y  la  razon,  sirviendose  de  la  humanitas  como  fundamento  de  la  actividad  politica. 1 
No  obstante,  en  esta  metafora  de  la  Republica  de  las  letras  la  armonia  nunca  es 
completa,  Apolo  debe  mediar  constantemente  los  conflictos  entre  virtuosos, 
repartiendo  castigos  y  premios,  y  ni  siquiera  el,  que  actua  como  juez  supremo  de 
las  disputas,  esta  a  salvo  de  los  errores  y  las  debilidades  humanas.  En  este  marco,  la 
historiografia  italiana  de  los  ultimos  cincuenta  anos  ha  construido  la  imagen  de 
Boccalini  como  un  esceptico  melancolico  y  contemplativo  que  si  bien  no 
consideraba  factible  la  existencia  de  una  ciudad  feliz,  no  por  ello  crefa  que  la 
humanidad  debia  renunciar  a  la  posibilidad  de  vivir  mejor,  configurando  asf  en  sus 
Ragguagli ,  una  “utopia  de  evasion”  ( vagbeggiata )  segun  L.  Firpo  (1954),  C.  Varese 
(1958,  p.  1 19),  M.  Costanzo  (1976,  p.  97)  y  G.  Borrelli  (1998)  o  mas  recientemente, 
para  I.  Verziagi  (2013-14;  2015,  p.  229),  una  “utopia  imperfecta”  que  es  sugerida 
y  negada  al  mismo  tiempo  por  el  autor.  Utopia  caracteristica  de  un  pensamiento 
politico  moderado  y  ambivalente  como  el  de  Boccalini  (Hendrix,  1995),  suspendido 
entre  el  realismo  maquiaveliano  y  la  tradicion  utopica  de  Erasmo  y  Tomas  Moro 
(Saitta,  1994,  p.  22;  Verziagi,  2013-14,  p.  i-iii.) .  Nos  proponemos  revisar  esta 
interpretacion,  centrandonos  en  la  discusion  de  ciertos  pasajes  de  los  Ragguagli  y 
algunos  aportes  de  la  critica  historiografica  reciente. 

Nacido  en  Loreto  en  1 566,  Boccalini  estudio  en  el  colegio  jesuita  de  la  ciudad 
y  luego  derecho  civil  y  canonico  en  las  universidades  de  Perugia  y  Padua.  Su 


1  “[■■•]  piu  fioriti  e  accappati  ingegni  dell’universo”  (BOCCALINI,  T.  Raguaggli  di  Parnaso  e  scritti 
minori  (al  cuidado  de  L.  Firpo),  v.  1,  Bari:  Laterza,  ragg.  LXXXIII,  1948.  p.  302. 
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formacion  le  permitio  servir  al  Estado  pontificio  como  juez  criminal  y  gobernador 
durante  el  papado  de  Clemente  VIII  Aldobrandini  y  luego  Paulo  V  Borghese.  En 
los  veinte  anos  que  Boccalini  se  desempeno  como  administrador  y  magistrado  de 
dominios  menores  eclesiasticos,  fue  testigo  privilegiado  tanto  del  proceso  de 
centralizacion  y  verticalizacion  del  gobierno  de  la  Iglesia  en  las  regiones  de  Umbria, 
las  Marcas  y  Romana,  con  el  consecuente  desarrollo  de  redes  clientelares  y  un  alto 
grado  de  violencia  nobiliaria,  como  de  los  abusos  de  poder  que  los  gobernantes 
espanoles  cometian  en  los  reinos  de  Milan,  Napoles,  Sicilia  y  Cerdena.  Fruto  de  su 
amarga  experiencia  y  las  lecturas  de  Tacito,  comenzo  a  escribir  unos  Commentari 
de  los  Anales  y  las  Historias  que  serian  publicados  postumamente  en  1 677. 

Entre  1605  y  1610  mientras  trabajaba  en  los  Commentari,  Boccalini  empezo 
a  componer  otro  texto,  menos  serio  y  mas  placentero,  que  deberia  haberse  llamado 
Avvisi  dei  menanti  di  Parnaso,  pero  finalmente  llevara  por  titulo  I  ragguagli  di  Parnaso 
(Firpo,  1969). 2  Los  raguaggli  (microtextos  que  en  espanol  se  traducen  por  “avisos”) 
eran  boletines  informativos  sobre  hechos  notables  o  curiosos  que  circulaban  impresos 
o  manuscritos.  No  obstante  raguaggliare,  como  bien  nota  F.  Benigno  (2015), 
tambien  significa  en  el  italiano  de  la  epoca  “comparar”  ademas  de  “informar”, 
permitiendole  asi  a  Boccalini  (que  asume  el  papel  de  menante,  reportero  e 
intermediario  entre  dos  mundos)  establecer  un  paralelo  entre  lo  que  sucedia  en  el 
Parnaso  y  lo  que  pasaba  en  la  tierra.  Al  no  poder  obtener  la  aprobacion  eclesiastica, 
Boccalini  publico  sus  Raguaggli  en  Venecia,  entre  1612  y  1613  (ano  de  su  muerte) 
en  dos  Centurias.  A  esta  compilacion  de  avisos,  se  agregaran  otras  compilaciones 
mas  radicales  y  polemicas  por  su  caracter  anti-espanol  -  entre  las  mas  conocidas  La 
Cetra  d’ Italia  y  La pietra  del paragone politico  en  1 6 1 4  -  que  seran  desarrolladas  por 
el  circulo  de  intelectuales  cercano  al  autor  (Firpo,  1943-1944;  1951-1952;  1955; 
1965). 

Para  estructurar  sus  Ragguagli,  Boccalini  se  inspire  en  un  motivo  clasico:  el 
monte  Parnaso  (lugar  de  culto  al  dios  Apolo  y  las  musas)  que,  un  conocido  suyo,  el 
poeta  Cesare  Caporali  habia  convertido  en  topos  literario  con  la  publicacion  de  los 
Avvisi  di  Parnaso  y  un  Viaggio  in  Parnaso  en  1582.  El  nuevo  genero  literario,  de 
Caporali  a  Cervantes,  se  caracteriza  por  describir  en  un  estilo  mixto  (entre  jocoso 
y  serio)  un  mundo  imaginario  en  el  cual  se  dirimen  disputas  literarias;  mundo  al 
que  el  escritor  arriba  luego  de  un  viaje  fatigoso,  en  busqueda  de  su  vocacion  y  con 

2  Al  respecto  resulta  interesante  la  dialectica  que  Boccalini  establece  entre  las  dos  obras  cuando 
afuma  en  su  dedicatoria  al  cardenal  Caffarelli  Borghese:  “Quel  tempo  che  avanza  alle  fatiche  de’ 
miei  Commentari,  che  ogni  giorno  fabbrico  sopra  gli  Annali  e  le  Istorie  del  prencipe  degli  scrittori 
politici  Cornelio  Tacito,  volontieri  per  mia  ricreazione  spendo  nella  piacevole  composizione  de’ 
Ragguagli  di  Parnaso;  ne’  quali,  scherzando  sopra  le  passioni  e  i  costumi  degli  uomini  privati  non 
meno  che  sopra  gl’  interessi  e  le  azioni  de’  prencipi  grandi,  nell’uno  e  nell’altro  soggetto  sensatamente 
mi  son  forzato  dir  daddovero”:  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  1,  p.  3-4.  En 
ambos  textos  el  autor  sostiene  que  se  ha  esforzado  por  decir  la  verdad,  tanto  a  traves  del  comentario 
politico  serio  como  de  la  risa  y  la  satira. 
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el  proposito  de  definir  sus  preferencias  arti'sticas  y  literarias.  Boccalini  no  solo 
traslada  y  readapta  el  topos  del  Parnaso  del  verso  a  la  prosa,  sino  que  ademas  le  da 
una  fuerte  impronta  politica,  apoyandose  en  la  tradicion  sati'rica  y  paradojal  del 
“serio  ludere”,  inaugurada  por  Luciano  de  Samosata.  La  asociacion  con  Luciano, 
como  observa  A.  Ciccarelli  (2011),  es  tan  grande  que  as!  como  este  recurre  en  sus 
Historia  Verae  al  mito  de  las  columnas  de  Hercules  para  presentar  la  creacion  de 
una  nueva  forma  literaria  que  le  permita  ejercer  su  libertas  philosophandi  a  modo 
de  intento  por  ir  mas  alia  de  los  llmites  del  conocimiento;  Boccalini  en  la  dedicatoria 
al  cardinal  Caetani,  se  apropia  del  mismo  mito  clasico  para  destacar  el  esfuerzo  y  la 
novedad  que  implican  sus  Ragguagli  desde  el  punto  de  vista  literario,  porque  abordan 
“materias  politicas”  y  “censuran  la  corrupcion  del  siglo  presente”,  “pinchando  con 
la  satira  sin  morder  con  la  calumnia”;  “diciendo  la  verdad  bromeando”  y  finalmente, 
mezclando  “lo  dulce  con  lo  util”.3 

Desde  las  primeras  traducciones  latinas  de  Erasmo  y  Moro  hacia  1506,  los 
textos  de  Luciano  alcanzarian  una  notable  difusion  en  la  Europa  de  la  Reforma  y  la 
Contrarreforma,  porque  constitulan  un  modelo  literario  para  comunicar  bajo 
ropajes  satiricos  y  paradojales,  contenidos  antiautoritarios  y  anticlericales, 
disimulando  de  esta  manera  las  crlticas  contra  el  poder  politico  y  religioso  de  turno 
(Panizza,  2007,  p.  84).  No  es  casual  que  en  la  dedicatoria  de  los  Commentari , 
Boccalini  distinga  esta  obra  de  los  Ragguagli  no  por  la  finalidad  que  ambas 
comparten:  develar  y  denunciar  el  autoritarismo  politico  y  la  hipocresia  moral  y 
religiosa;  sino  por  el  modo  de  hacerlo:  mientras  en  los  Ragguagli  se  escribe  “de 
modo  cifrado”  con  “la  mascara  en  el  rostro”;  en  los  Commentari ,  concebidos  por  el 
autor  como  su  “ultima  fatiga”  debido  a  la  edad  avanzada  y  su  estado  fisico  delicado, 
“los  hechos  y  las  intenciones  secretas”  de  los  principes  del  pasado  y  del  presente  se 
muestran  abiertamente.4 


3  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  2,  p.  4-5.  Vease  tambien:  A  chi  legge , 
BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  1,  p.  5-6.  En  esta  primera  dedicatoria  al 
lector,  Boccalini  iguala  la  novedad  y  el  impacto  de  su  empresa  literaria  con  la  de  otros  Modernos:  los 
viajes  de  exploracion  ultramarina  de  Colon,  Magallanes  y  Vespucio  y  la  invencion  y  el 
perfeccionamiento  de  la  imprenta. 

4  “I  ragguagli  del  mio  parnaso  passano  per  le  mani  di  tanti  huomini  di  senno  che  non  m’e  superfluo 
il  ricordare  qual  frutto  habbino  cagionato  con  la  Maschera  sul  volto,  mentre  anche  senz’occhi 
hanno  fatto  aprire  gli  occhi  a  gli  huomini  che  ciecamente  dormendo,  lasciavano  guidarsi  per  il 
naso  dall’  autorita  e  delle  artifiti  non  conosciuti  o  non  osservati  de’  Principi;  Ma  qual  frutto 
dovrebbero  produrre  queste  mie  presenti  fatiche,  che  si  metteranno  alia  vista  di  tutti  e  senza  maschera 
d’alcuna  sorte?  Io  son  sicuro,  che  quel  tanto,  che  altrove  accennai,  qui  vanno  chiaramente 
dissiferando,  e  che  questa  mia  che  posso  dire,  ultima  fatica,  per  l’eta  aggravata,  e  mal  menata 
dall’indispositioni  ti  mostrera  meno  fervore  di  spiriti  giovenile,  ma  piu  notitia,  e  piu  lami  acquistati 
dalla  maturita  dell’  sperienza,  de  quali  potra  valersi  il  Mondo  a  suo  benefitio  paragonendo  i  fatti,  e 
l’intentioni  secreti  de’  Principi  passati,  e  presenti  casi,  che  havera  per  mano,  perche  la  prudenza 
Politica  si  cava  dall’  esatta  cognitione  delle  cose  presenti,  e  delle  trascorse.  La  mia  penna  prima 
ardisce  ragionarti  apertamente  de’  Principi,  si  come  sulla  prima,  che  oso  parlarti  in  cifra  d’Prencipi 
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Asi  como  en  los  Ragguagli  se  advierte  una  curvatura  satirico-politica  del  genero 
poetico  inventado  por  Caporale,  Boccalini  tambien  realiza  una  apropiacion  original 
del  genero  utopico  y  de  la  utopia,  segun  habian  sido  concebidos  por  Tomas  Moro 
en  1516.  Consideramos  que  esta  apropiacion,  muchas  veces  inadvertida  por  la 
critica,  amerita  un  analisis  detenido  y  una  discusion  mas  profunda.  Ante  todo  cabe 
destacar  que  la  palabra  utopia  presenta  dos  acepciones:  por  un  lado  refiere  a  un 
lugar  imaginario  y  paradisiaco,  por  otro  a  un  genero  literario:  el  relato  utopico. 
Ambas  acepciones  fueron  inauguradas  por  el  humanista  ingles  que  acuno  el 
neologismo  utopia  para  referir  a  un  no-lugar,  pero  ademas  lo  asocio  a  eutopia,  que 
significa  lugar  feliz,  es  decir  que  el  lugar  de  la  felicidad  es  un  no-lugar,  porque  no 
se  encuentra  en  ninguna  parte  (Vieira,  2010,  p.  4-5;  Ginzburg,  2002,  p.  15-36). 
Por  ende  toda  utopia,  no  solo  la  de  Boccalini  como  sostiene  Verziagi,  presenta  un 
doble  movimiento  de  afirmacion  y  negacion. 

Con  su  obra,  Moro  formulaba  de  modo  novedoso  una  critica  a  la  sociedad 
inglesa  de  su  epoca,  en  un  contexto  historico  distinto  al  de  utopismos  anteriores, 
caracterizado  por  el  impacto  de  la  expansion  ultramarina  y  el  conflicto  religioso 
(que  abria  la  protesta  de  Lutero).  Cambios  que  generaban  un  extranamiento  frente 
al  cambio  y  habilitaban  formas  distintas  de  comprender  el  mundo  a  partir  del 
descubrimiento  de  la  otredad.  En  este  marco,  Moro  adapto  las  convenciones  de  la 
literatura  de  viaje  al  relato  utopico,  dan  do  una  imagen  vivida  y  verosimil  de  la 
sociedad  ideal  descripta  en  su  obra.  Y  con  ella  inauguro  el  modelo  clasico  de  relato 
utopico:  se  narra  vividamente  el  viaje  (por  mar,  tierra  o  aire)  de  un  hombre  o  una 
mujer  hacia  un  lugar  desconocido  (una  isla,  un  pais,  un  continente);  y  una  vez  alii 
se  muestra  y  explica  al  viajero  la  organizacion  social,  politica,  economica  y  religiosa 
de  esa  sociedad  ideal.  La  jornada  termina  cuando  el  viajero  retorna  a  su  pais  con  el 
mensaje  de  que  existen  formas  alternativas  mejores  de  organizacion  social  (Vieira, 
2010,  p.  7-8).  El  relato  utopico  incorpora  asi  a  la  satira  en  tanto  imagen  invertida 
de  la  sociedad  presente,  ya  que  en  la  utopia  los  aspectos  negativos  y  los  problemas 
que  tenia  la  sociedad  de  pertinencia  del  viajero  han  sido  resueltos.  De  este  modo  la 
ficcion,  no  constituye  un  fin  en  si  mismo,  sino  un  instrumento  y  pretexto  para  que 
el  autor  formule  indirectamente  criticas  a  la  sociedad  presente,  escapando  a  la 
censura  y  logre  movilizar  a  sus  lectores  a  realizar  cambios  en  un  futuro  cercano. 

Veamos  que  sucede  con  los  Ragguagli  de  Boccalini.  El  reino  del  Parnaso,  espacio 
mitico  donde  habitan  Apolo  y  las  musas,  se  construye  geograficamente  como  utopia, 
es  decir,  como  un  no-lugar  o  un  mundo  ficticio.  Su  topografia  no  responde  a  la 
literatura  de  viaje,  sino  a  la  estructura  circular  y  al  purgatorio  de  la  Divina  Comedia 
de  Dante,  con  detalles  reales  e  imaginarios.  Firpo  (1961)  y  Verziagi  (2013-14,  p.  300 
ss.)  han  observado  tres  anillos:  1)  la  ciudad  del  Parnaso,  capital  del  reino,  cuya 


medesimi”:  BOCCALINI, T.  (1677),  Commentari sopra  Cornelio  Tacito ,  Cosmopoli  [=  Amsterdam], 
Giovanni  Battista  della  Piazza  [=  Bleu],  p.  ss.nn.  6-7.  Las  marcaciones  en  negrita  son  nuestras. 
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organization  urbana  responde  a  Roma  antigua  y  moderna  y  a  la  Venecia  del  Seicento, 
ultima  morada  de  Boccalini;  2)  una  zona  contigua  helenica  y  clasica  que,  habitada 
por  Apolo  y  los  literatos,  comprende  la  llanura  de  Castalia,  Delfos,  el  monte  de 
Helicon  y  la  fuente  de  Aganipe;  y  3)  una  serie  de  regiones  de  Europa  y  de  Asia 
menor  (incluyendo  al  Imperio  otomano),  con  sus  respectivos  principes  y  gobernantes 
que  replican  verosimilmente  las  existentes  en  la  tierra,  constituyendo  asi  una 
proyeccion  de  la  organizacion  politica  de  la  Europa  contemporanea  al  autor.  La 
misma  operacion  se  repite  en  lo  que  respecta  a  la  estructura  administrativa  y  juridica 
de  la  ciudad  del  Parnaso  que,  calcada  sobre  el  modelo  de  la  Republica  aristocratica 
veneciana,  presenta  instituciones  y  magistraturas  como  el  Senado,  el  Consejo  Mayor, 
el  Consejo  de  los  Diez,  la  Quarantia  Criminale,  la  Vicaria  y  la  Ruota  (Irace,  2015). 

A  la  construccion  utopica  del  Parnaso  como  no-lugar,  Boccalini  agrega  una 
dimension  extra-temporal,  porque  alii  se  dan  cita  grandes  personalidades  de  todas 
las  epocas  historicas;  personajes  reales,  mitologicos  e  inventados,  asi  como  los  Reinos, 
las  Monarquias,  las  Republicas  y  las  Virtudes  personificadas  por  la  alegoria. 
Asimismo,  la  coexistencia  del  pasado  y  el  presente,  y  la  importancia  que  cobran  los 
componentes  mitologicos  y  alegoricos  en  la  metafora  del  Parnaso  como  Republica 
de  las  letras,  permite  al  autor  anular  la  dimension  temporal  y  dotar  de  universalidad 
a  las  disputas  sobre  diversos  aspectos  considerados  negativos  de  la  sociedad  presente 
(culturales,  politicos,  sociales,  etc.);  aspectos  que  muestran  el  estado  de  decadencia 
alcanzado  por  el  genero  humano,  unico  responsable  de  su  actual  infelicidad  e 
ignorancia.  En  este  marco  el  menante ,  como  alter  ego  de  Boccalini,  registra  fielmente 
las  discusiones  y  las  pone  en  circulacion;  mientras  que  Apolo  como  maximo  soberano 
imparte  justicia  ante  las  demandas  que  realizan  los  habitantes  de  su  reino. 

Boccalini  se  aleja  del  modelo  clasico  de  relato  utopico,  dado  que  el  mundo 
imaginario  del  Parnaso  no  constituye  una  imagen  invertida  y  positiva  de  la  sociedad 
presente  (donde  las  dificultades  han  sido  superadas),  sino  por  el  contrario,  desde 
una  perspectiva  desencantada,  se  descubren  los  problemas  que  afligen  al  mundo 
(los  abusos  del  poder  politico,  la  corrupcion,  la  hipocresia  moral,  etc.)  y  explican 
su  progresivo  deterioro.  En  este  marco,  los  politicos  (tanto  quienes  participan  del 
gobierno,  como  los  que  teorizan  sobre  la  politica)  adquieren  un  papel  central  y 
ambiguo  porque  son  simuladores  y  al  mismo  tiempo  reveladores  de  la  verdad  o 
realidad  efectiva,  para  ponerlo  en  terminos  maquiavelianos.  Basta  recordar  el 
Raguagglio  con  que  inicia  la  primera  centuria,  donde  se  cuenta  que  politicos  y 
ministros  camerales  abrieron  un  almacen  en  el  Parnaso  que  supuestamente  vende 
“mercancias  utiles  a  los  virtuosos”,  pero  que  en  realidad  son  una  serie  de  artificios 
que  ayudan  a  los  principes  a  asegurar  la  obediencia  de  sus  subditos  y  de  su  sequito, 
y  a  los  cortesanos  soportar  la  podredumbre  de  la  vida  cortesana,  sin  perder  el  honor 
y  la  reputacion.  Entre  estas  mercancias  se  destacan:  (i)  los  “lapices”  que  permiten  al 
principe,  apremiado  por  la  situacion,  “pintar  al  pueblo  lo  bianco  por  negro”  con  la 
retorica  de  las  bellas  palabras;  (ii)  los  “anteojos”  y  “larga  vistas”  elaborados  con  tal 
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macstn'a  que  “hacen  parecer  a  las  pulgas  elefantes,  a  los  pigmeos  gigantes”,  siendo 
asi  ideales  para  mantener  a  los  cortesanos  serviles  y  en  la  creencia  de  que  los  premios 
y  las  dignidades  se  encuentran  proximos  (cuando  ni  una  vida  alcanzara  para 
obtenerlos);  (iii)  los  “aceites”,  cuyo  uso  requieren  los  cortesanos  que,  cuando  se 
dan  cuenta  de  la  verdad  y  caen  desilusionados,  necesitan  vigorizar  sus  estomagos 
para  digerir  las  amarguras  de  corte;  y  (iv)  el  “dulce  almizcle”  que  perfuma  el  aliento 
de  secretarios  y  altos  dignatarios,  obligados  a  “dejar  pudrir”  sus  cuerpos  por  los 
secretos  que  guardan.5 

El  motivo  de  la  realidad  contemporanea  que  se  revela  tras  un  manto  de 
apariencias,  resulta  una  constante  en  los  Raguaggli.  Otro  ejemplo  contundente  es 
el  del  literato  que  presenta  a  Apolo  una  oracion  de  alabanza  al  siglo  presente,  donde 
ha  prosperado  “la  verdad,  la  bondad  y  toda  suerte  de  virtud”  y  el  genero  humano 
podia  “esperar  felizmente”  entrar  pronto  en  la  edad  de  oro,  cantada  por  los  poetas. 
Apolo,  le  pregunta  con  que  anteojos  habia  mirado  el  siglo  que  tan  to  elogiaba,  a  lo 
que  el  literato  responde  que  se  habia  servido  de  “su  ordinaria  vista  que  no  estimaba 
equivoca”  y  que  habia  considerado  “con  la  mayor  agudeza”  las  “infinitas  y  grandes 
cortes  de  los  principes”,  recorrido  “la  mayor  parte  de  Europa”  y  “diligentemente 
examinado”  la  vida  de  los  gobernantes  y  las  costumbres  de  los  gobernados.  En  este 
marco,  Apolo  le  hace  usar  unos  “refinadisimos  anteojos  politicos,  fabricados  por  el 
mismo  Tacito”,  sin  los  cuales  “ni  siquiera  Linceo”  con  su  vista  prodigiosa  podria 
ver  la  verdad.6  Cuando  el  literato  se  los  pone,  se  subvierte  esa  imagen  utopica  e 
idilica,  ya  que  al  volver  a  mirar  ( remirare )  al  siglo  que  se  despliega  “ante  sus  ojos”, 
descubre  que 


Es  un  mundo  pleno  de  ostentacion  y  apariencia,  con  poca  sustancia  de  bien 
y  de  verdadera  virtud,  donde  una  gran  cantidad  de  hombres  se  encuentran 
revestidos  de  una  falsa  simplicidad;  vestidos  de  la  falsa  alquimia  de  una 
aparente  bondad,  pero  llenos  de  enganos,  de  artificios  y  maquinaciones; 
donde  no  se  esfuerzan  mas  que  en  intentar  enganar  al  companero...  Veo  un 
siglo  lleno  de  interes,  donde  entre  el  padre  y  el  hijo  no  se  divisa  la  perfecta 
caridad  ni  la  candidez  del  amor...  Y  solo  con  estos  admirables  anteojos  veo 
claramente  que  el  mundo  no  es  mas  que  un  gran  almacen,  donde  no  hay 
cosa  que  no  se  compre  y  se  venda,  de  modo  tal  que  el  verdadero  fin  de  los 
hombres  que  lo  habitan  es  la  ganancia,  amasar  dinero.7 


5  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  I,  ragg.  I,  p.  9-10. 

6  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  II,  ragg.  LXXXIX,  p.  296. 

7  “[...]  quello  che  io  ora  con  questi  occhiali  rimiro,  non  altramenti  e  il  secolo  nel  quale  ora  viviamo, 
ma  un  mondo  pieno  di  ostentazioni  e  d’apparenza,  con  pochissima  sostanza  di  bene  e  di  vera  virtu: 
dove  numero  grande  d’uomini  sono  foderati  d’una  finta  semplicita;  vestiti  della  falsa  alchimia  di 
una  apparente  bonta,  ma  pieni  d’inganni,  di  artifici  e  di  macchinazioni:  dove  ad  altro  piu  non  si 
studia  che  a  cercar  d’ingannare  il  compagno...  Veggio  un  secolo  pieno  di  interesse,  e  nel  quale  anco 
tra  il  padre  e  il  figliuolo  non  so  scorgere  perfetta  carita  ne  candidezza  di  amare;  e  solo  con  questi 
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Los  antejos  de  Tacito,  quien  en  el  Parnaso  ocupa  un  lugar  destacado  como 
primer  consejero  de  Estado  y  cronista  mayor  de  Apolo,8  permiten  penetrar  en  los 
pensamientos  intimos,  los  animos  y  las  intenciones  ocultas  de  los  hombres  en  general 
y  de  los  prfncipes  en  pardcular;  estableciendo  asi  una  distancia  insalvable  entre 
una  mirada  aguda  y  acertada  de  la  realidad  efectiva;  mirada  que  Boccalini 
circunscribe  al  circulo  politico  ultimo  del  gobernante  (secretaries  y  consejeros)  y  a 
los  intelectuales;  y  otra  ingenua,  victima  de  las  apariencias  y  facilmente  manipulate, 
caracteristica  del  vulgo  inculto.  En  este  sentido,  el  menante  comenta  que  en  ciertas 
regiones,  como  el  imperio  otomano  y  el  ruso,  los  principes  directamente  prohibieron 
“las  buenas  letras”  (que  agudizan  los  “intelectos  ciegos”)  para  mantener  a  los  subditos 
atontados  ( balordi )  e  ignorantes  (grossolani)  .9 

A  pesar  de  su  capacidad  para  ver  mas  alia  de  las  apariencias,  ni  siquiera  el 
mismisimo  dios  Apolo  puede  re-establecer  la  justicia,  ya  que  se  siente  por  lo  general 
obligado  a  resolver  las  disputas  y  los  conflictos  no  tanto  en  funcion  del  argumento 
mas  verdadero  y  sincero,  sino  de  la  oportunidad,  la  fuerza  y  la  disimulacion.  Por 
ejemplo,  cuando  Caton  el  joven  -  sabio  importante  del  Parnaso,  defensor  de  la 
libertad  de  conciencia  y  de  la  republica  contra  Cesar  -  agrega  la  palabra  libre  a  la 
inscripcion  pugna pro  patria,  provoca  el  reclamo  de  los  principes  que  piden  a  Apolo 
que  castigue  al  Uticense  porque  la  inscripcion  podia  “poner  al  mundo  en 
combustion”.10  Y  describen  a  Caton  como  “el  fundador  de  una  mala  raza  de  hombres 
que  por  mostrarse  amantes  de  la  verdad  ante  la  vil  plebe,  ejercen  sobre  la  gente  una 
libertad  impertinente  y  una  devota  soberbia”.* 11  Apolo  llama  a  Caton  y  lo  reprende 
diciendole  que  constituia  un  error  grave  “de  suma  sedicion”,  decir  que  los  principes, 
frente  al  ataque  del  enemigo,  carecian  de  autoridad  “para  forzar  al  pueblo  a  armarse” 
en  defensa  de  “la  patria  comun”.12  Y  que  esperaba  que  los  principes  fueran 
suficientemente  “liberales”  para  movilizar  al  pueblo  en  defensa  de  la  tierra  que 
habita  “como  si  fuera  libre”.  Con  estos  argumentos,  Apolo  insta  a  Caton  a  borrar 


mirabilissimi  occhiali  vengo  fatto  chiara  che  1  mondo  altro  non  e  che  una  grandissima  bottega,  dove 
non  e  cosa  sotto  la  luna,  che  non  si  comperi  e  non  si  venda:  di  modo  che  il  vero  fine  degli  uomini, 
che  vi  abitano,  solo  e  il  guadagno,  l’ammassar  danari”.  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso... 
cit.,  v.  II,  ragg.  LXXXIX,  p.  297. 

8  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  II,  ragg.  LXXI,  p.  247. 

9  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  I,  ragg.  LXXXIX,  p.  327.  Vease  tambien, 
v.  Ill,  ragg.  XXVII,  p.  92-94:  donde  el  prlncipe  de  Moscovia  sostiene  que  si  a  los  alemanes,  holandeses 
y  zelandeses  se  los  hubiera  mantenido  en  la  en  “la  simplicidad  de  la  ignorancia  antigua”  no  se 
hubieran  rebelado  y  fundado  “perfecu'simas  republicas”. 

10  “[...]  porre  il  mondo  tutto  in  combustione...”  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso... 
cit.,  v.  II,  ragg.  XXXI,  p.  131. 

11  “[...]  Catone,  primo  institutore  di  quella  mala  razza  d’uomini,  i  quali,  per  mostrarsi  alia  vil  plebe 
amatori  della  verita,  sopra  le  genti  esercitano  una  impertinente  liberta  e  una  devota  superbia...” 
BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  II,  ragg.  XXXI,  p.  131. 

12  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  II,  ragg.  XXXI,  p.  132. 
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la  palabra  libre,  bajo  el  pretexto  de  considerarla  superflua  y  sobreentendida  para 
los  virtuosos,  cuando  en  realidad  intenta  ocultar  a  la  “vil  muchedumbre”  un  gran 
secreto:  “que  los  hombres  libres  solo  consideran  patria  a  su  lugar  de  nacimiento,  en 
cambio  los  siervos,  al  lugar  donde  disfrutan  de  las  mayores  comodidades”.13  Por 
comodidades  Boccalini  entiende  la  satisfaction  de  necesidades  basicas  (vivienda, 
alimentacion,  ropa  y  trabajo)  que,  ante  el  avance  irrefrenable  de  la  centralizacion 
monarquica  y  el  expansionismo  de  las  potencias  europeas  mas  poderosas  (como 
Espana  y  Francia),  eran  consideradas  mas  importantes  que  la  libertad  polftica, 
inexorablemente  perdida.  Y  en  consecuencia,  con  la  perdida  de  la  libertad  polftica, 
el  pueblo  se  vefa  obligado  a  defender,  a  cambio  de  su  subsistencia,  los  dominios 
territoriales  del  prfncipe. 

El  reino  del  Parnaso  es,  sin  duda,  oscuro,  injusto  y  conflictivo.  Los  prfncipes 
ejercen  un  poder  ilegftimo,  arrogante,  cruel  y  violento,14  porque  conciben  a  sus 
subditos  como  “bestias  de  dos  patas  creadas  por  Dios  para  su  propio  beneficio”.15 
Boccalini  ilustra  este  punto  a  traves  de  la  inversion  de  la  metafora  bfblica  del  optimo 
gobernante  como  buen  pastor  con  su  rebano:  en  vez  de  velar  por  el  cumplimiento 
de  las  leyes  y  el  bien  comun,  los  prfncipes  dejaron  de  ser  pastores  para  convertirse 
en  lobos  que,  aplicando  una  “razon  de  estado  diabolica”,  desuellan  a  sus  subditos, 
en  vez  de  esquilarlos,  los  succionan  antes  que  ordenarlos  y,  en  definitiva,  los  oprimen 
antes  que  gobernarlos.16  En  este  contexto,  las  ovejas  piden  a  Apolo  que  les  otorgue 
“dientes  largos”  y  “cuernos  afilados”  para  morder  a  los  pastores  que  las  “exprimen 
con  poca  caridad”  y  las  “esquilan  sin  discrecion”,  lastimando  su  piel. 17  Apolo  se 
niega  a  satisfacer  el  pedido,  porque  considera  que  sus  riquezas  (queso,  lana,  corderos) 
constituyen  un  arma  mas  poderosa  y  les  aconseja  “humildad  y  obediencia”  para 
obtener  el  mejor  cuidado  de  sus  pastores,  ya  que  si  las  maltratan  terminaran 
perjudicandose  a  sf  mismos.18  Aquf  se  advierten  dos  cosas,  por  un  lado  la 
determinacion  de  Boccalini  a  explicitar  y  censurar  duramente  los  abusos  del  poder 
politico  convertido  en  drama.  Por  ello,  el  autor  insiste  en  la  necesidad,  por  parte 


13  “...non  essendo  bene  che  ’I  vil  popolaccio  fosse  venuto  in  cognizione  del  grandissimo  secreto,  che 
agli  uomini  liberi  solo  quella  era  patria  dove  essi  erano  nati,  a’  servl  quella  dove  godevano  miglior 
commoditadi”  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  II,  ragg.  XXXI,  p.  132. 

14  Sobre  este  punto  vease  tambien  el  pedido  de  los  prlncipes  a  Apolo  para  que  Aristoteles  modifique 
en  la  Politica  su  defmicion  de  “tirano”  que  los  pinta  de  cuerpo  entero  en  BOCCALINI,  T.  (1948), 
Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  I,  ragg.  LXXVI,  p.  255-257. 

15  “(se)  il  mondo  fosse  governato  con  la  modestia  e  con  la  semplicita  de  monarchi  antichi,  che 
stimarono  gli  uomini  creature  razionali,  non  con  1’acerbezza  di  molti  prencipi  moderni,  che 
apertamente  mostrano  credere  che  siano  bestie  da  due  gambe,  cosi  create  da  Dio  per  beneficio 
loro...”,  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  I,  ragg.  LXXXIV,  p.  305. 

16  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  I,  ragg.  LXXXIV,  p.  304-305. 

17  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  I,  ragg.  LXXXVIII,  p.  323-25. 

18  “...quei  pastori  che  maltrattavano  i  Loro  armenti,  in  estremo  erano  crudeli  contro  loro  stessi, 
essendo  cosa  verissima  che  la  ferita  bestialmente  data  alia  pecora  aveva  proprieta  d’uccidere  il  pastore”, 
BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  I,  ragg.  LXXXVIII,  p.  325. 
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del  prfncipe,  de  asegurar  el  bienestar  material  (evitando  vejaciones  e  impuestos 
excesivos)  y  la  seguridad  de  sus  subditos  (frente  a  enemigos  internos  y  externos) 
para  garantizar  la  estabilidad  del  orden  politico  y  su  prosperidad  economica.  Por 
otro  lado,  Boccalini  expresa  su  desconfianza  hacia  las  rebeliones  populares  y  los 
gobiemos  democraticos,  en  estrecha  relacion  con  su  defensa  de  una  republica 
aristocratica,  o  bien,  de  una  monarquia  mixta,  es  decir,  de  un  gobierno  donde  el 
poder  del  prfncipe  tenga  su  contrapeso  en  un  cuerpo  colegiado  de  virtuosos 
(Hendrix,  1995).  No  obstante,  numerosos  son  los  casos  que  se  reportan  en  el 
Parnaso  donde  se  desatienden  los  consejos  expresados  por  el  autor  para  mantener 
la  estabilidad  politica,  ya  sea  porque  los  principes  por  su  avidez  y  egoismo  actuan 
como  lobos  o  sus  emisarios  como  perros,  generando  las  revueltas  de  sus  subditos  y 
el  aumento  de  la  violencia  con  graves  consecuencias.19 

En  los  Ragguagli,  lejos  de  proponer  un  modelo  ideal  y  superador  de  la  sociedad 
de  su  epoca,  Boccalini  elabora  una  representacion  sumamente  critica,  que  atiende 
solo  a  sus  rasgos  negativos,  a  saber:  la  supremacia  de  las  apariencias,  la  hipocresia  y 
la  disimulacion  sobre  la  realidad  efectiva;  la  ausencia  de  una  justicia  verdadera  y 
sincera;  los  abusos  del  poder  politico  y  la  perdida  de  la  libertad.  Estos  rasgos  crean 
una  utopia,  cuya  finalidad  pareceria  ser  la  satira  y  no  al  reves,  como  sucede  con  el 
modelo  clasico  de  relato  utopico  (Vieira,  2010,  p.  8).  Utopia  que  trasmite  infelicidad 
y  desilusion,  pero  tambien  escepticismo  con  respecto  al  real  impacto  de  las  reformas 
totalizadoras,  viciadas  de  idealismo.  Ejemplo  de  ello  lo  constituye  el  raguagglio 
donde  Apolo,  advirtiendo  el  estado  calamitoso  en  que  se  encuentra  la  humanidad, 
instituye  un  “colegio  de  reforma  del  universo”  compuesto  por  los  siete  sabios  griegos, 
Caton  y  Seneca.  Si  bien  las  propuestas  son  irreprochables  desde  el  punto  de  vista 
etico,  en  la  practica  no  pueden  concretarse  porque  generan  mas  problemas  de  los 
que  pretenden  solucionar. 

Asi  Tales  sugiere  colocar  una  “pequena  ventana  en  el  corazon”  de  los  hombres 
para  obligarlos  a  ser  sinceros  y  terminar  con  la  hipocresia.  Como  gana  la  votacion, 
los  filosofos  y  los  poetas  mas  venerables  del  Parnaso  corren  a  lavarse  el  alma  y  beber 
jarabes  rosas  purgantes,  produciendo  despues  toda  clase  de  hedores  apestosos;  razon 
por  la  cual  los  medicos,  dudando  de  la  pureza  de  sus  almas,  se  niegan  a  realizar  una 
operacion  tan  riesgosa,  temiendo  enfermarlos  mas  o  bien  matarlos.20  Solon  propone 
redistribuir  las  riquezas  para  calmar  los  odios  causados  por  la  desigualdad  social; 
Quilon:  eliminar  el  oro  y  la  plata  para  extirpar  la  codicia;  Cleobulo:  eliminar  el 
hierro  usado  para  fabricar  armas;  Pitaco:  endurecer  las  leyes  para  castigar  los  vicios; 
Periandro:  poner  fin  a  la  ingratitud  e  infidelidad  de  los  ministros  sabios  del  principe, 

19  Vease  por  ejemplo  las  crlticas  a  la  dominacion  espanola  en  Flandes,  Palses  Bajos,  la  peninsula 
italicay  el  Nuevo  Mundo:  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  Ill,  ragg.  XXI,  p. 
60-62  y  ragg.  LIX,  170-72.  Asimismo,  cf.  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  I, 
ragg.  XLVI,  p.  168.  All!  el  autor  define  a  la  guerra  como  “masacre  inutil  de  carne  humana”. 

20  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  I,  ragg.  LXXVII,  p.  259-62. 
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asf  este  no  se  rodea  de  servidores  incompetentes;  Biante:  restringir  los  pueblos  asus 
fronteras  originales  y  prohibir  la  navegacion  para  frenar  la  ambicion  de  los  principes 
de  expoliar  dominios  ajenos;  Caton:  convocar  un  nuevo  diluvio  universal  para 
exdrpar  todos  los  males  de  rai'z;  Seneca:  delegar  reformas  parciales  a  pequenos 
grupos  de  expertos.21  Ninguna  propuesta  gana  la  votacion  y  los  sabios  se  ven 
obligados  a  aceptar  sus  propias  limitaciones:  no  conocen  todos  los  vicios  que  deben 
reformarse,  no  han  podido  reformarse  a  si  mismos  (cuando  intentaron  lavarse  el 
alma)  y  las  medidas  sugeridas  implican  una  gran  resistencia  por  parte  de  los  sujetos 
a  reformar.  En  este  contexto,  el  secretario  de  la  comision,  sugiere  convocar  al 
enfermo,  el  Siglo  en  persona,  para  preguntarle  cuales  son  los  males  que  padece, 
poder  examinarlo  ffsicamente,  determinar  sus  causas  y  definir  una  curacion.  El 
siglo,  un  hombre  muy  viejo  de  “complexion  gallarday  robusta”,  pero  con  dificultad 
para  respirar  y  voz  muy  debil,  les  dice: 


Yo  senores,  al  poco  tiempo  de  nacer,  caf  en  el  mal  que  ahora  me  aflige:  el 
rostro  lo  tengo  asf  de  rosado  porque  la  gente  me  lo  ha  embellecido  con  tiras 
y  pedazos  de  telas  de  Oriente.  Mi  mal  se  asemeja  al  flujo  y  reflujo  del  mar, 
que  siempre  trae  consigo  el  agua,  si  bien  desciende  y  crece,  lo  hace  con  la 
vicisitud  de  que  cuando  tengo  un  buen  aspecto,  el  mal,  como  sucede  ahora, 
esta  dentro  y  cuando  el  aspecto  es  malo,  el  bien  esta  dentro.  Estas  son  las 
enfermedades  que  en  el  presente  tanto  me  martirizan.  Despojenme  del 
especioso  jubon  con  que  las  buenas  personas  cubrieron  los  achaques  de  un 
muerto  que  apenas  respira.  Mfrenme  desnudo  como  me  ha  hecho  la 
naturaleza  y  veran  con  pleno  conocimiento  que  no  soy  mas  que  un  cadaver 
viviente.22 


Cumpliendo  con  el  pedido  del  Siglo,  los  senores  reformadores  lo  desnudan, 
solicitan  “diez  navajas”  y  empiezan  a  tallar  con  “solicitud  y  diligencia”  las  gruesas 
“costras  de  apariencia”  que  lo  “comian  vivo”  y  eran  la  causa  principal  de  los  males 
que  lo  aquejaban.  No  obstante,  al  hacerlo  descubren  con  sorpresa  que  “habian 
llegado  al  hueso”  y  que  en  “aquel  gran  coloso”  no  se  encontraba  “ni  un  centfmetro 
de  carne  viva”.  Entonces,  los  reformadores  asustados,  comprobando  que  la  condicion 


21  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  I,  ragg.  LXXVII,  p.  262-83.  Cf.  RaguaggLi 
di  Parnaso...  cit.,  v.  II,  ragg.  LXXVI,  p.  256-61. 

22  “lo,  signori,  poco  dopo  che  nacqui,  caddi  nei  mali  che  ora  mi  travagliano:  la  faccia  ho  ora  cost 
rossa,  perche  le  genti  la  mi  hanno  abbellita  con  gli  strisci  e  colorata  con  le  pezze  di  levante.  II  mio 
male  somiglia  il  flusso  e  reflusso  del  mare,  che  sempre  ha  in  se  l’acqua  medesima,  se  ben  cala  e 
cresce:  con  questa  vicissitudine  pero,  che  quando  ho  la  ciera  buona  di  fuori,  il  male,  come  provo  ora, 
e  di  dentro.  Quali  poi  sieno  le  infirmitadi  dalle  quali  tanto  son  di  presente  martorizato,  spogliatemi 
questa  speciosa  giubba  con  la  quale  le  buone  persone  hanno  ricoperte  le  magagne  di  un  morto  che 
spira,  vedetemi  ignudo  come  mi  ha  fatto  natura,  e  verrete  in  piena  cognizione  che  io  son  un  cadavero 
vivo”,  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  I,  ragg.  LXXVII,  p.  284. 
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del  Siglo  es  verdaderamente  “desesperada”,  lo  vuelven  a  vesdr  con  su  jubon  y  lo 
dejan  ir.  En  consecuencia,  la  reforma  queda  en  la  nada  ( nulla  difatto)  y  los  sabios 
deciden  abandonar  “el  cuidado  de  los  pensamientos  publicos”  para  salvaguardar 
“la  reputacion  privada”,  considerando  que  la  solucion  mas  prudente,  aunque  dificil, 
consiste  en  “dejar  este  mundo  como  otros  lo  han  encontrado”.23  El  cierre  ironico 
del  ragguaglio  sobre  la  reforma  universal  del  universo,  trasluce,  por  parte  de  Boccalini, 
una  resignada  aceptacion  del  caracter  corrupto  y  enfermo  su  epoca.  Aceptacion  sin 
duda  muy  lucida,  pero  inexorablemente  signada  por  la  tristeza  y  un  profundo 
pesimismo. 

Pero  Boccalini  no  solo  realiza  una  critica  general  a  los  reformadores  por 
soberbios  e  inoperantes,  sino  en  particular  a  los  reformadores  protestantes  que, 
movidos  por  intereses  politicos,  han  “deformado”  (en  el  sentido  de  pervertir)  la 
antigua  religion,24  perturbado  la  paz  y  aumentado  la  espiral  de  guerra  y  violencia 
que  hace  que  los  seres  humanos  se  maten  entre  si.  Aqui  hace  su  aparicion  en  el 
Parnaso  el  personaje  de  Tomas  Moro,  “santisimo  literato”  que  “vive  en  la  corte 
muy  afligido”,  por  el  ateismo  de  los  herejes  que  se  han  aprovechado  de  la  plebe 
ignorante  para  seducirla,  desterrando  de  sus  corazones  “la  verdadera  piedad  cristiana” 
y  lanzando  “las  cosas  sagradas  y  profanas  en  horrenda  confusion”.25  Moro  le  pregunta 
a  Apolo,  cuando  dejaran  de  existir  “herejias  perversas”  y  Apolo,  entendiendo  que 
las  herejias  no  son  otra  cosa  que  “una  liga  de  potentados  contra  la  casa  de  Austria”, 
le  responde,  que  ello  sucedera  cuando  los  espanoles  se  contenten  con  Espana  y  la 
Casa  de  Austria  se  mantenga  dentro  de  los  limites  de  su  feudo  originario, 
renunciando  a  la  ambicion  de  “querer  dominar  el  universo”.26  Boccalini  agrega  asi 
los  ultimos  rasgos  negativos  al  reino  del  Parnaso  como  utopia  invertida:  el  ateismo, 
la  falta  de  piedad  y  la  ruptura  de  la  convivencia  social  como  consecuencia  de  la 
instrumentalizacion  de  la  religion  con  fines  politicos. 

Boccalini  elige  a  Moro,  no  por  ser  partidario  de  la  tolerancia  religiosa  que 
defiende  en  su  Utopia,17  sino  como  un  martir  que  prefirio  permanecer  fiel  a  la 


23  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  I,  ragg.  LXXVII,  p.  284. 

24  “Tanto  avanti  e  arrivata  I’ignoranza  di  alcuni  popoli,  che  sino  si  son  lasciati  dar  ad  intendere  che 
con  le  crapule,  co’latrocini  e  con  ogni  sorte  di  libidine  difformar  l’antica  religione,  tanto  costantemente 
creaduta  da’padri,  dagli  avi  e  dai  bisavi  loro,  altro  non  sia  stato  che  riformarla:  quasi  che  il  fregiare 
un  uomo,  lo  spogliarlo  e  l’ucciderlo,  da  alcuno  che  sia  di  sano  inteletto  possa  credersi  che  sia  un 
onorarlo,  un  rivestirlo,  un  farlo  risuscitare  da  morte  a  vita”,  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di 
Parnaso...  cit.,  v.  I,  ragg.  XCI,  p.  349. 

25  Tomaso  Moro  inglese,  quegli  che,  il  primo  giorno  che  fu  ricevuto  in  Parnaso,  da  Apollo  fu  onorato 
con  il  singolar  titolo  di  santissimo  letterato,  vive  in  quella  corte  afflittissimo,  perpetuamente, 
escruciandolo  quei  mali  delle  scelerate  eresie  che,  nella  sua  patria  e  altrove  dal  cuor  degli  uomini 
avendo  cacciata  la  vera  pieta  cristiana,  in  una  orrenda  confusione  hanno  poste  le  cose  sacre  e  le 
profane...  “,  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  Ill,  ragg.  VII,  p.  24. 

26  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.III,  ragg-  VII,  p.  24. 

27Sobre  este  punto  sugerimos  la  lectura  de  KESSLER,  S.  (2002),  “Religious  Freedom  in  Thomas 
More’s  “Utopia”,  The  Review  of  Politics  Vol.  64  (2),  p.  207-229. 
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Iglesia  catolica  y  enfrentar  la  muerte  antes  que  aprobar  la  decision  de  Enrique  VIII 
de  casarse  con  Ana  Bolena  y  convertirse  en  la  cabeza  de  la  Iglesia  anglicana.28  En  la 
Europa  de  principios  del  siglo  XVI  era  posible  pensar  en  una  reforma  interna  de  la 
Iglesia  catolica  que  terminara  con  los  excesos  y  convenciera  a  los  disidentes  a  volver 
al  seno  del  Cristianismo,  a  partir  del  consenso  sobre  verdades  simples  que  inculcaran 
las  virtudes  cristianas  en  los  fieles  (evitando  entrar  en  cuestiones  dogmaticas  y 
liturgicas  consideradas  de  por  si  oscuras  para  el  entendimiento  human o).  Un  siglo 
despues,  habiendose  profundizado  la  fractura  de  la  Cristiandad  con  divisiones  al 
interior  del  mismo  movimiento  protestante,  se  hacia  imprescindible  que  el  principe 
(en  tanto  ejecutor,  brazo  armado  del  poder  secular  y  unico  responsable  ante  Dios) 
estableciera  una  religion  oficial  en  sus  dominios  para  garantizar  la  gobernabilidad 
y  preservar  la  integridad  del  cuerpo  politico  (cosa  que  Erasmo  y  Moro  nunca 
hubieran  aceptado).  En  este  marco,  aunque  Boccalini  censura  los  abusos  del  clero, 
el  uso  de  la  razon  de  Estado  por  parte  de  los  jesuitas  y  la  rapacidad  de  la  monarquia 
espanola  y  de  la  Casa  de  Austria  (que  bajo  el  pretexto  de  propagar  la  fe  catolica 
satisface  sus  ambiciones  politicas,  conquistando  nuevos  territorios);  permanece 
fiel  a  la  ortodoxia  catolica  de  la  Contrarreforma  y  rechaza  la  libertad  de  conciencia 
como  la  principal  causa  de  la  herejia,  condenando  a  Jean  Bodin  (paladin 
contemporaneo  de  la  tolerancia  religiosa)  a  morir  en  la  hoguera  del  Parnaso.29 

En  base  a  todo  lo  senalado,  podemos  concluir  que  los  Raguaggli  de  Boccalini 
no  constituyen  una  utopia  imperfecta,  suspendida  entre  el  realismo  y  el  idealismo, 
sino  una  distopia  en  tanto  critica  realista  in  extremis  de  la  sociedad  del  autor,  donde 
los  rasgos  negativos  de  la  misma  (corrupcion,  hipocresia,  degeneracion  de  la  politica, 
perdida  de  la  antigua  piedad  religiosa,  etc.)  son  exacerbados  a  traves  del  lenguaje 
paradojal  del  sarcasmo  y  la  ironia  (Braga,  2016),  al  punto  de  desmitificar  con  su 
vision  desencantada  y  esceptica  del  mundo,  al  absolutismo  monarquico  y  la  ideologia 
de  la  Contrarreforma,  con  el  proposito  de  mover  al  lector  avezado  a  la  reflexion.  Y 
todo  esto,  sin  que  haya  un  modelo  de  sociedad  ideal  al  que  se  quiera  aspirar  ya  que, 
como  demostramos  mas  arriba,  Boccalini  incluso  se  burla  (sin  llegar  a  plantear  una 
inversion  de  la  sociedad  utopica  o  antiutopia)  de  los  proyectos  de  reforma  universal 
por  su  inaplicabilidad  y  la  falta  de  idoneidad  de  quienes  los  llevan  a  cabo. 

Ahora  bien,  cabria  entonces  preguntarse  si  concebir  a  los  Raguaggli  como 
distopia,  nos  habilita  a  calificar  a  Boccalini  de  melancolico  y  anti-moderno  que 
consciente  de  los  males  de  su  epoca  pero  victima  de  su  critica  demoledora,  se 
resigna  pasivamente  a  contemplarlos  y  lamentarse.  Definitivamente,  no  Boccalini 
no  anora  ningun  pasado  aureo  de  la  humanidad,  sino  que  se  define  como  moderno 
por  el  compromiso  que  tiene  con  su  presente  y  por  el  juicio  critico,  lucido,  atrevido 


28  Boccalini  califica  el  acto  de  Enrique  VIII  de  convertirse  en  cabeza  de  la  Iglesia  anglicana  como 
“apostasia”,  vease:  Ragimggli  di  Parnaso...  cit.,  v.III,  ragg.  XII  y  LXXXI. 

29  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  I,  ragg.  LXIV,  p.  221-23. 


296 


e  independiente  que  formula  de  la  corrupcion  politica  y  la  hipocresia  en  tanto 
vicios  que  han  alcanzado  un  grado  sumo  de  refinamiento  y  penetracion  social, 
sin  precedences  en  la  Antiguedad.  En  este  senddo,  coincidimos  con  Fumaroli 
(2008,  p.  62-63)  cuando  afirma  que  el  reino  del  Parnaso,  hilo  conductor  de  los 
Raguaggli ,  constituye  una  alegoria  del  mito  de  la  Republica  de  las  letras.  Alegoria 
que  apela  al  “virtuoso  curioso”,  avido  de  saber,30  pero  tambien  a  la  inteligencia 
culta  europea  para  evitar  que  se  extingan  la  libertad  intelectual,  el  espiritu 
critico  y  la  dignidad  humana  frente  al  avance  inexorable  de  gobiernos  tiranicos, 
corruptos  y  crueles  (Fumaroli,  2008,  p.  57).  Esta  aspiracion  universal  del  autor 
redimensiona  el  valor  de  su  obra  y  permite  comprender  su  temprana  y  vasta 
recepcion  en  el  ambito  internacional  (Hendrix,  1995;  Burke,  2010,  p.  240- 
241).  Recepcion  que  ha  sido  atribuida  en  exceso  al  abierto  anti-espanolismo 
de  la  Tercera  Centuria. 

Sin  embargo  Boccalini  -  lejos  de  limitarse  a  evocar  el  mito  de  la  Republica  de 
las  letras  en  tanto  leitmotiv  humanista  que  se  remonta  al  s.  XV  -  lo  reelabora  de 
modo  original,  poniendo  el  enfasis  en  dos  aspectos:  por  un  lado,  el  complejo  sistema 
informativo  que  conecta  al  mundo  del  Parnaso  con  la  Europa  contemporanea  -  a 
traves  del  menante ,  Mercurio  (jefe  de  correos  del  reino)  y  un  ejercito  de  enviados 
de  Apolo  que  cita  y  conduce  a  los  acusados  ante  el  tribunal  del  Parnaso  por  otro, 
el  tratamiento  de  cuestiones  politicas  que  superan  con  creces  las  de  indole  literaria 
y  cientifica.  Aspectos  que  hacen  pensar,  como  atinadamente  nota  Benigno  (2015), 
en  una  concepcion  de  esfera  publica  que,  si  bien  parece  mas  aristocratica  que 
burguesa,  obliga  a  revisar  la  tesis  de  Habermas  que  situa  su  nacimiento  a  fines  del 
s.  XVIII. 

Tambien  Boccalini  se  define  como  moderno  por  la  apropiacion  idiosincratica 
que  hace  de  los  Antiguos.  En  este  marco,  su  eleccion  de  autores  como  Tacito, 
Seneca  y  Luciano  no  es  superficial  ni  arcaica.  Todo  lo  contrario.  Tacito,  en  tanto 
maestro  de  la  sabiduria  politica  y  Seneca  de  la  filosofia  moral,  afrontaron  con 
endereza  las  dramas  de  Tiberio  y  Neron,  respectivamente;  por  ende,  la  experiencia 
de  ellos  y  sus  escritos,  resultan  fundamentales  para  comprender  mejor  un  presente 
que  Boccalini  considera  analogo  (Fumaroli,  2018,  p.  60).  Asimismo  Luciano, 
escritor  satirico  durante  el  reinado  autoritario  de  la  dinastia  antonina,  le  otorga  los 
medios  retoricos  necesarios  para  ejercer  su  libertas philosophandi,  escapar  a  la  censura 
inquisitorial  y  hacer  sus  ensenanzas  mas  claras  y  entretenidas,  permitiendole  alcanzar 
un  publico  mas  amplio.  No  hay  una  aceptacion  de  la  Antiguedad  clasica  en  su 
totalidad,  ni  imitacion  acritica  de  modelos,  sino  una  apropiacion  muy  meditada 
de  la  tradicion  grecolatina,  con  objetivos  y  metas  concretas. 

Sin  duda,  Boccalini  es  un  esceptico  que  desconfia  de  las  reformas  universales 
y  tiene  una  vision  negativa  de  la  naturaleza  humana  (los  hombres  de  carne  y  hueso 

30  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit.,  v.  1,  p.  5. 
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solo  operan  en  funcion  de  sus  intereses,  ambiciones  y  pasiones).31  Sin  embargo,  de 
esto  no  puede  deducirse  un  quietismo  melancolico  y  contempladvo,  sino  mas  bien 
un  gradualismo  pragmatico  en  lo  que  hace  a  la  introduccion  de  reformas  poli'ticas. 
Gradualismo  que  opera  con  una  expectadva  de  minima  y  otra  de  maxima.  La 
expectadva  de  minima  nos  remite  al  contexto  inmediato  del  autor  cuando  por 
ejemplo  sostiene  que  “ahora  se  vive  con  menos  mal  que  bien”  e  insiste  en  la  necesidad 
de  que  el  principe  “ponga  freno  a  los  abusos”  y  “las  corrupciones”  para  mantener 
su  reputacion,  asegurar  la  obediencia  de  sus  subditos  y  con  esta,  la  prosperidad  de 
su  estado.32  En  cambio,  la  expectadva  de  maxima  reforma  Boccalini  la  vuelca  en  el 
perfeccionamiento  de  la  legislacion  (no  en  los  abogados),  ya  que  define  una  “patria 
feliz”  como  aquella  en  donde  se  vive  con  las  leyes  mas  excelsas,  seleccionadas  a 
partir  del  ejemplo  de  diferentes  naciones.33  En  efecto,  los  virtuosos  tienen  como 
condicion  de  ingreso  al  Parnaso,  portar  las  mejores  leyes  de  sus  lugares  de 
proveniencia  y  siempre  se  solicita  a  los  corresponsales  de  Apolo  que  informen  sobre 
las  acciones  virtuosas  que  suceden  en  la  tierra  para  que  los  habitantes  del  Parnaso 
las  puedan  implementar.34  Esto,  como  bien  advierte  Yerziagi  (2013-2014,  p.  ii.), 
se  condice  con  la  firme  creencia  de  Boccalini  en  que  solo  a  partir  de  la  mezcla  de  las 
costumbres  mas  dignas  (dispersas  en  distintas  partes  del  mundo)  se  puede  derivar 
un  gobierno  verdaderamente  bueno.  Creencia  que  va  mas  alia  del  Parnaso  como 
ficcion,  cuando  el  autor  rescata,  sin  prejuicios  religiosos,  aspectos  positivos  del 
sistema  de  gobierno  de  las  republicas  alemanas  (por  ejemplo,  su  eficacia  en  el  ambito 
administrative)35  o  del  imperio  otomano  (al  que  elogia  por  su  aptitud  militar,  la 
capacidad  de  dar  curso  rapido  a  las  causas  judicial es  y  la  liberalidad  de  otorgar  el 
manejo  de  los  territories  sometidos  a  capitanes  valientes).36  Boccalini  muestra  asi 
(al  igual  que  Giovanni  Botero,  a  quien  tanto  critica)  un  creciente  interes  por  la 
realidad  geopolitica  de  su  tiempo  y  la  historia  comparada;  interes  que  no  parece 
responder  a  una  actitud  meramente  contemplativa  o  suspendida  entre  el  idealismo 
y  el  realismo,  sino  por  el  contrario,  evidencia  el  papel  de  oposicion  critica  y  activa 


31  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di Parnaso...  cit,  v.  II,  ragg.  LXXXIV,  p.  283:  “Gli  uomini  non 
interessati,  le  persone  che  piu  amino  le  pubbliche  commoditadi  che  i  privati  interessi,  gli  officiali 
che  non  sieno  schiavi  delle  loro  passioni,  i  prencipi  liberi  dall’ambizione  di  soverchiamente  bramar 
le  cose  altrui,  pubblicamente  non  si  dice  che  a  migliaia  ne  vivono  nel  mondo?  E  pur,  piu  che  ad  ogni 
altro,  alia  Maesta  di  Apollo  e  noto  se  neU’Egitto,  nelle  Arabie  o  in  altra  parte  della  terra  si  truovino 
cost  fatte  fenici”. 

32  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit,  v.  I,  ragg.  LXXVII,  p.  285  y  v.  II,  ragg.  XVI, 

p.  88. 

33  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit,  v.  I,  ragg.  LXXXIII,  p.  302:  “si  e  venuto  in 

chiara  cognizione  che  quella  puo  dirsi  patria  felice,  che  non  con  le  proprie,  ma  che  vive  con  le  leggi 

scelte  da  tutte  le  piu  civili  nazioni”. 

34  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit,  v.  I,  ragg.  LXXXIII,  p.  302. 

35  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit,  v.  II,  ragg.  VI,  p.  21-22. 

36  BOCCALINI,  T.  (1948),  Raguaggli  di  Parnaso...  cit,  v.  II,  ragg.  LXVIII,  p.  237  y  ragg.  XCVI,  p.  318. 
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que  buena  parte  de  la  inteligencia  culta  europea  de  principios  del  s.  XVII  estaba 
dispuesta  a  asumir  ante  el  avasallamiento  de  sus  libertades  polfticas,  civiles  y  en 
materia  de  pensamiento. 


References 

BENIGNO,  F.  Dialoghi  dell’al  di  la.  Immaginario  ultraterreno  e  urgenze  politiche  nella 
cultura  politica  italiana  del  Seicento,  e-Spania  [En  lfnea].  Disponible  en:  http:// 
journals. openedition.org/e-spania/24526.  Consultado:  el  25  julio  2018. 

BOCCALINI,  T.  Commentari  sopra  Cornelio  Tacito.  Cosmopoli  [=  Amsterdam] :  Giovanni 
Battista  della  Piazza  [=  Bleu],  1677. 

BORRELLI,  G.  Boccalini  e  la  Ragion  di  Stato.  Pensiero  Politico,  v.  31,  n.  2,  p.  303-307, 
1998. 

BRAGA,  C.  From  Eden  to  Utopia.  A  Morphology  of  the  Utopian  genre.  Journal  for  the 
Study  of  Religion  and  ideologies,  v.  15,  n.  44,  p.  3-32,  2016. 

BURKE,  P.;  Po-Chia,  R.  Cultural  Translation  in  Early  Modern  Europe.  Cambridge: 
Cambridge  University  Press,  2007. 

CICCARELLI,  A.  Traiano  Boccalini:  la  ragion  di  stato  tra  sadra  e  sinceritas.  Quale 
accettabilita  per  Machiavelli?  Les  Dossiers  du  Grihl  [En  lfnea] . 

Disponible  en:  http://journals.openedition.org/dossiersgrihl/4770.  Consultado:  16  de 
agosto  de  2018. 

COSTANZO,  M.  La  critica  del Novecento  e  le poeticbe  del  barocco.  Roma:  Bulzoni,  1976. 

FIRPO,  L.  Fortuna  di  una  satira  politica.  Le  edizioni  italiane  de  “La  pietra  del  paragone 
politico”.  Atti  dellAccademia  delle  Scienze  di  Torino.  Classe  di  scienze  morali,  storicbe  e 
filologicbe,  1943-1944,  (2),  p.  25-55. 

FIRPO,  L.  Le  edizioni  italiane  della  Pietra  del  paragone  politico  di  Traiano  Boccalini.  Atti 
dellAccademia  delle  Scienze  di  Torino,  1951-1952,  p.  67-119. 

FIRPO,  L.  Nuovi  Ragguagli  inediti  del  Boccalini.  Giornale  storico  della  letteratura  italiana, 
CXXI,  p.  145-74,  1954. 

FIRPO,  L.  Ragguagli  di  Parnaso  di  Traiano  Boccalini.  Bibliografia  delle  edizioni  italiane. 
Firenze:  Sansoni,  1955. 

FIRPO,  L.  Correzioni  d’autore  coatte,  in  Studi  e  problemi  di  critica  testuale.  Convegno  di 
studi  di  fdologia  italiana  nel  Centenario  della  Commissione  per  i  testi  di  lingua  (7-9  aprile 
1960).  Bologna:  Commissione  per  i  testi  di  lingua,  1961,  p.  143-157. 

FIRPO,  L.  Traduzioni  dei  ragguagli  di  Parnaso  di  Traiano  Boccalini.  Firenze:  Sansoni,  1965. 

FIRPO,  L.  Boccalini,  Traiano.  In:  Dizionario  Biografico  degli  Italiani.  Roma:  Treccani, 
1969.  p.  10-19.  v.  XI. 

FUMAROLI,  M.  Las  abejas y  las  aranas.  Barcelona:  Acantilado,  2008. 


299 


GINZBURG,  C.  Ninguna  isla  es  una  isla.  Buenos  Aires:  CEHISO,  2002. 

IRACE,  E.  II  sordido  studio  Traiano  Boccalini  dottore  in  utroque  e  governatore  dello  stato 
pontificio.  /«:  MELOSI,  L.;  PROCACCIOLI,  P.  (comp.).  Traiano  Boccalini  tra  satira  e 
politica:  atti  del  Convegno  di  Studi  (Macerata-Loreto,  Ottobre  2013).  Firenze:  Olschki, 
2015.  p.  23-48. 

HENDRIX,  H.  Traiano  Boccalini  tra  erudizione  e  polemica:  richerche  sulla  fortuna  e 
bibliografia  critica.  Firenze:  Olschki,  1995. 

KESSLER,  S.  Religious  freedom  in  Thomas  More’s  “Utopia”.  The  Review  of  Politics,  v.  64, 
n.  2,  p.  207-229,  2002. 

PANIZZA,  L.  Vernacular  Lucian  in  Renaissance  Italy.  Translations  and  Transformations. 
In:  LIGOTA,  C.;  Lucian  of  Samosata  vivus  et  redivivus.  London-Turin:  The  Warburg 
Institute-Nino  Aragno,  2007.  p.  71-1 14. 

SAITTA,  A.  Guida  critica  alia  storia  moderna.  Bari:  Laterza,  1994. 

VARESE,  C.  Traiano  Boccalini.  Padova:  Liviana,  1958. 

VERZIAGI,  I.  L’utopia  imperfetta  del Parnaso  di  Boccalini:  sul  lessico  politico-intellettuale 
e  su  alcuni  aspetti  strutturali  dei  Ragguagli  di  Parnaso.  2013-2014.  513  p.  Tesi  (Dottorato 
in  Italianistica)  -  Universita  Ca’  Foscari  di  Venezia,  Venezia,  2013-2014. 

VERZIAGI,  I.  Forme  della  polemica  antiprotestante  e  antigesuitica  nei  Ragguagli  di  Parnaso 
di  Traiano  Boccalini.  In :  KRAYE,  J.  et  al.  (ed.).  Forms  of  conflict  and  rivalries  in  Renaissance 
Europe.  Gottingen:  V&R  Unipress,  2015.  p.  223-46. 

VIEIRA,  F.  The  concept  of  utopia.  In\  CLAEYS,  G.  The  Cambridge  Companion  to  Utopian 
Literature.  Cambridge:  Cambridge  University  Press,  2010,  p.  3-27. 


300 


CAPITULO  17 


BIOGRAFIA  E  AUTOBIOGRAFIA:  TANGENCLAS 
DA  EXTERIORIDADE  E  DA  INTERIORIDADE 


Antonio  Valverde 


“[...]  a  bistoria  oculta  dos  filosofos,  a psicologia  dos  sens  grandes  nomes  surgiu- 
me  as  claras.  Quanta  verdade  suporta,  quanto  verdade  ousa  um  espirito ?” 
(NIETZSCHE,  Ecce  homo,  “Prologo”,  §  3). 


A  INVENgAO  DA  BIOGRAFIA 

Em  Inglaterra,  encontra-se  em  andamento  uma  discussao  acerca  do  esgotamento 
do  genero  literario  biografia.  Nodciada  pela  Folha  de  S.  Paulo,1  a  materia  informa  que 
nao  haveria  mais  filosofos,  artistas,  nobres,  politicos,  militares,  religiosos  e  notdveis, 
desde  os  primordios  da  Modernidade  ate  a  atualidade,  a  terem  sua  vida  descortinada 
por  habillssimos  pesquisadores  e  escritores.  O  genero  biografia  fora  consagrado  por 
Plutarco,  Suetonio,  Cornelius  Nepos,  Diogenes,  Laertios,  Porfirio,2  Vasari  e  outros 
tantos,  a  retratar  a  vida  de  homens  ilustres.  Talvez  a  crise,  quiqa  momentanea  do  genero, 
possa  oferecer  oportunidade  de  reflexao  acerca  da  invenqao  da  tradiqao  biografica  pel  os 
antigos  e  da  retomada  pelos  italianos  da  Idade  Media,  alem  da  reinvenqao  da  autobiografia 
desde  o  seculo  XIII,  tanto  a  documental  quanto  a  ficcional,  como  genero  literario 
emparelhado  e  complementar  da  biografia,  marca  do  nascente  individualismo,  sob  o 
teto  da  seculariza$ao  e  da  filosofia  nominalista. 

A  par  das  biografias  da  Antiguidade  conhecidas,  escritas  por  Plutarco  e  pares,  ha 
tambem  as  escritas  por  filosofos  biografos  como  Porfirio,  Jamblico,  Marino  e  Damacio, 
menos  divulgadas,  que  liam  a  vida  “de  maneira  alegorica,  isto  e,  como  introdu^ao 
alegorica  da  doutrina  platonica,  em  que  todos  os  fatos  da  vida  dos  filosofos  sejam  ou 
possam  ser  lidos  em  segundo  sentido,  pois  [...]  langam  os  fatos  no  campo  amplo 
do  duplo  sentido”  (Sallum,  2012,  p.  57).  Destaques  para  VitaPlotini,  escrita  por  Porfirio 

1  Materia  da  Folha  de  S.  Paulo ,  de  24  de  junho  de  2018,  intitulada  “A  morte  da  biografia?”,  seguida 
do  destaque  “sinais  de  esgotamento  de  grandes  personagens  sugerem  que  o  caminho  e  retratar  gente 
comum”,  por  Christian  Schwartz. 

2  Filosofos-biografos,  como  Porfirio,  Jamblico,  Marino  e  Damacio  (SALLUM,  2012,  p.  57). 
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e  a  Vita  Procli,  de  Marino,  em  que  a  questao  de  fundo  parece  ser  que  a  biografia 
espelha  somente  o  logos  proferido  e  nao  o  logos  interno  (Sallum,  2012,  p.  185- 
192).  Ao  menos  metaforicamente.  Sob  o  contexto  do  seculo  XIV,  tratando  de 
coletaneas  biograficas  de  homens  e  mulheres  ilustres,  Burckhardt  registra  que,  apesar 
da  caracteriza$ao  breve,  era  “notavel  especialmente  por  condensar  as  fisionomias 
externas  e  internas  dos  biografados”  (Burckhardt,  1991,  p.  243).  Como  hipotese, 
eis  a  pergunta  fundante,  que  deve  perpassar  a  escrita  e  a  leitura  das  biografias  e  das 
autobiografias:  O  que  se  poe  em  questao,  a  verdade  da  alma  ou  a  verdade  dos  fatos 
da  vida  do  biografado?  Ou  ambas? 

Porffrio,  por  exemplo,  ilustra  o  duplo  jogo  entre  aparencia  e,  diga-se, 
essencia  do  indivfduo  cuja  vida  contada,  desde  a  constata^ao  anedotica  de  que 
Plotino  nao  desejava  ser  retratado  por  Amelio.  O  argumento  de  Plotino  parece 
forte  e  razoavel,  porque 

parecia  envergonhar-se  de  estar  em  um  corpo.  Devido  a  tal  disposi^ao,  nao 
suportava  falar  nem  de  sua  origem,  nem  de  seus  pais,  nem  de  sua  patria.  Tolerar 
um  pintor  Ihe  parecia  tao  indigno  a  ponto  de  responder  a  Amelio,  que  lhe 
pedira  permissao  para  que  se  fizesse  um  retrato  dele:  ‘Pois  nao  basta  carregar  a 
imagem  com  que  a  natureza  nos  revestiu,  mas  ainda  devo  concordar  em  legar 
uma  imagem  mais  duradoura  da  imagem,  como  se  essa  fosse  de  fato  alguma 
das  obras  dignas  de  serem  contempladas?’”  (Porfi'rio;  Bacarat,  2006, 
p.  163;  Sallum,  2012,  p.  58). 

O  fundo  platonico  do  argumento  relembra  que  a  forma  pura  nao  pode  ser 
realizada  de  modo  sensfvel.  O  artiffcio  do  pintor  Amelio  foi  a  de  enviar  o  amigo 
Carterio,  tornado  espiao  das  “reunioes”  abertas  que  o  Filosofo  oferecia,  para  observa- 
lo,  atentamente,  e  relatar  detalhes  da  sua  fisionomia,  da  expressao  do  olhar,  da 
postura,  dos  gestos.  Resultado:  um  retrato  excelente,  tal  qual  o  retratado,  mesmo 
sem  te-lo  como  modelo  exposto  durante  o  tempo  necessario  para  tal  elaboragao. 
No  limite  da  exterioridade  da  expressao  revelada  do  filosofo.  Porem,  nao  a  da  sua 
interioridade,  a  da  sua  alma.  A  vida  de  Plotino  pode  ser  considerada  “a  mais  alegorica 
das  vidas,  [...]  uma  verdadeira  sequencia  ininterrupta  de  fatos  metaforicos,  que 
ilustram  a  dualidade  entre  o  silencio  do  logos  interno  e  o  ruido  de  um  logos  exterior” 
(Sallum,  2012,  p.  57). 

Ao  tempo  da  civilizaqao  do  Renascimento,  como  que  em  paralelo, 
Michelangelo,  sob  inspiragao  neoplatonica,  deixara  inacabadas  algumas 
esculturas,  sob  o  mesmo  argumento  da  impossibilidade  de  realizagao  da  forma 
pura.  Argan,  desde  o  arco  da  critica  contemporanea,  nomeou  tal  atitude, 
desesperada,  de  non  finito,  a  dificuldade  teorico-pratica  de  avangar  na 
composi^ao  da  forma  pura  na  materia  sensfvel.  Pois,  o  “ non  finito  e  uma 
qualidade  do  estilo  plastico  de  Michelangelo,  uma  exigencia  de  sua  poetica 
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neoplatonica,  a  expressao  de  sua  impaciencia  com  o  limite  da  materia  e  da 
propria  forma,  diante  da  transcendencia  do  ‘conceito’”  (Argan,  1999,  p.  296). 3 

Contudo,  antes  de  Porfirio  -  com  licenga  poetica  -,  Virgilio  biografou  Eneias, 
heroi  do  poema  Eneida,  fdho  de  Venus,  a  Afrodite  romana,  -  que,  conforme  a 
Teogonia,  de  Hesiodo,  nascida  do  sangue  do  falo  decepado  de  Saturno  (Cronos) 
e  da  espuma  do  mar;  deusa  do  encanto  amoroso,  que  em  mitos  tardios  ressurge 
como  mae  de  Eros  /  Cupido  -,  e  do  mortal  Anquises.  Ao  passo  que  o  proprio 
Virgilio  fora  biografado  por  Donatus  (Burckhardt,  1991,  p.  243).  Frente  ao 
longo  poema  Eneida,  de  finissima  imaginagao  literaria,  a  Iliada,  de  Elomero, 
parece  tornar-se  um  suporte  necessario  da  construgao  de  tal  altura  poetica, 
historica,  civica,  a  retratar  a  vida  do  ilustre  troiano  /  romano.  Contudo,  como 
quer  Tito  Livio,  se  ha  historiadores  que  tomam  em  conta  a  favole poetiche  para 
justificar  a  fundagao  de  Roma,4  ele,  porem,  nao  confirma  nem  contesta  tal 
remissao.  Mas,  como  consta  das  paginas  iniciais  de  Ab  urbe  condita  libri,  Tito 
Livio  confirma  Eneias  fundador  de  Roma.5  Em  verdade,  Eneias  antes  de 
dominar  a  cena  da  Eneida  fez  presenga  efemera  na  Iliada,  e  foi  nomeado  no 
Hino  a  Afrodite,  nos  versos  em  que  a  deusa  tranquiliza  o  pai  de  Eneias: 


-  Anquises,  o  mais  nobre  dos  homens  mortais,  coragem!  /  E  que  teu 
espirito  nao  se  inquiete  terrivelmente;  /  nao  tenhas,  pois,  receio  de  sofrer 
algum  mal  de  mim,  /  nem  dos  demais  Bem-Aventurados,  pois  e  amado 
pelos  deuses.  /  Tu  teras  um  filho  amado,  que  reinara  sobre  Troia,  /  e 
continuamente  filhos  nascerao  de  seus  filhos.  /  Eneias  sera  seu  nome, 
porque  uma  terrivel  afligao  me  invade,  /  por  ter  caido  no  leito  de  um 
homem  mortal  (h.Hom.  5,  2010,  versos  192-199). 


Em  verdade,  os  primeiros  versos  do  poema  dao  conta  da  gesta  de  Eneias,  das 
ruinas  de  Troia  a  genese  da  civilizagao  romana: 


3  Argan  prossegue  argumentando:  “Nesse  sentido  ele  foi  estudado,  no  ambito,  porem,  das  obras 
singulares  que  parecem  mas  nao  sao  inacabadas,  porque  o  sao  apenas  em  relagao  a  um  processo 
tecnico  que  nao  alcanga  seu  fun  de  mimesis  e  o  transfere  continuamente  -  da  mimese  da  coisa  para 
a  mimese  da  ideia”.  (ARGAN,  1999,  p.  296). 

4  Tito  Livio  escreveu:  “I  racconti  tradizionali  che  si  riferiscono  ai  tempi  precedenti  la  fondazione  o  la 
futura  fondazione  dell’Urbe,  conformi  piii  alle  favole  poetiche  che  a  una  rigorosa  documentazione 
storica,  io  non  intendo  ne  confermarli  ne  confutarli.  Si  puo  ben  accordare  agil  antichi  questa  licenza 
di  nobilitare  le  origini  delle  citta  mescolando  l’umano  col  divino;  e  se  v’e  un  popolo  cui  si  deve 
consentire  di  divinizzare  le  proprie  origini  e  di  attribuirne  la  causa  prima  agli  dei,  il  popolo  romano 
ha  tale  gloria  militare  che,  quando  esse  vanta  sopratutto  Marte  come  padre  suo  e  del  suo  fondatore, 
le  genti  accetano  di  buon  animo  questa  sua  debolezza  cost'  come  ne  accetano  il  dominio”  (TITO 
LIVIO,  1997,  p.  225,  227). 

5  A  proposito  dos  primordios  da  fundagao  de  Roma  e  do  lugar  historico  de  Eneias,  conferir  TITO 
LIVIO,  Libro  Primo,  1,  2  e  3,  1997,  p.  229,  231,  233,  235. 
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As  armas  canto  e  o  varao6  que,  fugindo  das  plagas  de  Troia 
por  injungdes  do  Destino,  instalou-se  na  Italia  primeiro 
e  de  Lavinio  nas  praias.  A  impulso  dos  deuses  por  muito 
tempo  nos  mares  e  em  terras  vagou  sob  as  iras  de  Juno, 
guerras  semfim  sustentou  para  as  bases  langar  da  cidade 
e  ao  Ldcio  os  deuses  trazer  —  o  comego  da  gente  latina, 
dos  pais  albanos  primevos  e  muros  de  Roma  altanados. 
Musa!,  recorda-me  as  causas  da  guerra,  a  deidade  agravada ; 
por  qual  ofensa  a  rainha  dos  deuses  levou  um  guerreiro 
tdo  religioso  a  enfrentar  em  descanso  esses  duros  trabalhos? 
Cabe  tdo  fero  rancor  no  imo  peito  dos  deuses  eternos ? 
Cidade  antiga  existiu,  dos  colonos  de  Tiro  povoada, 
forte  Cartago,  distante  da  Itdlia  e  das  bocas  do  Tibre, 
rica  de  todo  comercio,  de  grande  maldade  na  guerra. 

(V iRGiLio,  Eneida,  I,  1-15,  2014). 

Para  o  caso  da  retomada  da  biografia,  Burckhardt  anotou: 


fora  dos  dommios  da  poesia,  os  italianos  foram  os  primeiros  dentre  os 
europeus  a  revelar  propensao  e  talento  marcados  para  retratar  com  precisao 
o  homem  na  historia,  de  acordo  com  seus  tragos  e  qualidades  tanto  exteriores 
quanto  interiores.  [...]  Entre  os  italianos,  a  busca  de  trafos  caracterlsticos  de 
homens  ilustres  torna-se,  entao,  uma  tendencia  predominante,  e  e  isso  que 
os  diferencia  dos  demais  ocidentais,  em  meio  aos  quais  essa  tendencia 
manifesta-se  apenas  acidentalmente  e  somente  em  casos  extraordinarios.  Um 
senso  tao  desenvolvido  para  a  individualidade  so  pode  possul-lo  aquele  que 
se  destacou  ele  proprio  de  sua  coletividade,  tornando-se  assim  um  indivi'duo 
(Burckhardt,  1991,  p.  242). 


A  INVENgAO  DA  AUTOBIOGRAFIA 

Se  na  Antiguidade  e  na  Idade  Media  existiram  poucos  tipos  sociais  capazes  de 
oferecerem  real  interesse  de  terem  sua  vida  registrada  por  biografos,  uma  vez  que 
somente  homens  ilustres,  como  reis,  herois,  santos  -  universal  concretos  no  dizer 
de  Hegel  -,  mereceram  ser  biografados,  individualmente  ou  em  coletaneas,  a  aurora 
do  mundo  moderno,  ainda  no  seculo  XIII,  trouxe  consigo  o  registro  que  pode  ser 
considerado  a  primeira  autobiografia  com  caracterlsticas  inovadoras,  a  Vita  nuova, 
de  Dante  Alighieri,  pela  forqa  da  interioridade  e  o  Livro  das  maravilhas,  de  Marco 
Polo,  pela  exterioridade.  Sem  desconsiderar  as  Confissoes,  de  Agostinho  de  Hipona, 
autobiografia  escrita  no  final  do  seculo  IV,  entre  397  e  400,  ao  relatar  o  caminho 
do  particular  Aurelio  Agostinho  em  movimento  de  encontro  com  Cristo.  Heller 


6  Eneias  e  o  varao  referido. 
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escreveu  que  as  “Confissoes  de  Santo  Agostinho  sao  a  primeira  autobiografia 
verdadeira”  (Heller,  1982,  p.  191).  A  proposito,  Agostinho  registrou  que  os  “treze 
livros  das  minhas  Confissoes  louvam  o  Deus  justo  e  bom  por  meus  males  e  bem,  e 
elevam  ate  ele  a  mente  e  o  coraqao  dos  homens;  senti  esse  efeito  enquanto  as  escrevia, 
e  torno  a  senti-lo  cada  vez  que  as  leio”,  que  se  le  em  Retractationes  II,  6  (Frangiotti, 
apud  Agostinho,  1997,  p.  9).  Os  livros  de  as  Confissoes  sao  marcados  por  uma 
ruptura,  pois  os  nove  primeiros  tern  caracter  autobiografico,  ao  passo  que  os  livros 
X-XIII  nao  seriam  propriamente  confissoes,  pois  o  livro  X  mostra  a  analise  das 
motivaqoes  pessoais  a  escrita  deste,  e  os  XI -XIII  trazem  comentarios  a  parte  inicial 
do  Genesis.7 

Heller  considera  que,  ao  final  do  Imperio  romano,  “se  desenvolveram  pela 
primeira  vez,  num  breve  periodo  de  tempo,  as  condiqoes  previas  da  autobiografia, 
dando  origem  as  Confissoes  de  Santo  Agostinho”,  em  que  se  encontram  “um  mundo 
representativo  e  uma  personalidade  significativa,  como  ainda  um  mundo  dinamico 
com  um  sistema  pluralista  de  valores  e  um  individuo  preparado  para  escolher  o  seu 
caminho  nesse  mundo”.  Contudo,  por  “muitas  palavras  que  Agostinho  possa  dirigir 
a  Deus  [...]  e  argumentos  religiosos  que  possam  interromper  a  narrativa  da  sua 
vida,  estaobrae,  como  autobiografia,  tipicamente  terrena  (Heller,  1982,  p.  193). 8 
De  qualquer  modo,  as  luzes  da  sua  vida  pessoal  ficaram,  de  certa  forma,  em  segundo 
piano,  real^ada  a  do  lanqar-se  em  direqao  a  vivencia  da  mensagem  crista,  de  modo 
pleno  segundo  seu  entendimento. 

A  proposito  da  autobiografia  entre  os  italianos,  Burckhardt  apontou  que 
tambem  “a  autobiografia  al$a,  por  vezes,  voos  amplos  e  vigorosos  entre  os  italianos, 
paralelamente  a  uma  variegada  vida  exterior,  descrevendo  com  profundidade 
tambem  a  vida  interior  de  seu  autor  [...].  (Assim)  e  como  se  a  VitaNuova  de  Dante, 
em  sua  verdade  inexoravel,  tivesse  mostrado  o  caminho  a  naqao”  (Burckhardt, 
1991,  p.  245).  Dante  (1265-1321),  poeta  filosofo  como  Lucrecio  e  Goethe,  escreveu 
Vita  Nuova,  entre  1292  e  1293,  em  verdade,  uma  autobiografia,  narrativa  de  si, 
desde  a  experiencia  do  amor  a  Beatrice  Portinari,  la  donna  gentile,  recem-falecida. 
Foi  escrita  na  forma  de  sonetos,  poemas,  intercalados  de  reflexoes  sobre  tais,  a 


7  Ligando  passagens  anteriores  referidas  aos  platonicos,  no  entanto,  sem  desenvolver  neste  ensaio, 
registra-se  que  Agostinho:  “Descobre  a  existencia  do  sentido  espiritual  que  se  ocultava  sob  o  sentido 
literal  das  Escrituras.  A  leitura  dos  ‘platonicos’,  Porfirio,  e  uma  parte  da  Eneadas  de  Plotino,  o  inicia 
na  reflexao  do  espirito  sobre  si  mesmo  e  o  liberta  da  concep^ao  materialista  de  Deus.  Esse  encontro 
com  a  metafisica  platonica  aclarou  seu  pensamento,  fugiram-lhe  as  duvidas  e  o  ceticismo.  Descobre 
o  eterno  e  imutavel,  a  realidade  imaterial  transcendente”  (FRANGIOTTI,  apud  AGOSTINHO, 
1997,  p.  11). 

8  “Agostinho  nao  era  simplesmente  um  homem  que,  tendo  ignorado  anteriormente  as  leis  aceites  de 
Deus  e  de  Cristo,  ou,  tendo-se  desviado  delas,  ‘voltasse’  ao  seu  Senhor  e  Salvador  -  mais  do  que  isso, 
era  um  homem  que procurara para  si  a  verdade  por  entre  inumeras  verdades  e  tipos  de  comportamento 
igualmente  aceites,  ‘oficiais’.  Atribuiu  tudo  isto  a  gra^a  de  Deus  —  essa  era  uma  parte  da  verdade  que 
encontrou”  (HELLER,  1982,  p.  193). 
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movimentar-se  entre  aspectos  ficcionais  e,  talvez,  documentais.  O  luto  fora 
transformado  em  condigao  poetica  de  aceitagao  e  de  superagao  da  morte,  em  vista 
de  uma  nova  condigao  de  vida,  Incipit  vita  nova,  sem  a  beleza  e  o  amor  encarnados 
na  figura  de  Beatrice.  Quando  de  seu  primeiro  encontro,  Dante  relembra:  “dela  se 
podia  dizer  a  palavra  do  poeta  Homero:  ‘Nao  parecia  filha  de  homem  mortal,  mas 
de  Deus’.”  Em  outra  passagem,  desiludido  da  companhia  de  outras  mulheres, 
registra: 


Poucos  dias  depois,  sucedeu  que,  em  uma  parte  da  minha  pessoa,  me  veio 
uma  dolorosa  enfermidade,  pela  qual  sofri  continuamente,  por  nove  dias, 
amarissima  pena;  a  qual  me  levou  a  tanta  debilidade,  que  eu  era  obrigado 
a  ficar  como  aqueles  que  nao  podem  mover-se.  (Dante,  1979,  II  e  XXIII, 
p.  153  e  172;  Dante,  II,  XXIII  1993,  p.  669  e  691).  Ao  tempo  futuro, 
em  outro  escrito,  Beatrice  sera  identificada  com  a  teologia.  Pois,  se  o 
sublime  dantesco  e  virgiliano,  sua  premencia  e  agostiniana  (Auerbach, 

2007,  p.  115). 


Dante  foi  biografado  por  Boccaccio,  em  Trattarello  in  laude  di  Dante,  escrita 
entre  1351  e  1355,  e  por  Leonardo  Bruni  no  opusculo  Le  vite  di  Dante  e  del Petrarca. 

Ora,  esta  novidade  de  contar  a  propria  experiencia  sem  se  remeter  a  um  universal 
concreto,  como  mais  tarde  Hegel  pensara,  pode  demarcar  a  retomada  do  genero 
literario  autobiografia,  no  final  da  Idade  Media.  Somente  um  homem  destacado 
do  comum  da  vida  cotidiana  de  seus  contemporaneos,  tendo  passado  por  uma 
experiencia  Impar,  salientada  da  de  outros  concidadaos  contemporaneos,  ate  aquele 
momento,  poderia  contar  o  que  viveu,  viu,  ouviu,  pensou  acerca  das  diferengas 
entre  a  sua  cultura  de  matriz  crista  romana  e  a  grande  outra,  a  mongol.  Na  forma 
de  sondagem  e  do  conhecimento  do  Outro  desde  a  experiencia  pessoal.  Assim,  a 
criagao  literaria  de  Marco  Polo  compoe  parte  do  novo  cenario  politico-cultural  da 
secularizagao,  em  movimento  desde  o  seculo  XII,  nas  cidades  do  Norte  da  Italia, 
mais  precisamente  nas  regioes  da  Lombardia,  da  Toscana  e  de  Veneza.  Secularizagao 
que,  grosso  modo,  significa  trocar  a  eternidade  da  revelagao  religiosa  pelo  horizonte 
temporal  do  seculo,  em  movimento  de  baixar  o  ceu  a  terra.  No  caso,  trocar  a  futura 
Cidade  de  Deus,  a  esta  altura  da  Historia  perpassada  de  metamorfoses,  pelos  desejos 
humanos  espelhados  na  vida  dos  negocios  e  da  polltica,  -  a  vita  activa.  De  modo  a 
dar  consistencia  pratica  a  redescoberta  da  cidade  terrena,  como  ao  tempo  dos  pagaos 
antigos.  O  pano  de  fundo  mais  geral  fora  a  incipiente  ruptura  com  a  fixidez  das  classes 
sociais  antigas  e  medievais  -  formadas  por  aristocratas  e  escravos  ou  servos,  que,  na 
Antiguidade,  favorecera  a  criagao  da  etica,  a  consolidagao  das  grandes  religioes  e  a 
invengao  do  poder  crltico  da  razao,  afilosofia,  entre  os  seculos  VIII  e  II  antes  do  advento 
do  Homem-Deus  -,  frente  ao  fato  social  inaugural  do  surgimento  da  nova  e  plastica 
classe  burguesa,  de  par  com  o  fenomeno  da  secularizagao. 
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Contudo,  o  livro  de  Marco  Polo,  como  hipotese,  pode  ser  considerado  o  ponto 
intermediary  entre  Confissoes,  de  Agostinho,  sob  os  designios  da  vita  contemplativa, 
e  os  alvores  da  retomada  da  vita  activa,  desde  Petrarca  movido  por  cartas  de  Cicero 
a  seus  discipulos,  pautada  por  negocios  e  politica.  Em  verdade,  O  livro  das 
maravilhas,  do  Veneziano,  apresenta-se  como  o  meio-termo  entre  a  vida  referida  a 
Cristo,  de  Agostinho,  e,  para  o  caso  de  Polo,  a  referida  a  de  Kublai  Khan,  porem, 
voltada  para  a  vida  politica  despotica,  as  guerras  de  conquista  e  os  negocios. 

Registrado  no  video  E tic  ad  de  meados  dos  anos  90,  do  seculo  passado, 
Bornheim  afirmou  que  O  livro  das  maravilhas-.  a  descrigao  do  mundo,  de  Marco 
Polo  (1254-1324),  escrito  a  quatro  maos,  ditado  a  Rustichello  da  Pisa,  quando 
ambos  estiveram  encarcerados  como  prisioneiros  de  guerra,  da  guerra  entre  Veneza 
e  Genova  -  cadernos  do  cdrcere  -,  teria  sido  a  primeira  autobiografia,  a  reinaugurar 
o  genero  literario  como  modelo  para  a  Modernidade.10 

Na  obra,  e  um  homem  comum,  filho  de  um  mercador,  burgues,  veneziano, 
seguindo  a  rota  da  seda,  participa  de  uma  missao  diplomatica  encomendada  pelo 
Papa,  e,  no  mesmo  passo,  faz  negocios,  na  corte  de  Kublai  Khan,  o  Grande  Khan, 
o  soberano  perfeito,  o  despotes  -  em  verdade,  perfeito  organizador  da  burocracia 
estatal,  pois  os  reis  e  baroes  estiveram  a  serviqo  da  ordem  politica  e  economica  do 
Imperio  -,* 11  por,  praticamente,  dezessete  anos.  Marco  Polo,  um  homem  singular, 
sem  nenhuma  nobreza  herdada  de  familiares,  que  jamais  poderia  identificar-se 
com  qualquer  universal  concreto,  viajara  pelo  Imperio  mongol.  Retornando  a  Italia, 
o  veneziano  relata  em  livro  sua  experiencia  frente  aos  supostos  exotismos  daquela 
civiliza$ao  formadas  por  diferentes  etnias,  desde  os  costumes,  aparentemente,  muito 
distintos  dos  modos  europeus  cristaos. 

O  relato  causou  impacto  em  vista  das  novidades  e  das  excentricidades  dos 
mongois.  Os  dois  primeiros  livros  relativos  a  China  -  o  terceiro  cuida  da  India  -, 
tratam  do  poder  despotico  do  Grande  Kahn  e  da  dura  justiga  realizada  em  sua 
corte,  compostos  com  a  politica  de  expansao  e  de  consolida^ao  territorial,  nas 
guerras  de  conquista  por  toda  a  Asia.12  Alem  das  mazelas,  das  idiossincrasias,  dos 


9  Ver  BORNHEIM,  G.;  CHAUI,  M.  O  drama  burgues.  Etica.  Concep^ao  e  roteiro  de  Adauto 
Novaes;  dire^ao  de  arte  de  Dario  Vizeu  e  Paulo  Morelli.  Dispom'vel  em:  https://www.youtube.com/ 
watch?v=I6BrqfJaaqM.  Abecco  sme:  30  jun.  2018. 

10  Contudo,  a  questao  do  genero  literario  do  relato  poliano,  apos  tantas  tradu^oes  e  reescritas,  apresenta- 
se  de  modo  mais  complexo  quanto  a  sua  classifica^ao,  complementar  ao  enquadre  como  de 
autobiografia,  segundo  Bornheim.  A  proposito,  ver  BUSANELLO,  M.  R.  Quanto  ao  genero.  In: 
BUSANELLO,  M.  R.  O  maravilhoso  no  relato  de  Marco  Polo.  Disserta^ao  (Mestrado  em  Letras  - 
Lingua,  Literature,  Culture  Italianas)  -  USP,  2012.  p.  65-75.  Dispom'vel  em:  http://www.teses.usp.br/ 
teses/disponiveis/8/8148/tde-12032013-091351/pt-br.php.  Acesso  em:  29  jun.  2018. 

11  “A  chave  explicativa  deste  modo  de  produ^ao  (se)  encontra  na  ausencia  da  propriedade  privada  do 
solo,  sendo  o  reino  o  unico  proprietary’  (TRAGTENBERG,  1974,  p.  53). 

12  Em  verdade,  os  livros  detalham  aspectos  do  maravilhoso  aos  ocidentais:  exercito  de  milhares  de 
soldados;  uso  da  polvora  e  primeiras  armas  de  fogo  (YERASIMOS,  2015,  p.  29);  vitorias  nas  guerras 
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aspectos  fortuitos  do  inconsciente  coletivo  dos  mongois  -  avant  la  lettre.  Pois,  a 
descrigao  dos  costumes  revela  um  tipo  de  vida  calcada  no  servilismo,  sem  porosidade 
nem  imaginagao  artistica,  voltada  a  industria  de  tecidos  Finos  e  brocados,  ao 
comercio  de  pedras  preciosas,  de  ouro,  prata,  alem  das  festas  civis  e  comemorativas 
das  faganhas  do  Grande  Khan.  Sob  a  capa  de  uma  concepgao  empfrica  e  naturalista 
da  vida.  Marco  Polo  revela  a  vida  do  Grande  Outro,  o  antipoda  do  Ocidente, 
realizador,  poderoso,  sem  limites  ao  seu  desejo  de  conquista,  como  a  encarnar,  na 
forma  d tfarsa,  certa  faceta  do  espirito  tragico  antigo:  sem  medo  da  vida,  da  doenga, 
da  morte,  da  perfidia.  Os  relatos  sao  de  pura  externalidade,  sem  nenhum  registro 
da  intimidade,  do  logos  interno  de  Marco  Polo. 


Autobiografia  ao  TEMPO  DA  CIVILIZAQAO  do  Renascimento 

Se,  durante  a  Antiguidade  e  a  Idade  Media,  ser  considerado  individuo  fora 
privilegio  de  poucos,  registrados  em  biografia  pela  pintura  de  retratos  e  autorretratos, 
com  o  acumulo  crescente  de  riqueza  do  homem  burgues,  que  nunca  foi  nem  seria 
rei,  santo,  heroi,  mas  por  ser  homem  comum  interessado  na  vida  deste  mundo, 
abre-se  a  possibilidade  de  ter  uma  vida  mais  atrativa  e  dinamica  que  a  dos 
arquetipos  antigos  e  medievais.  Em  consequencia,  o  homem  que  conquistava  o 
mundo,  que  nasceu  para  conquista-lo,  escrevera  sua  autobiografia  para  contar 
as  particularidades  de  sua  existencia  de  gloria  e  de  fama,  pois  o  horizonte  do 
mundo  a  ser  construfdo  desde  a  nova  ordem  social  nao  sera  mais  o  do  “vale  de 
lagrimas”  medieval,  mas  o  lugar  de  real  izagao  material  da  vida,  dos  prazeres,  dos 
desejos,  sublimados  ha  tempos. 

Ao  tempo  do  movimento  de  extroversao13  no  ambito  da  civilizagao  do 
Renascimento,  sob  o  teto  do  ateismo  pratico,  dois  homens  ilustres  se 

e  boa  fortuna  nas  batalhas;  burocracia;  correio;  astrologia,  augurios  e  pressagios;  elementos 
escatologicos,  desde  a  lenda  do  Reis  Magos,  da  Persia,  perfilados  pelo  zoroastrismo  ou  cripto- 
cristianismo;  diversas  formas  de  casamentos  e  lugar  das  mulheres;  pedras  preciosas,  diamantes,  rubis, 
perolas,  lapis  lazuli;  abundancia  de  ouro,  prata  e  joias  vindas  da  India;  homens  com  dentes  de  ouro; 
emissao  de  papel-moeda;  variadas  b'nguas  proprias  de  cada  povo  avassalado  ao  Grande  Khan; 
incinera^ao  dos  mortos;  antropofagia;  cristianismo  de  tradifao  nestoriana,  islamismo,  idolatria  e 
povos  sem  religiao;  Vatigai,  deus  unico  dos  tartaros,  deus  terrestre,  a  cuidar  dos  filhos,  do  trigo  e  do 
gado  (YERASIMOS,  2015,  p.  29);  for^a  dos  milagres;  adoradores  do  fogo;  longevidade  dos  monges 
idolatras;  alimenta^ao  e  condimentos,  pimentas  branca  e  preta,  gengibre,  canela,  a^afrao;  vinho  de 
arroz  fermentado  e  especiarias;  vinho  de  trigo;  abundancia  de  feras,  leao,  bufalo,  rinoceronte,  elefante, 
animal  de  grande  inteligencia;  petroleo,  avant  la  lettre ;  tatuagens;  luxuria;  eunucos;  seda,  cetim, 
musselina,  brocados  de  ouro;  porcelana;  aloes  e  sandalo;  pedra  que  incendeia  o  carvao;  remedios  do 
fel  de  serpentes;  almfscar;  desertos;  muros  e  muralhas;  jardins;  fogos  de  artificios;  respeito  a  vontade 
dos  mortos;  escambo;  grandes  mercados,  e,  em  larga  medida,  a  vida  cotidiana  dos  homens  daquela 
banda  da  Terra,  sob  o  modo  de  produ^ao  asiatico. 

13  Para  Heller,  “o  Renascimento  constituiu  uma  epoca  de  grandes  personalidades  multifacetadas. 
[...]  Entre  a  grande  diversidade  de  personalidades  surge,  no  entanto,  repetidamente,  uma  caracterfstica 
comum,  que  consiste  num  voltar-se para  o  mundo,  aquilo  que  hoje  chamamos,  usando  uma  expressao 
da  psicologia,  [...]  extroversao.  Este  voltar-se  para  o  mundo  foi  caracterfstico  ate  ao  seculo  XVI, 
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autobiografaram:  Benvenutto  Cellini  e  Girolamo  Cardano.14  O  primeiro,  escultor, 
ourives,  escritor  de  um  tratado  de  ourivesaria  e,  ainda,  poeta  bissexto.15  Em  verdade, 
escrevera  sua  autobiografia  para  escapar  de  ser  biografado  por  Giorgio  Vasari,  em 
Le  vite  de  piu  eccellenti  pittori,  scultori  e  architetti,  obra  fundadora  da  historia  da 
arte.  No  entanto,  Heller  escreve  que  “Cellini  viu  em  Vasari,  e  todos  os  seus 
contemporaneos,  lutadores  ‘capazes  de  apunhalar  pelas  costas’  (alias,  descreve-se  a 
si proprio  como  tal)”.  Para  mostrar  a  nao  excepcionalidade  de  Cellini,  Heller  registra 
que  o  “individuo  so  podia  realizar-se  contra  os  outros.  [...]  Se  lermos  a  vida  dos 
grandes  artistas  contadas  por  Vasari,  so  encontraremos  homens  invejosos  e 
ambiciosos,  com  a  unica  exceqao  de  Donnatelo  e,  ate  certo  ponto,  de  Michelangelo. 
[...]  Vasari  descreve  toda  esta  inveja  e  ambiqao  como  sendo  perfeitamente  naturais” 
(Heller,  1982,  p.  164). 

Cellini,  em  La  Vita,16  escrita  entre  1558  e  1568,  relata  que  matara  maridos 
ofendidos  em  duelos  justos,  sugere  ser  bissexual,  vangloria-se  de  ter  atirado  na 
soldadesca  de  Carlos  V,  das  janelas  do  Palacio  Sant’ Angelo,  durante  o  Saque  de 
Roma,  em  1 527,  conta  a  superioridade  tecnica  do  seu  trabalho,  declara  seu  amor  a 
Floren^a  e  completamente  feliz  por  ter  nascido  naquele  paese.  Contudo,  para 
Burckhardt,  em  sua  autobiografia,  “Cellini  nao  ae  dedica  exatamente  a  contemplagao 
da  propria  interioridade.  Todavia,  retrata  o  homem  por  inteiro  -  por  vezes,  a 
contragosto  -  com  uma  verdade  e  plenitude  arrebatadoras”  (Burckhardt,  1991, 
p.  245).  Mesmo  que  suas  obras  mais  destacadas  “permane5am  como  meros  esbogos 
e  que,  como  artista  [...]  se  afigura  com  completo  em  sua  pequena  especialidade 
decorativa,  [...]  o  homem  Benvenuto  continuara  a  interessar  aos  homens  ate  o  final 
dos  tempos”  (Burckhardt,  1991,  p.  245-246). 

A  sua  vez,  Girolamo  Cardano  (1501-176),  e  matematico,  medico,  astrologo, 
jogador  de  jogos  de  azar  -  uma  das  inven^oes  do  Renascimento  (sic)  -,  em  De 


momento  em  que,  com  o  aprofundar  da  crise  dessa  epoca,  cedeu  lugar  a  um  afastamento  do  mundo, 
a  retirada  dos  homens  para  os  seus  problemas  interiores  e  para  a  ‘introversao’.  Este  nltido  corte 
historico  e  a  melhor  prova  de  que  a  ‘extroversao’  e  a  ‘introversao’  nao  constituem  formas  inatas  do 
comportamento  humano,  sendo  pelo  contrario  originadas  pelas  necessidades  e  possibilidades  da 
epoca  [...].  A  tfpica  falta  de  interioridade  do  individuo  do  Renascimento  nunca  sera  excessivamente 
sublinhada”  (HELLER,  1982,  p.  163). 

14  Acerca  de  autobiografias  destacadas  ao  tempo  do  Renascimento,  Burckhardt  considera  tambem  a 
de  Luigi  Cornaro,  “conhecido  filosofo  da  vida  pratica”,  intitulada  Discorsi  della  vita  sobria 
(BURCKHARDT,  1991,  p.  247-249). 

15  A  proposito,  sua  autobiografia,  La  Vita,  principia  com  um  soneto:  “Questa  mia  vita  travgliata  io  scrivo  / 
per  ringraziar  lo  Dio  della  natura,  / che  mi  die  I’alma  e poi  ne  a  uto*  cura:  / alte  diverse  ‘mprese  ho  fatte  e  vivo. 
II  Quel  mio  crudel  destin  d’offes' a  privo  /  vita  or  gloria  e  virtu  piu  ehe  misura,  / grazia  valor  beltd  cotal  figura 
/  che  molti  io passo  e  chi  mi passa  arrivo.  //Sol  mi  duol grandemente  or  ch’io  cognosco  / qual  earn  tempo  in 
vanitit perduto:  /  nostri  frdgil pensier  se  ‘n  porta  7  vento.  II  Poi  che  i pentir  non  val,  satro  contento  / salendo  qual 
io  scessi  il  Benvenuto  /  nel fior  di  questo  terren  toco”  (CELLINI,  1996,  p.  3).  ( *uto :  avuto). 

16  O  tltulo  original,  registrado  pelo  amanuense  era  Vita  di  Benvenuto  Cellini  /  oreficie  et  scultore 
schritta  /  di  sua  mano  propria.  -  Depois,  abandonado. 
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propria  vita  liber  ou  De  propia  vita,xl  “dal  duo  inizio  fino  ad  oggi,  fine  ottobre  del 
1575”,  conta  “la  carcerazione  del  1570-1571  a  Pavia”,  ocorrida  “il  6  di  ottobre  di 
quell’anno  (1570)  fui  incarcerato  ma,  a  parte  la  perdita  della  liberta,  fui  tratatto 
umanamente;  il  9  gennaio  del  ’71,  nell’ora  e  nel  giorno  in  cui  ero  stato  impriginato, 
cioe  il  venerdi  verso  sera,  tornai  a  casa,  in  liberta  vigilata”  (Bianchi,  2007,  p.  410), 
que  por  volta  de  1 560  entrou  para  “il  carcere  al  matrimonio”,  que  seu  filho  cometeu 
o  crime  de  uxoricidio,  que  esteve  impotente  por  vinte  e  dois  anos,  devido  a  uma 
conjunqao  astral,  desfavoravel,  que  pensou  em  abandonar  a  medicina  para  dedicar- 
se  somente  aos  jogos  de  azar,  -  combinados  com  o  estudo  da  matematica  e  os 
primordios  da  teoria  da  probabilidade  -,  que  curou  o  bispo  de  Paris  de  uma  molestia 
grave,  perdendo  assim  a  oportunidade  de  largar  a  profissao  dado  advento  da  fama 
de  bom  medico.  Porem,  conta  ter  sido  mau-jogador,  vingativo,  ofensivo  nas  palavras, 
sem  arrependimento  das  ofensas  cometidas,  que  pretendera  pesquisar  na  natureza, 
de  modo  objetivo,  o  que  resultou  em  um  acumulo  de  saber  organizado.  Aos  76 
anos,  estava  feliz,  com  alguma  riqueza,  amigos  influentes,  privilegio,  prestigio, 
conhecedor  de  segredos,  tendo  mantido  crenqa  em  Deus  e  quinze  dentes.  Assim, 
Cardano  parece  insinuar  um  tanto  do  logos  interno,  desde  o  logos  proferido, 
anunciando  o  caminho  para  a  virada  da  introversao. 

Se,  como  quer  Heller,  o  “egoismo  do  Renascimento  era  um  egoismo  de  cria$ao. 
Nao  estava  orientado  meramente  para  a  particularidade  do  ser  humano  individual, 
mas  primeiramente  e  acima  de  tudo  para  o  seu  trabalho.  [...]  (Assim)  o  individuo 
se  fundira  com  a  sua  obra,  (pois)  os  homens  ainda  nao  tinham  aprendido  a 
diferenciar  entre  o  amor  proprio  e  o  interesse  proprio,  entre  a  autopreservagao  e  o 
egoismo”  (Heller,  1982,  p.  165).  Ao  tempo  da  virada  renascentista  de  retorno 
a  introversao,  de  certa  forma,  como  modo  de  recuo  moral,  talvez,  sob  o  efeito 
primario  das  guerras  de  religioes,  entre  catolicos  e  calvinistas,  na  Franga 
(Vivanti,  1963),  dois  filosofos  escreveram  autobiografias,  diga-se,  autobiografias 
intelectuais,  cada  qual  a  seu  modo.  Primeiro,  Montaigne,  que,  nos  Ensaios, 
escreveu  ser  ele  o  unico  objeto  do  livro:  “so  o  escrevi para  mim  mesmo  [...]  sou  eu 
mesmo  a  materia  deste  livro” ,  datado  de  “ primeiro  de  mar^o  de  1580” .  Montaigne 
escreveu  que  a  “opiniao  publica  nada  tern  a  ver  com  o  nosso  pensamento,  mas 
o  resto,  nossas  agoes,  nosso  trabalho,  nossas  fortunas,  e  nossa  propria  vida, 
cumpre-nos  coloca-los  a  servigo  da  coletividade  e  submete-los  a  sua  aprovagao” 
(Montaigne,  1980,  XXIII,  p.  62).  Apos,  ainda  ao  compasso  da  crise  social, 
Descartes,  em  o  Discurso  do  metodo,  registra  sua  autobiografia  intelectual,  tao 
somente,  sem  nenhuma  concessao  as  paixoes,  que  isolara  de  modo  a  refletir  em 
o  Tratado  das  paixoes ,  ainda  sem  interioridade. 


17  A  proposito,  conferir  BIANCHI,  L.  Autobriografia  e  morale  nel  Career  cardaniano.  In:  BALDI, 
M.;  CANZLANI,  G.  (org.).  Girolamo  Cardano:  le  opere,  le  fonti,  la  vita.  A  cura  di  Marialuisa  Baldi 
e  Guido  Canziani.  Milano:  Franco  Angeli,  2007.  p.  409-425. 


310 


Em  passo  posterior,  como  retorno  a  matriz  do  estilo  introspectivo  de  registrar 
as  memorias,  Rousseau  em  as  Confissoes,  escancarou  -  no  limite  da  discriqao  a 
narragao  de  si  -  os  sentimentos  fntimos,  misturando  certa  imaginaqao  poetica  com 
dados  factuais  e  filosofia.  Reinaugurava  deste  modo  o  genero  da  autobiografia  ao  sopro 
dos  ventos  do  romantismo,  fecundando  uma  geragao  de  homens  destacados, 
sobremaneira  Goethe,  que  tambem  se  autobiografou.  Antes  das  Confissoes  do  genebrino 
calvinista,  distante  da  efervescencia  do  mundo  burgues,  Vico  escrevia  em  Napoli  sua 
Autobiografia,  ate  hoje  pouco  lida,  como  tambem  o  leitor  de  sua  Opus  magna,  Goethe, 
que  deixou  formidavel  memoria  da  sua  vida,  tao  agitada  e  inquieta. 


Biografia  a  varias  maos  e  no  cinema 

Nietzsche  alertara  para  a  epidemia  de  biografias  langadas  ao  correr  da  segunda 
metade  do  seculo  XIX,  da  parte  de  pessoas  sem  muita  importancia,  como  mero 
exercicio  de  exibicionismo  publico  e  desgraqa  de  desavisados  leitores.  Contudo, 
Nietzsche  interessava-se  pela  psicologia  profunda  da  vida  dos  grandes  filosofos,  na 
esperanqa  de  encontrar  aquilo  que,  pessoalmente,  os  levara  a  pensar  e  a  escrever  o 
que  pensaram  e  escreveram.  -  Talvez,  mais  ainda  aquilo  que  nao  pensaram  nem 
escreveram,  como  no  tratamento  clinico,  em  que  o  psicanalista  age  para  pontuar  o 
livre-discurso  do  paciente,  e  chegar,  se  possivel,  a  algum  reslduo  traumatico  em 
movimento  no  inconsciente  a  causar  estragos  psicossomaticos.  Com  ironia,  Marx, 
que  nao  desejava  ser  biografado,  obteve  duas  biografias  atuais,  alem  de  outras  tantas, 
uma  para  o  jovem  e  outra  para  o  velho,  de  Michael  Heinrich,  Karl  Marx  e  o 
nascimento  da  sociedade  moderna  (1818-1841),  outra,  de  Marcelo  Musto,  O  velho 
Marx:  uma  biografia  de  seus  ultimos  anos  (1881-1883),  ambas  editadas  em  2018. 

Recompondo  o  mote  inicial,  ha  uma  vaga  de  biografias  no  mercado  editorial, 
desde  a  onda  norte-americana  de  biografar  artistas  de  sucesso  ou  de  nem  tanto, 
politicos,  empresarios,  medalhoes  famosos,  que  mais  parecem  incorporar  o 
personagem  Janjao,  de  Machado  de  Assis,  mostrado  no  conto  Teoria  do  medalhao. 
Em  que  parte,  significativa,  os  interessados  pagam  para  ser  biografados  por  biografos 
profissionais.  Em  outros  casos,  a  industria  cultural  projeta  o  future  sucesso  editorial 
com  a  criagao  de  uma  imagem  pasteurizada  do  sujeito,  que  vira  a  ser  retratado, 
espalhada  pelas  redes  sociais.  Em  geral,  a  biografia  de  artistas  segue  o  seguinte 
movimento:  nascimento  desfavorecido,  desenvolvimento  de  talentos  vencendo  todas 
as  vicissitudes,  viver  experiences  amorosas  fracassadas,  afogar-se  em  drogas,  e  ter 
morte  com  lances  de  tragedia  anunciada,  contrapostas  ao  gesto  de  criar  obras 
artisticas  de  gosto  mediano.  Para  o  caso  dos  politicos:  projetos  mesquinhos  muito 
aquem  do  bem  publico  e,  dos  empresarios,  jogadas  de  mercado  suspeitas.  Aos 
medalhoes  vale  o  tornar-se  figura  necessaria  em  eventos  sociais  da  melhor  sociedade, 
na  maioria  desnecessarios,  como  vaticinara  o  personagem  do  pai,  com  a  finalidade 
de  entusiasmar  o  filho  Janjao.  Ele  poderia,  se  desejasse,  ate  entrar  para  a  politica, 
desde  que  nada  atrelasse  ao  nome  do  partido  politico  que  escolhesse. 
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Todavia,  o  que  pode  ser  melhor  comparado  ao  prazer  da  leitura  de  biografias 
e  autobiografias?  Prosaicas  biografias,  como  a  de  Dashiell  Hammett,  autor  de 
romances  policiais,  que  lera  a  Critica  da  razao pura,  aos  treze  anos,  e  se  decepcionara, 
pois  nao  revelava  “todas  as  respostas  da  vida”  (Johnson,  1986,  31).  O  denso  Album 
de  retratos,  de  Heilman,  Pentimento,  desde  o  ti'tulo,  que,  dentre  outros  personagens, 
relatade  modo  ficcional  o  complexo  relacionamento  com  Hammett.  O  angustiado 
Retrato  calado,  do  Professor  Luiz  Roberto  Salinas  Fortes,  a  revisitar  os  tempos 
de  prisao  e  de  tortura.  Sartre,  em  Aspalavras,  de  saida,  livra-se  do  superego  paterno. 
Ou,  ainda,  a  fineza  do  espirito  registrada  em  A  asa  do  dragao,  do  cronista  mineiro 
Jurandir  Ferreira,  a  pendular  entre  o  ficcional  e  os  fatos  da  vida. 

Contudo,  na  decada  de  80,  do  seculo  passado,  apareceu  o  elegantissimo  Esboco 
de  figura  -  ti'tulo  retirado  do  poema  de  Drummond,  que  abre  o  livro  -,  uma 
coletanea  em  homenagem  ao  Prof.  Antonio  Candido  (1918-2017),  dedicado  aos 
seus  70  anos.  Uma  especie  de  biografia  escrita  a  muitas  maos  amigas,  por  colegas 
de  oficio  e  admiradores  de  sua  vida  e  obra.  Publicada  no  tempo  em  que  se  aposentara 
da  USP,  sem,  contudo,  abandonar  a  vida  academica  e  cultural,  como  critico  literario, 
de  par  com  a  de  ator  politico  influente  e  discreto,  como  fizera  ao  participar 
ativamente  da  criaqao  do  PSB,  nos  anos  50,  e  ao  escrever  para  os  jornais  Folha 
Socialista  e  Vanguarda  Socialista,  ou  participando  da  fundagao  do  PT.  Apos,  Antonio 
Candido,  Yinicius  Dantas  pesquisou  e  escreveu  a  Bibliografia  de  Antonio  Candido. 
Naquela  epoca,  Candido  cedera  entrevista  a  Tatiana  Belink,18  em  que  contara  os 
seus  anos  de  formaqao  na  mantiqueira  Poqos  de  Caldas,  desde  o  curso  no  ginasio  e 
no  colegio,  frequentados  no  Colegio  Municipal,  onde  fora  aluno  de  Edmundo 
Gouvea  Cardillo,  formado  em  Direito,  mas  professor  de  Lingua  Portuguesa  e 
Literatura,  autor  do  intrigante  Dante,  seiscentos  anos  de  duvida .19  Na  entrevista, 
Candido  diz  que  escrevia  uma  redagao  de  dez  paginas,  e  o  professor  Edmundo 
Cardillo  a  devolvia  com  quinze  paginas  de  anotagoes  e  sugestoes.20 

O  cinema  tambem  produziu  biografias  oportunas,  mesmo  que  parciais,  de 
filosofos,  como  a  de  Giacomo  Leopardi,  em  II  Giovane  Favoloso,  diregao  de  Mario 
Martone,  de  2014,  sob  o  tratamento  afetivo-familiar  e  os  ares  de  Napoli,  terrivel  e 
maravilhosa.  Incontornavel,  a  fina  pesquisa  da  vida,  obra  e  correspondence, 
transformada  em  Dias  de  Nietzsche  em  Turim,  por  Julio  Bressane,  de  2002, 


18  Ver  ABRAMOVICH,  F.  Os  mestres  dos  grandes  mestres.  In:  ABRAMOVICH,  F.  Quern  educa 
quern?  7.  ed.  Sao  Paulo:  Summus,  1985.  p.  88-113. 

19  CARDILLO,  Edmundo  Gouvea,  Dante,  seiscentos  de  duvida.  Sao  Paulo:  Aquarius,  1976. 

20  “No  ginasio,  alguns  professores  me  marcaram  muito...  Tive  um  professor  de  portugues  excepcional, 
Dr.  Edmundo  Gouvea  Cardillo,  que  nos  incutiu  o  senso  da  Lingua  Portuguesa.  Exigia  que  lessemos 
todos  os  dias  poemas,  que  deveriamos  saber  de  cor  (eu  acho  muito  bom  saber  de  cor  as  coisas,  pois 
ai  se  pode  trabalhar  a  cadencia,  a  leitura  verdadeira,  etc.),  faziamos  composites  e  ele  devolvia  todas 
elas,  com  folhas  de  comentarios,  feitos  em  tinta  vermelha...  Eram  composites  de  dez  paginas  e 
recebiam  um  comentario  de  quinzes  paginas”  (CANDIDO  apud  ABRAMOVICH,  1985,  p.  91). 
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antecedido  da  abordagem  polltica  da  vida  do  filosofo  renascendsta,  em  Giordano 
Bruno,  de  Giuliano  Montaldo,  1973.  Sem  prescindir  dos  filmes  de  Roberto 
Rosselini,  biografo  cinematografico  oportuno  de  Socrates,  Agostinho,  Descartes. 
Por  fim,  o  filme  em  que  vida  e  obra  se  fundem,  Noticias  da  Antiguidade  ideoldgica : 
Marx,  Eisenstein,  O  Capital,  dire$ao  de  Alexander  Kluge,  tres  DVDs,  de  2008. 
Filmado  a  partir  da  resolu^ao  ardstica  de  Sergei  Eisenstein:  “A  decisao  esta  tomada: 
irei  filmar  O  Capital,  segundo  roteiro  de  K.  Marx  -  esta  e  a  unica  saida  formal 
possivel”  ( 1 927) .  Fala  plena  de  conteudos  e  sentidos  dirigida,  certamente,  ao  future, 
como  se  verifica. 

Da  tensao  entre  o  logos  interno  e  o  logos  proferido,  aos  arremates  da  extroversao 
e  da  introversao,  talvez  a  biografia  volte  a  ser  a  narrativa  da  vida  de  homens  comuns, 
como  aos  primordios  da  Idade  Moderna.  E  da  autobiografia  se  dira:  “Esses  homens! 
Todos  puxavam  o  mundo  para  si,  para  o  concertar  consertado.  Mas  cada  um  so  ve 
e  entende  as  coisas  dum  seu  modo”  (GuimarAes  Rosa,  2006,  p.  13).  A  exterioridade 
e  a  interioridade  das  biografias  e  das  autobiografias  se  tocam,  sem  se  cruzarem. 
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CAPITULO  18 


A  NOVA  CIVILIZAgAO  RENASCENTISTA 


Decio  Osmar  Bombassaro 


ProlegOmenos 

Sao  inumeros  os  relatos  sobre  o  Renascimento.  Este  ensaio  apresenta  uma 
serie  de  depoimentos  sobre  a  epoca  renascentista,  elaborados  por  historiadores, 
filosofos  e  tratadistas,  os  quais  concordam  que  o  movimento  transcorreu  durante 
os  seculos  XV  e  XVI.  Para  eles,  Renascimento  e  tudo  o  que  caracteriza  o  perfodo 
artfstico  e  literario  da  Renascenqa,  que  e  o  ato  ou  efeito  de  renascer,  tendo  se 
originado  uma  nova  concepqao  de  vida,  um  novo  vigor,  uma  nova  atividade,  um 
novo  impulso  dado  as  letras,  as  ciencias,  as  artes. 

Antes  de  apresentar  tais  relatos,  e  preciso  explicitar,  adverte  Cruz  (1988), 
o  que  e  fdosofar  e  o  que  e  filosofia.  O  primeiro  e  uma  atividade  sem  supostos, 
podendo  iniciar  desde  as  reflexoes  mais  fntimas  ate  as  atividades  verbais.  O 
filosofar  remete  ao  filosofo,  obriga  a  falar  dele.  A  filosofia  e  o  resultado  de 
todo  o  filosofar  no  curso  da  Historia,  isto  e,  o  que  chega  do  passado  na  forma 
de  textos,  contribufdo  para  dar-lhes  um  carater  universal.  Enquanto  texto,  a 
filosofia  remete  ao  interprete,  deixando  num  piano  cada  vez  mais  distante  o 
seu  autor. 

Tendo  em  vista  que  filosofar  nao  e  erguer  ideologias,  nem  fabricar  Husoes 
e,  menos  ainda,  cair  na  mistificaqao,  porque  o  discurso  filosofico  nunca  e 
independente  do  discurso  historico.  Ao  contrario,  este  o  modifica,  levando-o  a 
tecer,  com  outros  tempos  e  com  o  presente,  relaqoes  reveladoras  de  sua  verdade. 
Filosofando,  o  homem  se  comunica  com  a  realidade,  ele  e  um  ser  que  pensa,  o 
homem  se  defronta  com  a  experiencia  da  expressao,  ele  age  e  avalia  seus  atos. 
O  homem  comeqa  a  filosofar  quando  poe  em  a^ao  a  pratica  da  interrogaqao. 

Assim,  para  dar  seguimento  ao  tema  proposto  por  este  ensaio,  o  que  nao 
se  pode  evitar  e  a  pratica  da  interrogaqao  como  parte  fundamental  do  projeto 
estabelecido,  modelado  conforme  duas  indagaqoes  especificas.  Aprimeira:  Que 
fatos  surpreendentes  concorreram  para  o  advento  do  Renascimento?  A  segunda: 
Elouve  a  atividade  do  filosofar  naquele  perfodo  de  mais  de  200  anos,  cooperando 
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para  o  vicejar  da  filosofia  no  Renascimento,  ou  do  Renascimento?  Os  depoentes 
poderao  esclarecer  essas  questoes. 

A  seguir,  aplicando  a  pratica  da  interrogagao,  foram  selecionadas  1 0  indagagoes 
sobre  o  Renascimento,  com  o  objetivo  de  elucidar  divergences  seculares. 

1)  Eo  Renascimento  a  continuidade  ou  descontinuidade  do  Medievo? 

2)  O  Renascimento  so  pode  ser  entendido  como  uma  corrente  espiritual  -  o 
“Humanismo”  -  como  a  ideologia  dos  homens  renascentistas? 

3)  Por  que,  na  Italia,  o  movimento  apresentou  os  maiores  paradoxos? 

4)  Se  o  Renascimento  nao  e  a  sua  causa,  nem  a  sua  essencia,  mas  um  momento 
necessdrio,  com  a  dissociagao  de  seus  elementos  ele  seria  possivel? 

5)  E  o  Humanismo,  como  movimento  intelectual,  o  primeiro  e  mais  amplo 
que  caracterizou  o  periodo  renascentista? 

6)  E  uma  epoca  que  abrangeu  varias  e  divergentes  posigoes,  ate  disparatadas, 
sem  exclusao  de  nexos  ainda  muito  estreitos  com  a  Escolastica? 

7)  Se,  no  Renascimento,  houve  uma  abundancia  de  textos  filosoficos,  chegaram 
a  constituir  teorias  ou  proposigoes? 

8)  E  admissivel  aceitar  que  o  movimento  renascentista  conduziu  ao 
individualismo,  chegando  mesmo  a  anarquia  moral  e  polftica  na  Italia  do 
seculo  XV? 

9)  Seria  uma  grande  crise  historica  a  causa  fundamental  da  emergencia  do 
Renascimento? 

10)  O  propalado  “retorno  a  Antiguidade  classica”,  pelos  renascentistas, 
representou  apenas  a  repetigao,  a  adesao  completa  das  ideias  e  dos  feitos  daquela 
epoca? 

Preliminar  A 

“Nao  hafatos,  somente  interpreta^oes.  ”  (Nietzsche). 


I  O  QUE  SE  RELATA  DO  RENASCIMENTO? 

Conforme  o  ponto  de  vista  de  Heller  (1994),  o  conceito  de  “Renascimento” 
abarca  um  processo  social  global  que  vai  da  esfera  economica  e  social,  resultando 
em  afetar  a  estrutura  basica  da  sociedade,  o  campo  da  cultura,  compreendendo  a 
vida  cotidiana  e  a  mentalidade  diaria,  a  pratica  das  normas  morais  e  os  ideais  eticos, 
as  formas  de  consciencia  religiosa,  as  artes  e  as  ciencias.  A  autora  hungara  sustenta 
que  o  Renascimento  e  a  primeira  etapa  do  amplo  processo  de  transigao  do  feudalismo 
para  o  capitalismo,  tornando-se  um  tipo  de  revolugao  social  e  economica,  em  cuja 
fase  final  foram  abolidas  as  revolugoes  industrials. 
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Para  Heller,  so  se  pode  falar  de  Renascimento  quando  uma  corrente  espiritual  - 
o  “humanismo”  -  reflete  a  ideologia  dos  homens  renascendstas.  Ela  assinala  que  o 
Renascimento  foi  uma  epoca  que  produziu  grandes  personalidades  politicas;  desse  modo, 
os  politicos  do  mundo  burgues  nascente  eram  estadistas  e  nao  meros  funcionarios. 
Referindo-se  a  “Idade  de  Ouro”  como  o  ideal  de  um  mundo  onde  nao  havia  propriedade, 
nem  Estado,  nem  leis,  nem  obrigagao  de  trabalhar,  nem  egoismo,  nem  maldade,  Heller 
recorda  que  foi  o  poeta  latino  Ovidio  o  inventor  desse  mundo.  Nele,  existia  apenas  o 
gozo,  a  constancia,  o  sossego,  a  moralidade  pura. 

Especialista  no  Renascimento  italiano,  Larivaille  (2001)  nao  se  exime  em 
dedicar  uma  homenagem  a  Maquiavel,  cuja  carreira  e  teoria  politica  sao  analisadas 
do  ponto  de  vista  intelectual  diante  do  poder.  E  o  que  vem  enriquecer  ainda  mais 
esse  panorama,  sob  todos  os  aspectos  riquissimo,  de  um  dos  periodos  mais 
fascinantes  da  cultura  ocidental.  Em  nove  capitulos,  Larivaille  (2001)  poe  em 
evidencia  os  paradoxos  da  Italia  do  Renascimento.  E  um  pais  cujas  estruturas 
politicas  e  militares  nao  resistem  a  intervengao  das  grandes  nagoes  vizinhas. 

Todavia,  Larivaille  salienta  que  os  banqueiros  e  comerciantes  da  Italia  dominam 
o  comercio  europeu.  E  um  pais  a  merce  de  seus  vencedores  mas  que,  a  sua  maneira, 
triunfa  sobre  eles  pelo  incomparavel  desenvolvimento  das  artes  e  das  letras.  E  um 
pais,  enfim,  onde  a  fulguragao  da  vida  burguesa  e  as  pompas  da  Corte  so  encontram 
paralelo  na  miseria  absoluta  das  classes  subalternas,  as  grandes  esquecidas  desse 
Renascimento,  cujo  brilho  continua  a  fascinar  o  mundo.  E  que  a  bela  Florenga 
possuia  270  oficinas  especializadas  na  la,  83  oficinas  especializadas  na  seda,  33 
bancos  solidos  que  efetuam  operagoes  tanto  de  cambio  quanto  comerciais. 

Com  seu  depoimento,  Colomer  (1977)  informa  que  o  Renascimento  e  um 
grandioso  movimento  de  renovagao  e  reforma  espiritual  que,  atraves  do  retorno  da 
Antiguidade  classica,  pretende  renovar  e  reformar  o  homem.  Neste  sentido,  o 
Renascimento  e  o  Humanismo  coincidem.  Se  o  Humanismo  cultiva  com  esmero 
os  studia  humanitatis,  e  porque  acredita  em  sua  capacidade  para  formar  o  homem. 
Assim  —  explicita  Colomer  — ,  o  Humanismo  se  converte  no  primeiro  e  mais  amplo 
dos  movimentos  intelectuais  que  caracterizam  a  historia  do  pensamento  na  etapa 
renascentista. 

Trata-se  de  uma  historia  ampla  e  complexa,  cuja  trama  inicial  e  final  ocorre 
paralela  com  o  ocaso  do  mundo  medieval  e  o  comego  do  moderno,  contando  entre 
os  seus  atores  com  uma  serie  de  grandes  figuras  da  cultura  europeia  -  afirma  Colomer. 
A  lista  e  expressiva,  com  Nicolau  de  Cusa,  Marsilio  Ficino,  Pico  della  Mirandola, 
Maquiavel,  Erasmo,  Tomas  Morus,  Montaigne,  Bruno,  Bacon.  E  em  Florenga  onde  o 
platonismo  do  Renascimento  encontra  a  sua  expressao  mais  acabada  na  obra  e  na 
personalidade  de  Ficino.  Embora  jovem,  Pico  della  Mirandola  deixou  obras  consideraveis, 
como  a  “Oragao  da  dignidade  do  homem”,  ao  falecer  apenas  com  31  anos. 

Fazendo  parte  destes  depoimentos,  Burckhardt  (1944)  registra  que  a 
restauragao  da  cultura  classica  greco-latina,  como  o  meio  de  expressao  da  nova 
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concepgao  do  homem  e  da  vida,  e  um  momento  necessdrio  do  Renascimento, 
mas  nao  a  sua  essencia,  nem  a  sua  unica  causa.  E  adianta:  “O  Renascimento 
nao  teria  sido  o  alto  acontecimento  historico-cultural  que  foi,  se  pudessemos 
dissociar  facilmente  os  seus  elementos”.  Para  Burckhardt:  O  que  subjugou  o 
mundo  do  Ocidente?  Ele  responde:  “O  novo  espfrito  do  povo  italiano”.  O 
historiador  sufgo  enfoca  as  condigoes  sociais  e  polfticas  dos  multiplos  estados 
italianos. 

Se  Weber  (1954)  afirma  que  “a  celula  vital  da  Renascenga  e  o  Estado-Cidade”, 
Burckhardt  havia  anteriormente  destacado  que  o  humanismo  renascentista  e  a 
primeira  grande  obra  de  arte  da  epoca,  pois  acompanhou  o  encadeamento  de 
mudangas  sociais  e  polfticas  paralelamente  ao  surto  inicial  do  capitalismo,  dentro  desse 
Estado-Cidade,  de  que  o  governo  da  Signorie  e  dos  gremios  de  Florenga,  precedendo  o 
advento  dos  Medicis,  foi  a  forma  exemplar.  E  na  Italia  onde  surge  uma  consideragao 
objetiva  do  Estado  -  continua  Burckhardt  erguendo-se,  com  pleno  poder,  o  subjetivo\ 
o  homem  se  converte  em  individuo  espiritual  e  se  reconhece  como  tal. 

Fraile  (1991)  manifesta  que  a  apreciagao  do  Renascimento  varia  conforme  o 
angulo  de  visao  e  enfocado.  E  o  resultado  de  um  conjunto  de  causas  sumamente 
complexo.  A  complicagao  aumenta  pelo  fato  de  que,  em  cada  nagao,  ha  modalidades 
peculiares.  Assim  -  acentua  o  filosofo  espanhol  -,  nao  se  pode  confundir  o 
Renascimento  italiano  com  o  frances,  o  ingles  ou  alemao.  E  nenhum  destes  com  o 
espanhol.  Fraile  expoe  que,  na  Italia,  o  retorno  a  Antiguidade  classica  aparece  como 
uma  ressureigao  de  seu  proprio  passado.  Entretanto,  este  sentimento  nao  podia 
dar-se  em  outras  nagoes. 

Antes,  ao  contrario,  em  algumas  delas  o  Renascimento  contribui  para  reforgar 
o  sentimento  nacionalista  e  a  resistencia  as  novas  correntes.  Certamente,  ha  alguns 
elementos  comuns,  como  o  aprego  a  Antiguidade  classica,  pelas  belas  formas,  o 
individualismo,  a  exaltagao  da  natureza  humana.  Fraile  e  enfatico  ao  declarar  que 
seria  um  erro  identificar  o  Renascimento  com  o  movimento  humanista  e,  um  erro 
maior,  atribuir  ao  Humanismo  o  papel  de  comego  da  filosofia  moderna,  nem  em 
seu  sentido  de  recuperagao  da  cultura  classica.  O  Humanismo  e  um  episodio 
brilhante,  mas  de  alcance  limitado. 

Russell  (1982)  admite  que  o  Renascimento  e  o  perfodo  da  Historia  comumente 
denominado  moderno,  tendo  uma  perspectiva  mental  que  difere,  sob  muitos 
aspectos,  do  perfodo  medieval.  Destes,  dois  sao  os  mais  importantes:  a  decrescente 
autoridade  da  Igreja  e  a  crescente  autoridade  da  ciencia.  A  cultura  dos  tempos 
modernos  -  frisa  Russell  -  e  mais  leiga  do  que  clerical.  O  Estado  substitui  cada  vez 
mais  a  Igreja  como  autoridade  governamental  que  controla  a  cultura.  Neste  perfodo, 
na  Italia,  a  ciencia  desempenhava  papel  muito  pequeno. 

O  filosofo  ingles  indica  que  a  primeira  irrupgao  seria  da  ciencia  foi  a  publicagao 
da  teoria  de  Copernico,  em  1543,  mas  nao  exerceu  influencia  enquanto  nao  foi 
adotada  por  Kepler  e  Galileu,  no  seculo  XVII.  Comegou  entao  a  longa  luta  entre 
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ciencia  e  dogma.  O  filosofo  ingles  destaca  que  a  autoridade  da  ciencia,  reconhecida 
pela  maioria  dos  filosofos  modemos,  e  diferente  da  autoridade  da  Igreja,  pois  e 
intelectual  e  nao  governamental.  Russell  atesta  que  a  emancipagao  da  autoridade 
da  Igreja  conduziu  ao  desenvolvimento  do  individualismo,  chegando  ao  ponto  da 
anarquia. 

A  anarquia  moral  e  politica  da  Italia  do  seculo  XV  era  espantosa,  dando  origem 
as  doutrinas  de  Maquiavel.  Russell  expoe  que  a  ciencia  tedrica  e  uma  tentativa  para 
a  compreensao  de  mundo,  enquanto  que  a  ciencia  prdtica  e  uma  tentativa  para 
modificar  o  mundo.  No  Renascimento,  a  ultima  aumentou  continuamente,  pondo 
em  risco  a  primeira,  em  virtude  de  que  houve  o  reconhecimento  da  pratica  sobre  a 
teoria  em  relagao  com  a  guerra.  A  ciencia  como  tecnica  estava  criando  nos  homens 
praticos  uma  perspectiva  inteiramente  diferente  da  que  se  podia  encontrar  entre  os 
filosofos  teoricos. 

Todo  aquele  que  intentou  estudar  a  epoca  europeia,  que  vai  de  1400  a  1600, 
deu-se  conta  de  que  e  entre  todos  os  periodos  da  Historia  ocidental  o  mais  confuso. 
Com  tal  afirmagao,  Ortega  Y  Gasset  inicia  o  seu  depoimento.  Explicando  tal  ponto 
de  vista,  o  filosofo  espanhol  anui  que,  quando  se  trata  de  compreender  uma  epoca 
confusa  de  crise  -  como  e  o  Renascimento  -,  e  necessario  partir  de  um  esquema 
claro,  preciso,  da  vida  e  as  suas  fungoes  constitutivas.  Um  fato  historico  -  continua  - 
nao  e  nunca  um  puro  ocorrer  e  acontecer. 

E  fungao  de  toda  uma  vida  humana  individual  ou  coletiva  pertence  a  um 
organismo  de  fatos,  em  que  cada  qual  tern  o  seu  papel  dinamico  e  ativo.  O 
denominado  Renascimento  e,  pois,  o  esforgo  por  desatar-se  da  cultura  tradicional 
que,  durante  a  Idade  Media,  havia  asfixiado  a  espontaneidade  do  homem.  Minha 
ideia  -  continua  Ortega  -  e  que  o  chamado  Renascimento  representou  uma  grande 
crise  historica,  que  e  um  conceito,  isto  e,  uma  categoria  historica,  portanto,  uma 
forma  fundamental  que  pode  adotar  a  estrutura  da  vida  humana.  A  crise  e  uma 
peculiar  mudanga  historica:  quando  muda  algo  no  mundo  e  no  momento  em  que 
muda  o  mundo. 

O  homem  do  Renascimento  -  frisa  Ortega  -  pressentiu  renascer.  Era  que 
buscava  o  novo  contato  consigo  mesmo.  Mas  dificulta  a  compreensao  daquela 
epoca  a  forma  externa  que  tomou  essa  volta  a  si  mesmo  e  a  natureza  que,  a  primeira 
vista,  consistiu  num  retorno  aos  classicos.  O  Renascimento  enquanto  retorno  ao 
antigo  e  so  uma  camouflage  ...  Antes  de  tudo  -  prossegue  Ortega  -  convem  fazer 
notar  que  a  epoca  denominada  Renascimento  pela  geragao  anterior,  se  decompos 
em  dois  periodos:  o  seculo  XV  e  “humanismo”  e  so  o  seculo  XVI  deve  conservar  o 
nome  Renascimento. 

Os  que  creem  encontrar  a  sua  salvagao  num  retorno  aos  antigos  sao  os 
humanistas.  Isto  revela  uma  falta  de  perspicacia  exemplar  do  que  e  a  vida  humana, 
aceitar  sem  mais  o  fato  desse  entusiasmo  pelo  antigo,  considerando-o  como  uma 
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atitude  ultima,  basica,  da  qual  como  se  vivesse  de  uma  raiz.  Ortega  indaga:  “Por 
que  o  antigo  entusiasmava  ao  homem  de  1450?”  E  continua:  “Porque  eram  belas 
as  velhas  estatuas  e  os  paragrafos  de  Cicero,  os  versos  de  Virgflio  e  as  imagens  de 
Platao?”  Depois,  numa  ironia:  “Dante,  parece,  era  versado  no  seu  Virgi'lio.” 

O  filosofo  espanhol  volve  a  perguntar:  “Que  nota  essencial  ha  em  toda  essa 
antiguidade  que  permite  prender-se  nela  o  novo  entusiasmo?”  E  assevera  que  quem 
queria  ver  claro  nessa  questao  nao  tem  mais  remedio  do  que  humilhar-se  e  partir 
de  uma  verdade  banal.  Esta:  o  que  essa  Antiguidade  oferecia  de  peculiar  ao  homem 
de  1450  consistia  simplesmente  em  que  era  outra  coisa  do  que  a  cultura  ja  inerte 
na  Idade  Media,  isto  e,  prometia  ao  homem  uma  organ  izayao  de  sua  vida,  diversa 
da  imperante  nos  ultimos  seculos. 

E  importante  acompanhar  o  depoimento  de  um  historiador  da  Franca, 
Mousnier  (1960),  que  expoe:  “O  Renascimento  e  funyao  do  desenvolvimento  da 
burguesia  capitalista  e  da  monarquia  absolutista.”  Ele  fundamenta  a  ideia  de  que  o 
movimento  e  fruto  das  Cortes,  das  academias,  dos  cenaculos  e  dos  saioes  literarios. 
Para  ele,  e  a  Italia  que  da  o  tom  renascentista  a  Europa,  cujo  desenvolvimento 
ocorreu,  primeiramente,  nas  grandes  cidades  onde  havia  forte  comercio.  Mas 
Florenya  teria  sido  de  onde  partiu  o  movimento  -  assinala  o  historiador  frances. 

Em  Veneza,  cidade  de  aristocratas  dedicados  a  negocios,  segue  o  movimento. 
Em  seguida,  o  Renascimento  triunfa  na  Corte  Pontifical,  em  que  os  Papas  sao 
mecenas.  Depois,  o  movimento  se  expande  junto  aos  duques:  dos  Sforzas,  em 
Milao;  dos  Estes,  em  Ferrara;  dos  Gonzagas,  em  Mantua;  dos  Montefeltres,  em 
Urbino.  Os  principes,  por  razoes  politicas  e  de  prestigio  -  afirma  Mousnier  -,  pela 
necessidade  de  seduzirem  os  partidarios,  procuram  cercar  a  vida  na  Corte  de  todos 
os  atrativos.  E  evidente  que  rebeldes  ou  adversaries  serao  melhor  vigiados. 

O  que  Geymonat  (1985)  defende,  em  seu  relato,  e  que  “em  nenhuma  outra 
epoca  as  atividades  artistica,  filosofica,  poh'tica,  tecnica  estiveram  estreitamente 
vinculadas  umas  as  outras,  como  no  Renascimento”.  O  pensador  italiano  acrescenta 
que  nunca  antes  se  sentira  tao  viva  a  unidade  da  obra  humana.  Ele  expoe  que  e 
necessario  recordar  as  grandes  linhas  da  transformayao  historica  geradas  no 
Renascimento  que,  embora  tenha  partido  de  inspirayoes  tomadas  do  mundo  classico, 
concluira  numa  concepyao  do  homem  e  do  mundo  substancialmente  nova. 

A  investigayao  de  Geymonat  sobre  o  Renascimento  abrange,  cinge  um  quadro 
historico  de  seis  itens:  1.  a  epoca  do  Renascimento;  2.  motivos  fundamentals  do 
pensamento  renascentista;  3.  o  regresso  a  antiguidade  classica;  4.  individualismo  e 
voluntarismo;  5.  o  conceito  de  natureza;  6.  o  Renascimento  como  comeyo  da  Idade 
Moderna.  O  autor  deixa  claro  que  os  fatos  por  ele  recordados  estao  todos 
compreendidos  num  unico  quadro  historico  que,  efetivamente,  encerra  uma  idade 
para  abrir  outra.  Pouco  importa  o  ano  que  se  escolha  para  fixar  o  limite  entre  a 
Idade  Media  e  a  Moderna. 
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Preliminar  B 

“A  interpreta^ao  como  especie  de  teoria”  (Popper). 

II  Filosofaram  os  homens  da  epoca? 

Haldane  (1995)  discorre  sobre  a  filosofia  do  Renascimento  durante  os  seculos 
XV  e  XVI,  afirmando  que  os  interesses  principals  dos  escritores  da  epoca  eram  a 
filosofia  da  natureza,  que  abrangia  o  relativo  a  ciencia,  o  ocultismo  e  a  metaftsica. 
Os  renascentistas  voltavam-se  para  a  psicologia,  que  incluia  a  teoria  do 
conhecimento,  assim  como  o  seu  interesse  recaia  sobre  a  filosofia  politica  e  moral. 
Haldane  relata  que  ha  os  que  sustentam  ter  sido  Nicolau  de  Cusa  o  primeiro  filosofo 
do  Renascimento. 

Durante  esse  mesmo  periodo  -  explica  Haldane  (1995)  viveram  varios 
escritores  importantes,  como  Desiderio  Erasmo,  Nicolau  Maquiavel,  Tomas  Morus 
que,  todavia,  ele  nao  considera  como  filosofos,  mas  pensadores  humanistas  muito 
influentes.  E  cita  como  filosofos:  Picco  della  Mirandola,  Marsilio  Ficino,  Pietro 
Pomponazzi,  Giordano  Bruno,  Francisco  de  Vitoria,  Tommaso  Campanella.  Em 
seguida,  Haldane  afirma  que  o  Renascimento  nao  pode  ser  comparado  com  os 
periodos  medieval  e  moderno  em  originalidade  e  influencia  de  suas  ideias  filosoficas. 

De  sua  parte,  Heller  se  volta  para  o  que  denomina  “filosofia  social  renascentista”, 
afirmando  que  Maquiavel,  Tomas  Morus  e  Jean  Bodin  produziram  escritos  que, 
ao  mesmo  tempo,  se  tornaram  tratados,  abordando  etica,  teoria  politica,  economia 
e  teoria  do  direito.  Desse  modo,  a  unidade  imediata  de  economia,  Estado,  corpo 
juridico  e  etica  tornaram  possivel  um  passo  progressive  a  uma  unidade  mediata:  o 
descobrimento  de  suas  leis  particulares,  especiais,  foi  a  urgente  missao  da  ciencia. 

A  constata^ao  de  Heller  e  a  de  que,  de  todas  as  ciencias  sociais,  a  politica  foi  a 
primeira  que  alcanqou  um  nivel  diferenciado,  pois  o  estudo  sistematico  do  direito 
e  da  economia,  no  Renascimento,  haveria  de  caracterizar  o  seculo  seguinte,  o  XVII. 
Nas  obras  de  Maquiavel  e  de  Bodin  -  frisa  a  autora  -,  “podemos  percorrer  o  processo 
de  como  a  politica  se  converteu  em  ciencia”.  Os  dois  filosofos  procederam  de  duas 
maneiras  diferentes.  Como  os  dois  desenvolveram  o  seu  pensamento? 

Maquiavel  analisou  a  politica  enquanto  tecnica,  esquadrinhando  as  suas  leis 
de  agao  e  situando,  no  nucleo  de  seus  postulados,  o  estudo  da  personalidade politica. 
De  sua  parte,  Bodin  na  esfera  objetiva  da  politica,  no  marco  da  sociedade  e,  sobretudo, 
no  corpo  juridico  e  no  Estado,  isto  e,  nas  instituigoes  politicas.  Para  Heller,  a 
analise  de  Maquiavel  e  a  mais  interessante,  nao  deixando,  porem,  de  reconhecer  a 
relevancia  de  Bodin,  antes  procurando  destacar  que  os  problemas  e  as  consideragoes 
por  ele  formulados  contribuiram  para  a  futura  tese  do  contrato  social. 

De  acordo  com  a  perspectiva  de  Kristeller  (1975),  o  primeiro  e  mais  amplo 
dos  movimentos  intelectuais  que  caracterizaram  a  historia  do  pensamento  filosofico, 
na  etapa  renascentista,  e  o  humanismo.  Todavia,  Kristeller  relata  que  a  atual 


323 


significaqao  deste  termo,  forjada  definidvamente  no  final  do  seculo  XIX,  nao 
coincide  exatamente  com  a  que  teve  em  suas  origens  renascentistas.  E  que  conforme 
Abbagnano  (2007),  “sem  a  investiga$ao  filosofica  nao  ha  humanismo”. 

Kristeller  assinalou  que  ha  diferenqas  entre  o  aristotelismo  medieval  -  seculos 
XIII  e  XIV  -  e  o  aristotelismo  renascentista.  Neste  periodo  o  aristotelismo  se 
manifesta  de  dois  modos:  na  “fixagao”  de  Aristoteles  no  ensinamento  universitario 
e  no  aristotelismo  “empirista”,  ou  “aristotelismo  medico”  da  Escola  de  Padua.  Diante 
das  tentativas  de  ser  efetuado  um  inventario  de  correntes  e  tendencias  renascentistas, 
para  Kristeller  estas  correntes  sao:  o  aristotelismo,  o  Elumanismo  -  com 
“Renascimento  das  letras  classicas”  e  nao  como  tendencia  filosofica  para  o 
“humano”  -,  o  platonismo  e  a  filosofia  da  natureza. 

No  Renascimento  encontra-se  uma  acirrada  polemica  contra  Aristoteles, 
desenvolvida  por  Giordano  Bruno.  Entretanto  -  informa  Mondolfo  (1969)  -,  nessa 
polemica  nota-se  nao  somente  um  conhecimento  profundo,  como  tambem  uma 
he  ran 5a  e  influencia  de  ideais  e  elementos  aristotelicos,  que  Bruno  conserva,  apesar 
de  seu  antiaristotelismo.  Pode-se  encontrar  em  Bruno  a  repetiqao  de  formulas 
neoplatonicas,  no  que  concerne  a  metafisica  e  a  gnoseologia.  Todavia,  nao  se  trata 
de  uma  repeti$ao  que  conserva  o  mesmo  sentido. 

Nao  se  trata  de  uma  adesao  completa  ao  pensamento  neoplatonico  anterior  - 
se  apressa  em  afirmar  Mondolfo.  Ao  contrario,  nessas  formulas  introduz-se  um 
significado  e  conteudo  novos,  que  se  afastam  da  transcendencia  neoplatonica, 
substituindo-a  por  uma  tendencia  a  imanencia  e  um  monismo  dinamico,  precursor, 
por  um  lado,  do  pantefsmo  espinozista  e,  por  outro,  das  monadas  de  Leibniz. 
Mondolfo  aponta  para  a  influencia  que  exerceu  a  teoria  astronomica  copernicana 
na  filosofia  renascentista,  o  que  leva  ao  abandono  da  cosmologia  aristotelica. 

Nunes  (1978)  defende  que  a  filosofia  do  Renascimento  abrangeu  varias  e 
divergentes  posiqoes,  ate  disparatadas,  sem  exclusao  de  nexos  ainda  muito  estreitos  com 
a  Escolastica.  Insinua  que  nao  se  poderia  generalizar  todas  as  correntes  do  pensamento 
filosofico-renascentistas  a  tendencia  antiaristotelica,  de  reagao  a  Escolastica  dos  filosofos 
do  Medievo,  que  caracterizou  a  atitude  dos  humanistas  do  fim  do  seculo  XIV  e  da 
primeira  metade  do  seculo  XV.  Ele  frisa  que  sao  encontrados  entrelagados,  misturados 
e  confundidos  nesses  pensamentos  o  velho  e  o  novo. 

Assim,  convivem  platonicos  e  aristotelicos,  ao  lado  de  ocultistas,  de  alquimistas, 
como  Paracelso;  de  astrologos,  como  Cardano;  de  cultores  da  magia,  da  Cabala  e 
dos  livros  hermeticos.  Tanto  como  o  humanismo  -  discorre  Nunes  -,  a  filosofia 
especulativa,  a  metafisica,  a  concepqao  da  natureza  ou  cosmologia  nutriram-se,  ao 
mesmo  tempo,  de  uma  intengao  restauradora:  o  retorno  as  fontes  da  Antiguidade 
e  da  consciencia,  que  os  artistas,  os  humanistas  e  pensadores  em  geral  do 
Renascimento  possuiram.  Nunes  acredita  que  o  pensamento  filosofico  do 
Renascimento  possui  a  incomoda  e,  por  sua  vez,  dramatica  tensao  de  um  pensamento 
a  procura  de  si  mesmo. 
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Andre  (1988)  e  responsavel  pela  traduqao  e  introduqao  da  obra  A  visao  de 
Deus,  de  autoria  de  Nicolau  de  Cusa  que,  silenciado  ao  longo  da  Historia,  pertence, 
no  entanto,  ao  numero  daqueles  pensadores  cujas  ideias  atravessaram  anonimamente 
os  seculos,  emergindo  aqui  e  alem,  no  subtexto  de  alguns  autores  que,  nem  sempre, 
reconhecem  suas  influences  na  sua  propria  forma$ao.  Andre  enfatiza  que  Nicolau 
de  Cusa  influenciou  o  idealismo  alemao.  O  proprio  Hegel,  na  sua  Historia  da 
filosofia,  nao  lhe  concedeu  nenhuma  importancia,  como  bem  atestou  E.  Metzke  na 
obra  Nikolaus  von  Cues  und  Hegel. 

Durante  muito  tempo  -  prossegue  Andre  -,  Nicolau  nao  foi  mais  considerado 
do  que  o  inspirador  de  Giordano  Bruno,  o  qual,  tendo  lido  o  De  docta  ignorancia, 
se  deu  conta  da  originalidade  das  concepqoes  cosmologicas  de  Nicolau,  bem  como 
da  novidade  das  reinterpretaqoes  metafisicas  que  lhe  estavam  subjacentes.  Mas,  se 
Bruno  era  dotado  de  um  ardor  poetico  e  apaixonado  que  transparecia  nos  seus 
escritos,  faltava  a  ele  a  densidade  especulativa  que  as  paginas  de  Nicolau  documentam 
e  atestam.  Andre  complementa  que  o  fato  de  Nicolau  ter  permanecido  ignorado 
ao  longo  da  Historia  e  devido  as  grandes  mutaqoes  economicas,  inclusive  politicas, 
culturais,  filosoficas  e  ideologicas,  na  epoca  do  Renascimento. 

Fernandez  (1990)  discorre  sobre  o  expressivo  numero  de  pensadores  na  epoca 
renascentista,  compreendendo  dois  seculos,  que  apresentaram  abundancia  de  textos, 
um  conhecimento  mais  completo  possivel  do  pensamento  daquele  periodo  da 
historia  da  filosofia,  tao  fecundo,  porem,  um  tanto  anarquico  em  reflexoes  e  teorias. 
Fernandez  nao  nega,  entretanto,  a  possibilidade  de  manterem  unidade,  pelo  menos 
de  ordem  formal,  ou  de  atitude  ou  de  disposi^ao  de  espirito.  Essa  especula^ao 
filosofica,  todavia,  nao  chega  a  aflorar  a  superficie  e  dar  forma  a  uma  teoria  ou  a 
uma  proposiqao. 

Entao,  filosofaram  os  homens  renascentistas?  E  importante  recordar  as 
afirmaqoes  de  Manuel  Cruz  de  que  o  processo  do  filosofar  engendra  a  filosofia.  O 
proprio  Kant,  em  varios  escritos  e  obras  deixou  claro  que  o  verdadeiro  filosofo 
deve  saber  filosofar,  isto  e,  refledr  por  si  mesmo,  o  que  nao  se  aprende  de  outros, 
mas  se  consegue  com  a  investigagao  pessoal.  E  explica  que  o  conhecimento  filosofico 
deve  ser  sempre  o  conhecimento  objetivo,  agregando  que  se  pode  ter  conhecimento 
de  natureza  filosofica  sem  saber  filosofar. 

Desse  modo,  quem  pretende  se  tornar  filosofo  propriamente  dito  deve  fazer 
uso  livre  da  propria  razao  e  nao  usa-la  simplesmente  repetitiva,  imitativa  e,  por 
assim  dizer,  mecanica.  Kant  estabelece  que  o  verdadeiro  filosofo  e  o  filosofo  pratico. 
A  filosofia  e  a  ideia  de  sabedoria  perfeita,  que  indique  os  fins  ultimos  da  razao 
humana.  Quando  alguem  consegue  aprender  uma  verdadeira  filosofia,  nao  se  pode 
concluir,  por  isso,  que  seja  capaz  de  filosofar.  Kant  conclui  que  a  filosofia  precede 
diretamente  do  principio  racional  pure,  nao  e  tecnica  racional  para  aprender. 
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CAPITULO  19 


“CONSERVAR-SE  E  AO  MESMO  TEMPO 
TRANSFORMAR-SE” 


Thomas  Kesselring 


Luiz  Carlos  inicia  sua  carreira  cientiTica  com  uma  excelente  dissertagao  de 
mestrado,  pela  qual  a  Editora  Vozes  esta  imediatamente  interessada  e  que  vai  sair 
em  muitas  edigoes:  As  fronteiras  da  epistemologia:  como  se  produz  o  conhecimento 
(Ed.  Vozes,  1992).  Nos  anos  seguintes,  seu  trabalho  cientifico  vai  se  transformar 
profundamente,  mas  sem  perder  a  sua  identidade  e  coerencia. 


1  AqUISICAO  DE  CONHECIMENTO  CIENTIFICO  I:  RESPOSTAS  INCERTAS/ 

INSEGURAS  A  QUESTAO  DO  CONHECIMENTO  CERTO/SEGURO 

No  livro  mencionado,1  Luiz  Carlos  recapitula  a  teoria  da  ciencia  do  seculo 
XX.  A  questao  central  soa:  O  que  e  racionalidade  cientifica?  Por  tras  dessa  pergunta 
esta  a  busca  de  Rene  Descartes  por  um  conhecimento  seguro  e  indubitavelmente 
verdadeiro,  independente  de  opinioes  historicas,  duvidosas  ou  erradas.  Os  aderentes 
de  uma  teoria  analitica  da  ciencia  assumiram  que  a  ciencia,  e  apenas  a  ciencia,  e 
fonte  de  um  conhecimento  seguro.  Fora  da  ciencia  so  alcangamos  conhecimentos 
infundados  e  incertos  que  nao  se  distinguem  da  mera  crenga.  Mas  como  se 
distinguem  as  estrategias  cientificas  e  nao  cientificas  de  adquirir  conhecimento?  A 
ciencia  segue  certos  metodos,  qualificados  de  racionais,  que  estao  firmemente 
fundamentados.  Em  contraste  com  isso,  tentativas  metodicamente  inseguras  de 
obter  conhecimento  sao  consideradas  irracionais,  e  seus  resultados  incertos,  instaveis 
e  provisorios. 

A  questao  crucial  e:  Quais  sao  esses  metodos  cientificos?  O  empirismo  logico 
respondeu:  O  nucleo  da  atividade  cientifica  e  a  verificagao  de  teorias  por  meio  de 
experimentos  e  observagoes  baseadas  em  nosso  aparelho  sensorial.  Proposigoes 


1  Luiz  Carlos  Bombassaro:  As  fronteiras  da  epistemologia :  como  se  produz  o  conhecimento.  Ed. 
Vozes,  1992. 
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filosoficas,  ao  inves,  sao  desprovidas  de  senddo  porque  nao  sao  obddas  pela  mera 
observaqao  sensorial  e  por  conclusoes  logicas.  Popper  contradisse  esta  visao.  Ao 
contrario,  argumentou  ele:  toda  ciencia  e  baseada  em  hipoteses  que  estao 
intimamente  relacionadas  a  suposiqoes  filosoficas.  Sem  elas  nao  haveria  ciencia. 
Mas  o  cientista  deve  tentar  refutar  ou  falsificar  essas  hipoteses,  em  vez  de  validar  e 
verifica-las.  Pois  mesmo  se  uma  teoria  for  confirmada  por  centenas  de  observances, 
ela  ainda  pode  ser  derrubada  com  um  unico  contraexemplo.  A  falsifica$ao 
impulsiona  o  progresso  ciendfico. 

Mas  as  teses  de  Popper  tampouco  sobreviveram  muito  tempo  sem  contestagao: 
Lakatos  e  Feyerabend  discordaram  e  demonstraram,  por  meio  de  exemplos  da 
historia  da  ciencia,  que  pesquisadores  proeminentes,  ate  mesmo  Galileu,  Newton 
e  seus  seguidores,  negligenciaram  as  observances  que  tinham  o  potencial  de  falsificar 
as  suas  teorias,  ou  ate  as  ignoraram  completamente.  Ou  seja,  a  teoria  de  Popper 
tambem  e  falsificada  pela  historia  da  ciencia.  Assim,  a  busca  dos  teoricos 
analiticamente  orientados  por  criterios  da  racionalidade  cientifica  revela-se 
fracassada.  Thomas  Kuhn  enfatizou  contra  o  ensinamento  de  Popper  que  os 
cientistas  costumam  manter  uma  teoria  ate  que  as  chamadas  “anomalias”  -  fatos 
contraditorios  a  teoria  -  se  acumulam  de  tal  forma  que  as  duvidas  sobre  o  poder 
explicadvo  da  teoria  prevalecem  dentro  da  comunidade  cientifica.  Apenas  neste 
momento  se  comega  a  examinar  o  nucleo  da  teoria  e  a  procurar  um  conjunto  de 
hipoteses  melhores.  Kuhn  chamou  a  luta  entre  explicates  concorrentes  e  a 
substituigao  de  uma  explicagao  para  outra  de  uma  “revolugao”  cientifica  que  lava  a 
uma  “mudanga  de  paradigma”. 

Kuhn  e  Feyerabend  consideraram/acharam  que  as  doutrinas  cientificas  antes 
e  depois  de  uma  mudanga  de  paradigma  eram  incomensuraveis.  Nao  se  poderia 
compara-las  porque  faltava  um  padrao  comum  de  comparagao.  Pois  junto  com  o 
paradigma  tambem  muda  a  visao  cientifica  de  mundo.  A  busca  de  criterios  para  o 
progresso  da  ciencia  seria,  portanto,  obsoleta. 

Putnam  contradizia  isso:  embora  Newton  explicasse  os  movimentos  fisicos 
com  lory  as  gravitacionais  e  Einstein  com  linhas  geodesicas,  ambos  os  ciendstas 
falaram  da  mesma  coisa  -  de  movimentos  fisicos!  Os  proprios  Kuhn  e  Feyerabend 
comparavam  constantemente  teorias  antes  e  depois  de  uma  mudanga  de  paradigma. 
Com  isso  eles  mesmos  contradiziam  a  sua  alegagao  de  incomensurabilidade. 
Portanto,  o  conceito  de  racionalidade  nao  precisa  ser  abandonado.  Mas  Putnam  o 
alterou  um  pouco,  introduzindo  o  conceito  de  “aceitabilidade  racional”.2 

Os  debates  do  seculo  XX  nao  levaram  a  criterios  claros  para  o  progresso 
cientifico.  No  seu  livro,  Luiz  Carlos  analisa  o  indutivismo,  o  convencionalismo,  o 
falsificacionismo  de  Popper  e  a  ideia  explicativa  das  “intuigoes  pre-analiticas 


2  BOMBASSARO,  As  fronteiras p.  69,  72. 
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favoritas”  (segundo  Laudan).  Em  140  paginas,  Luiz  Carlos  apresenta  e  discute 
essas  questoes  em  linguagem  lucida.  Resultado:  Nenhuma  das  tentativas  teoricas 
mencionadas  consegue  esclarecer  em  que  subsiste  a  racionalidade  do  metodo 
cientiTico. 

A  partir  deste  debate,  pode-se  tirar  uma  serie  de  conclusoes  importantes:  Nao 
ha  consenso  sobre  o  que  e  o  metodo  cienti'fico  racional.  As  formas  cienti'ficas  e  nao 
cientificas  de  adquirir  conhecimento  nao  podem  ser  claramente  distinguidas.  Nao 
existe  uma  definigao  indisputada  de  “racionalidade”  e  tambem  nao  existe  um 
procedimento  cientifico  sempre  igual  e  sempre  valido.  E  nas  ciencias  empiricas 
nao  ha  lugar  para  verdades  a-historicas. 

A  ciencia  esta  intimamente  ligada  a  Historia:  toda  ciencia  pressupoe  a  historia 
precedente,  e  pela  historia  a  propria  ciencia  sofre  alteragoes.  E  dificil  descrever  a 
essencia  de  tais  alteragoes  ou,  nas  palavras  de  Kuhn,  “mudangas  de  paradigma”. 
Kuhn  usou  exemplos  da  historia  da  ciencia  para  mostrar  o  que  ele  quiz  dizer,  sem 
especificar  o  que  e  comum  a  todas  as  mudangas  de  paradigma,  e  somente  a  elas.  Ele 
tirou  seus  exemplos  principalmente  das  ciencias  naturais.  Nas  ciencias  humanas  e 
sociais,  as  questoes  metodologicas  sao  ainda  mais  controversas,  razao  pela  qual  as 
fases  da  “ciencia  normal”  e  das  “revolugoes  cientificas”  nao  podem  mais  ser 
claramente  diferenciadas. 

A  ciencia  faz  parte  da  cultura  humana  e,  como  toda  tradigao  cultural,  tern  a 
propriedade  de  “conservar-se  e  ao  mesmo  tempo  transformar-se”} 

“Conservar-se  e  ao  mesmo  tempo  transformar-se”  -  isso  tambem  se  aplica  ao 
proprio  Luiz  Carlos.  -  Depois  de  concluir  seu  mestrado,  ele  leciona  na  Universidade 
do  Parana  em  Curitiba.  Mas  logo  ele  esta  de  volta  a  aprofundar-se  nos  estudos  - 
desta  vez  para  sua  tese  de  doutorado.  Ele  se  submete  a  uma  mudanpa  de  paradigma 
e  abandona  o  debate  interminavel  da  teoria  das  ciencias  e  se  dedica  a  uma  segao  da 
historia  da  ciencia  mesma,  que  remonta  a  varios  seculos  -  a  Renascenga.  Esta  e  a 
epoca  em  que  a  colonizagao  europeia  comegou.  Luiz  Carlos  nao  apenas  faz  uma 
viagem  ao  passado,  como  tambem  da  um  salto  do  “novo  mundo”,  do  Brasil,  para 
o  “velho  mundo”,  a  Europa.  Ali  esta  a  historia  italiana  que  lhe  interessa.  Da  Italia, 
do  Veneto,  vem  os  seus  ancestrais.  Assim,  Luiz  Carlos  volta  as  raizes  filosoficas  e 
culturais  da  epoca  colonial,  mas  tambem,  de  certa  forma,  as  raizes  de  sua  propria 
familia. 

Apesar  de  estudar  a  filosofia  e  a  literatura  do  Renascimento  italiano,  ele  nao  o 
faz  na  Italia,  mas  na  Alemanha.  Ele  aprende  alemao  em  Freiburg,  antes  de  seguir 
para  Heidelberg.  Ja  e  autor  conhecido  (gragas  a  sua  tese  de  mestrado  publicada), 
professor  universitario  e  candidato  a  doutorado:  Luiz  Carlos  esta  em  um  ponto 
alto  da  sua  carreira  cientifica. 


3  BOMBASSARO,  As  fronteiras...,  p.  96. 
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31/7/1993:  Alpe  Aelggi,  centra geodesico  daSilva;  subidamgreme de  1300m. 
Luiz  Carlos  com  mochila  pesada  e  joelho  machucado.  Direita:  l°/8/ 1 993:  Alpe 
Aelggi:  Acordando  numa  baraca  a  1650m  de  altitude.  Dia  de  encontro  dos 
defensores  da  energia  solar  (energia  renovavel),  no  centra  geodesico  da  Suiqa. 


Em  31  de  julho  de  1993,  Luiz  Carlos  tambem  atingiu  um 
ponto  alto  geografico  —  por  ocasiao  de  sua  primeira  visita  a 
SuRa  (Fotografias  1  e  2).  Ele  acabara  de  chegar  a  Europa 
pouco  antes. 


2  Aqui$k;ao  de  conhecimento  cientifico  II:  A  cac;a  e  o  amor 

Por  alguns  anos  Luiz  Carlos  mora  em  Heidelberg.  Seu  supervisor  foi  o  Prof. 
Wolfgang  Neuser  (Universidade  de  Kaiserslautern),  que  frequentemente  vem  ao 
Sul  do  Brasil.  Luiz  Carlos  mergulha  cada  vez  mais  na  lingua  alema  -  a  linguagem 
de  Hegel,  Herder,  Heidegger,  Habermas  e  Honneth.  E  logo  ele  esta  conferindo, 
com  grandes  espiritos  alemaes,  em  pe  de  igualdade.  Um  dia,  em  julho  de  2013,  ele 
encontra  o  homem  que  fundou  o  Partido  Social  Democrata  na  antiga  RDA, 
ilegalmente  na  epoca,  e  depois  se  tornou  o  ultimo  ministro  das  Relaqoes  Exteriores 
da  RDA  -  Markus  Meckel  (fotografia  3) .  Imediatamente  Luiz  Carlos  foi  convidado 
por  ele  para  ficar  na  sua  casa! 

Quando  volta  a  Porto  Alegre,  Luiz  Carlos  tern  como  colega  e  interlocutor 
Hans-Georg  Flickinger,  filosofo  alemao. 


332 


Luiz  Carlos  junto  com  Markus  Meckel 


Luiz  Carlos  Bombassaro  com  Hans-Georg  Flickinger 


O  topico  da  tese  de  doutorado  de  Luiz  Carlos  (e  seu  hobby  cientifico  de  longa 
data)  e  a  obra  de  Giordano  Bruno.  A  dedicagao  anterior  aos  criterios  do 
conhecimento  cientifico  e  substituida,  cede  lugar  agora  a  questao,  mais  proxima 
da  vida,  dos  motivos  subjacentes  a  busca  de  conhecimento.  O  topico  ao  qual  sua 
pesquisa  se  concentra  e  a  metafora  da  caqa  enquanto  motivo  que  leva  o  ser  humano 
a  buscar  conhecimento.  Como  esta  metafora  cobra  todo  processo  de  busca  de 
conhecimento,  ela  considera  tambem  o  fato  de  que  este  processo  “e  moldado  de 
um  modo  especial  pela  historicidade  humana  e  racionalidade”.4  Portanto,  Luiz 


4  Luiz  Carlos  Bombassaro:  Im  Schatten  der  Diana.  Die  Jagdmetapher  im  Werk  von  Giordano  Bruno. 
Frankfurt:  Peter  Lang  2002,  p.  80.  Todas  as  cita^oes  deste  livro  estao  traduzidas  do  alemao. 
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Carlos  analisa  a  metafora  da  ca$a  nao  apenas  em  Giordano  Bruno  e  na  Renascenga 
italiana  como  um  todo,  mas  tambem  se  refere  aos  seus  precursores  gregos  e  romanos. 
O  foco  esta  no  mito  grego  Aktaion  e  no  seu  papel  dentro  da  epistemologia  de 
Giordano  Bruno. 

Algumas  citagoes:5  “A  importancia  marcial  da  metafora  da  caga  deixa  claro 
que  ha  uma  relagao  muito  proxima  entre  os  varios  aspectos  da  caga  -  captura, 
conquista,  combate  ou  guerra”  (p.  69).  “A  caga  e  a  metodologia  com  a  qual  Bruno 
descreve  sua  visao  do  processo  intrfnseco  ao  desenvolvimento  da  atividade 
inteletual.”  A  caga  e  tambem  “uma  manifestagao  particular  da poiesis\ p.  77).  “O 
jovem  cagador  que  faz  o  seu  caminho  atraves  da  floresta  na  busca  de  sua  presa,  [...] 
incorpora  de  forma  metaforica  a  processualidade  do  pensamento  humano”  (p.76). 
Na  linguagem  inspirada  pela  arte  da  caga,  espelha-se  muito  mais  do  que  uma  mera 
epistemologia,  ou  seja,  a  relagao  “entre  os  temas  da  caga,  do  amor  e  do  conhecimento” 

(p.  222). 

Sim,  o  amor!  Para  o  conhecimento 
filosofico,  alem  das  metaforas  da  caga  e  do 
caminho  para  a  luz  (na  alegoria  da  caverna 
de  Platao),  ha  tambem  a  metafora  do  amor: 

“A  experiencia  do  pensamento  filosofico 
pode  ser  compreendida  como  uma  trama 
erotico-epistemologica”.6  Assim,  conside- 
rada  desde  uma  perspectiva  filosofica,  a  vida 
humana,  em  especial  aquela  dedicada  a 
atividade  intelectual,  pode  ser 
compreendida  como  uma  viagem  pela 
beleza,  uma  viagem  que  tern  infcio  na 
admiragao  dos  corpos  belos  e  que  se 
completa  com  a  contemplagao  da  unidade, 
da  beleza  em  si  mesma  e  do  supremo 
bem.7Citagao  de  Giordano  Bruno:  “Desse 
modo,  o  que  faz  com  que  nos  enamoremos 
do  corpo  e  uma  certa  qualidade  do  espirito  que  vemos  nele  e  que  chamamos  de 
beleza,  que  consiste  nas  dimensoes  maiores  e  menores,  [...]  em  certa  harmonia  e 
consonancia  de  partes  e  cores.”8 


5  Todas  as  cita9oes  neste  paragrafo  sao  tradu^oes  do  texto  alemao:  Bombassaro,  Im  Schatten. . . 

6  LUIZ  CARLOS  BOMBASSARO:  Amor  intelectual:  o  programa  filosofico  e  pedagogico  da 
Renascenca,  em:  Luiz  Carlos  Bombassaro,  Claudio  Almir  Dalbosco,  Evaldo  Antonio  Kuiava  (org.): 
Pensar  sensivel.  Caxias  do  Sul:  Educs  2011.  p.  331-354;  p.  331. 

7  BOMBASSARO,  Amor  intelectual ,  p.  342. 

8  GIORDANO  BRUNO:  De gli  eroici  furori,  I.  3,  2002,  p.  561,  Bombassaro,  Amor  intelectual, 
p.  349. 
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Luiz  Carlos  continua  explicando  os  ensinamentos  de  Giordano  Bruno: 

£  o  amor  que  torna  belos  os  corpos  e  as  coisas  belas.  A  beleza  tem  um  carater 
espiritual  e  consistente  na  harmonia,  na  consonancia  e  na  proporcionalidade 
entre  as  partes.  O  amor  divino  e  eterno  enquanto  o  intelecto  humano  e 
marcado  pela  temporalidade.  A  mente  humana  pode  perceber  a  difusao  do 
amor  divino  em  multiplas  partes  como  um  processo  que  resulta  na  unidade 
do  todo.  No  entanto,  na  ordem  do  ser,  o  amor  humano  e  o  amor  divino 
coincident.9 


3  Transform  ac;oes  e  progresso  dialetico 

Para  descrever  o  processo  cognitivo,  nao  apenas  servem  as  metaforas  de  caqa, 
de  amor  e  da  luz.  Baseando-se  no  mito  d e,  Aktaion,  Bruno  descreve  o  conhecimento 
perfeito  como  um  movimento  dialetico:  O  ca^ador  Aktaion  an  da  na  floresta  com 
seus  caes  de  ca$a  e  encontra  a  bela  Artemis  (pelos  roman  os:  Diana),  que  toma  um 
banho  junto  com  algumas  ninfas.  Quando  Aktaion  quer  se  aproximar  dela,  ela  o 
transforma  em  um  cervo.  Os  caes  de  Aktaion  se  langam  sobre  ele  e  o  dilaceram.  - 
Comentario  de  Luiz  Carlos:  “Na  visao  de  Bruno  a  morte  e  um  momento  de 
transformagao,  enquanto  que  a  morte  do  mundo  sensivel,  simbolizada  pela  lacera$ao 
de  Aktaion,  torna-se  uma  condi^ao  para  que  o  intelecto  possa  exibir  a  sua  plena 
atividade.”  Essa  transforma^ao  leva  Aktaion  a  “vida  divina”  -  Ele  se  alimenta 
doravante  de  “Ambrosia  e  bebe  nectar”.10 

Esta  cena  dramatica  corresponde  ponto  por  ponto  ao  movimento  da  dialetica 
hegeliana  e  a  antecipa  ao  mesmo  tempo:  Aktaion  e  fascinado  pela  bela  Artemis/ 
Diana  (busca  da  imediatez).  Transformado  em  um  cervo,  ele  perde  a  sua  identidade 
( negagao );  nesta  sua  identidade  transformada  ele  e  morto  ( negagao  da  negagao). 
Com  isso  ele  supera  sua  existencia  sensorial  e  entra  numa  esfera  superior,  espiritual 
(nova  imediatez,  num  nivel  mais  alto).* 11  Ao  mesmo  tempo  nos  reencontramos  aqui 
o  nosso  motivo  ja  bem  conhecido:  “Conservar-se  e  ao  mesmo  tempo  transformar- 
se  . 

O  fato  de  que  Luiz  Carlos  estuda  autores  italianos  do  Renascimento  sem  estar 
morando  na  Italia,  mas  sim  na  Alemanha,  exige  dele,  por  sua  vez,  a  disposigao  para 
mudar  a  sua  identidade.  Luiz  Carlos  faz  suas  viagens  entre  a  Alemanha,  a  Italia  e  o 
Brasil.  Ele  tambem  convida  filosofos,  historiadores  de  arte  e  linguistas  da  Europa 
para  o  Brasil.  Quase  todos  eles  se  tornam  amigos  pessoais  proximos  dele.  Por  exemplo 
Hans  Haufe,  especialista  em  Historia  de  Arte  e  Arquitetura  Latino-Americana. 


9  BOMBASSARO,  Amor  intelectual,  p.  349. 

10  Bombassaro,  Im  Schatten,  p.  413. 

11  Confira,  para  verificar  os  quatro  passos  dialeticos:  KESSELRING,  Thomas.  Die  Produktivitat  der 
Andnomie.  Frankfurt:  Suhrkamp,  1984. 
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4  Os  REINOS  DO  LOGICO  E  DO  IL^GICO 

Em  sua  pesquisa  sobre  o  Renascimento  italiano,  Luiz  Carlos  tambem  retorna 
a  questao  do  metodo  cientlfico.  Ele  alterna  entre  estudos  sobre  Raimundus  Lullus 
e  estudos  sobre  Giordano  Bruno.  E,  no  caso  de  Bruno,  entre  sua  metafisica  e  sua 
logica.  Em  um  ensaio,  por  exemplo,  Luiz  Carlos  se  dedicou  a  logica  luliana  e  a  sua 
continuagao  por  Giordano  Bruno.12  Mais  precisamente,  trata-se  de  uma 
combinatoria,  no  seguinte  sentido: 


A  combinatoria  deveria  ser  considerada  uma  ars  inveniendi,  uma  arte  da 
invengao  e  da  descoberta.  [...]  Para  Lulio  a  Logica  nao  pode  ser  compreendida 
como  algo  separado  da  Metafisica  e  da  Cosmologia  e,  neste  sentido,  ele 
procura  reunir  diferentes  tradigoes  de  pensamento  filosofico,  que  vao  da 
Logica  aristotelica  a  cabala  judaica,  passando  pela  tradigao  agostiniana  e 
pelos  neoplatonicos.13 


A  combinatoria  permite  a  “investigagao  de  uma  lingua  perfeita,  a  mathesis 
universalis,  provavelmente  o  mais  importante  tema  inscrito  na  elaboragao  do 
moderno  conceito  de  metodo  cientlfico”.  Luiz  Carlos  sublinha  a  “importancia 
desta  tradigao  de  pesquisa  para  o  surgimento  da  moderna  visao  de  mundo  e,  em 


12  Luiz  Carlos  Bombassaro:  O  alfabeto  do  pensamento:  Notas  sobre  a  historia  da  logica  no 
Renascimento,  em:  Luiz  Carlos  Bombassaro,  Jayme  Paviani  (org.):  Filosofia,  logica  e  existencia : 
homenagem  a  Antonio  Carlos  Kroeff  Soares.  Caxias  do  Sul:  Educs  1997.  p.  207-229. 

13  Bombassaro,  O  alfabeto,  p.  220. 
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especial,  da  relaqao  entre  linguagem  e  realidade”. 14 -Tanto  aqui  sobre  a  combinatoria 
em  Lulio. 

Giordano  Bruno  desenvolveu  ainda  mais  essa  combinatoria  de  Lulio.  Por  um 
lado  ele  criou  um  instrumento  para  a  retorica  ou,  em  nomenclatura  mais  moderna, 
uma  teoria  da  argumentaqao,  mas  tambem  preparou  uma  ferramenta  para  a 
descoberta  da  estrutura  da  natureza  e  do  universo.  -  “Ao  inves  de  estar  vinculada 
somente  a  demonstration  ela  [a  logica]  estaria  associada  a  inventio .”15 

O  conhecimento  empirico  e  sempre  composto  por  uma  combina^ao  de 
experiences  sensoriais.  Estas  devem  ser  interpretadas  e  correlacionadas  entre  si.  O 
mesmo  objeto  parece  diferente  dependendo  da  perspectiva  e  da  distancia  a  partir 
do  qual  nos  o  percebemos.  Portanto,  temos  que  relacionar  as  nossas  impressoes 
sensoriais  com  a  posiqao  espacial  e  a  distancia  na  qual  elas  se  apresentam.  Este 
principio  de  conhecimento  Giordano  Bruno  utilizou  tambem  para  a  astronomia. 
Assim  como  nos  temos  uma  imagem  visual  mais  pequena  das  montanhas  mais 
distantes  de  que  das  montanhas  menos  distantes,  tambem  a  nossa  imagem  das 
estrelas  mais  distantes  e  menor  de  que  aquela  das  estrelas  mais  proximas.  Com  esta 
convicqao  Bruno  quebrou  as  algemas  nao  so  do  geocentrismo,  mas,  tambem  do 
heliocentrismo,16  o  que  lhe  rendeu  a  reputa$ao  de  um  herege  e  a  pena  de  morte. 

A  importancia  dos  estudos  logicos  e  combinatorios  no  Renascimento  foi  por 
muito  tempo  ignorada.  Eles  eram  as  primeiras  exploraqoes  sistematicas  do  papel 
do  metodo  combinatorio  na  ciencia.  Luiz  Carlos  e  um  dos  poucos  que  destacou  a 
sua  relevancia  historica.  Menos  desconhecida  e  a  continua^ao  desta  pesquisa 
renascentista  no  seculo  17,  pelos  trabalhos  de  Leibniz  sobre  o  metodo  combinatorio, 
e  bem  mais  conhecida  ainda  e,  finalmente,  a  fundamenta^ao  da  logica  proposicional 
numa  combinatoria  por  Wittgenstein  no  seu  Tractatus  Logico-Philosophicus}1 

Enquanto  isso,  estamos  em  uma  epoca  ainda  posterior:  a  combinatoria  foi 
complementada  pelo  universo  dos  algoritmos,  subjacentes  aos  processos  pelos  quais 
os  dispositivos  eletronicos  reconstroem  ou  imitam  o  pensamento  humano.  Como 
a  combinatoria,  os  algoritmos  tambem  servem  como  ferramentas  para  ambas  as 
tarefas  -  comprovaqao  e  descoberta.  Alem  disso,  servem  como  meios  de  reconstruir, 
nos  usuarios  da  internet,  os  traqos  de  personalidade,  como,  por  exemplo,  o  perfil 
dos  seus  interesses. 

Desde  que  a  Sui^a  esta  situada  entre  a  Alemanha  e  a  Italia,  Luiz  Carlos  as 
vezes  visita  este  pais,  e  com  isso  o  autor  destas  linhas  se  sente  particularmente 
beneficiado. 


14  Bombassaro,  O  alfabeto,  p.  214. 

15  Bombassaro,  O  alfabeto,  p.  228. 

16  Willian  Ricardo  dos  Santos:  Do  Cicala  ao  Vesuvio:  a  proposito  do  relativismo  espacial  de  Giordano 
Bruno.  Neste  volume. 

17  Ludwig  Wittgenstein:  Tractatus  Logico-Philosophicus,  prop.  5.101.  [Muitas  edi^oes] . 
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Numa  dessas  visitas,  em  outubro  de  2007,  Luiz  Carlos  testemunhou  eventos 
assustadores.  No  meio  de  uma  cidade  paci'fica,  ele  descobriu  o  resultado  de  uma 
transposigao  amadora  da  combinatoria  na  politica.  Era  o  cartaz  com  propaganda 
politica  de  um  partido  de  extrema-direita.  Neste  cartaz  se  leu  a  seguinte  combi napao 
de  palavras:  “Estrangeiros  criminosos  fora”  (“Kriminelle  Auslander  raus”!).  Como 
especialista  bem  treinado,  Luiz  Carlos  imediatamente  reconheceu  o  truque  desta 
combinatoria.  Ele  reagiu  chocado  e  divertido  ao  mesmo  tempo  e  parodiou  o  cartaz 
com  um  forte  gesto  de  ironia. 

No  mesmo  dia,  durante  um  passeio  de  Sightseeing,  Luiz  Carlos  experimentou 
acontecimentos  politicos  brutos/ferozes.  Na  Suiga,  pais  tao  pacifico,  ocorreram 
demonstragoes  nem  tao  pacificas.  Nos  encontramos  repetidamente  policiais  e 
manifestantes.  Luiz  Carlos  ficou  profundamente  impressionado  com  esta  luta 
estranhamente  violenta  para  a  preservagao  de  uma  paz  a  ser  promovida  pela 
diminuigao  drastica  da  cota  de  estrangeiros  na  Suiga  -  de  uma  paz  isenta  de 
estrangeiros  na  Suiga. 

No  entanto,  nao  apenas  na  Suiga  ideias  pacificas  coexistem  em  estreita 
vizinhanga  com  praticas  menos  pacificas.  Ja  a  cultura  do  Renascimento  europeu  se 
desenvolveu  sob  condigoes  bastante  similares.  No  momento  em  que  o  pensamento 
humanista  teve  sua  conjuntura  se  criou  o  comercio  europeu  de  escravos  que  tao 
profundamente  tern  marcado  a  historia  do  Brasil  e  langa  a  sua  sombra  ate  o  presente. 
Luiz  Carlos  esta  plenamente  consciente  desta  condigao  aparentemente  paradoxal: 

fi  muito  dificil  associar  ao  espirito  dos  exploradores  os  ideais  humanistas  tal 
como  os  entendemos  hoje,  ja  que  a  experiencia  da  conquista  do  novo  mundo 
foi  marcada  por  um  genocidio  sem  precedentes. 18  E  que  nos  sobre-estimamos 
o  poder  das  ideias  positivas?  “As  vozes  humanistas  pouca  ‘ressonancia  tiveram 
por  ocasiao  da  conquista  e  da  colonizagao.15  Luiz  Carlos  pergunta,  com  toda 
razao:  Que  sentido  tem  o  humano  numa  epoca  dominada  pela  ideologia  da 
conquista,  da  submissao  e  da  escravidao?20 


Genocidios  ainda  mais  amedrontadores  ocorrem  no  seculo  XX...  E  muitos 
homicidios  -  especialmente  no  Brasil.  “A  violencia  e  algo  inerente  em  toda  e  qualquer 
sociedade,  e,  infelizmente,  atinge  niveis  cada  vez  mais  assustadores”,  escrevem  Luiz 
Carlos  e  seus  coautores.21  Ideias  humanisticas  sao  uma  coisa,  sua  realizagao  e  algo 


18  Luiz  Carlos  Bombassaro:  A  Educa^ao  e  o  Sentido  do  Humano.  In:  KUIAVA,  Evaldo;  PAVIANI, 
Jayme  (org.).  Educagao,  etica  e  epistemologia.  Caxias  do  Sul:  Educs,  2005.  p.  127-137.  p.  136. 

19  Bombassaro,  A  Educagao ,  p.  135s. 

20  Bombassaro,  A  Educagao ,  p.  136. 

21  Lucio  Jorge  Hammes,  Jaime  Jose  Zitkoski,  Luiz  Carlos  Bombassaro:  Etica,  educa^ao  e  direitos 
humanos,  em:  Signos,  Univates,  v.  30,  n.  1,  p.  27,  2013.  Dispom'vel  em:  http://www.univates.br/ 
revistas/index.php/signos/article/view/742/732.  Acesso  em:  23  jul.  2018. 
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completamente  diferente.  A  grande  questao 
que  tanto  preocupa  Luiz  Carlos:  Como 
fazemos  para  que  as  ideias  humamsticas  se 
tornem  efetivas?  Nao  e  por  menos  essa  questao, 
por  causa  da  qual  Luiz  Carlos  esta  cada  vez 
mais  se  voltando  para  a  etica  e  a  pedagogia.  - 


Ele  passa,  entao,  por  mais  uma  transforma^ao,  conservando-se  ao  mesmo  tempo! 


5  Luiz  Carlos  Bombassaro  como  artista  de  transformacols 
rApidas 

Luiz  Carlos  nao  apenas  transforma  a  si  mesmo  sempre  de  novo,  como  tambem, 
traduzindo  textos,  torna-se  artista  de  transformaqao  e  transmissao  de  literatura 
filosofica.  Novamente,  o  lema  e  “Transformar-se  e  ao  mesmo  tempo  conservar-se.” 


Luiz  Carlos  Bombassaro:  Sempre  transformado 
e  ao  mesmo  tempo  sempre  bem  conservado: 
setembro  2004:  Praia  de  Santa  Catarina. 


Outubro  2007:  Vinhedos  do  Lago  de  Bienne,  Suf^a. 


Luiz  Carlos  traduz  grande  parte  da  obra  de  Giordano  Bruno  na  lingua  brasileira! 
A  isso  se  acrescentam  outras  traduqoes,  por  exemplo  do  bestseller  L’utilite  de  I’inutile, 
de  Nuccio  Ordine,  e  tambem  traduqoes  de  textos  do  alemao  (um  trabalho  do  qual 
eu,  enquanto  autor,  aproveitei  muitfssimo!). 

Luiz  Carlos  tambem  e  um  excelente  professor,  seu  ensino  universitario  e 
comprometido  e  exemplar.  Desde  que  Luiz  Carlos  entrou  no  serviqo  universitario, 
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o  numero  de  universidades  no  Brasil  aumentou  significativamente.  Os  problemas 
que  ja  eram  visiveis  ha  30  anos  -  ma  distribuiqao  dos  bens  economicos,  pobreza  e 
alto  nivel  de  analfabetismo  -  nao  estao  resolvidos  ate  hoje.  O  desafio  ambiental 
apenas  veio  a  consciencia  dos  brasileiros  no  ano  que  antecedeu  a  Eco  92.  Enquanto 
isso,  ele  tornou-se  muito  mais  acentuado,  as  frentes  entre  ambientalistas  e  ca$adores 
de  lucro  endureceram.  Ambientalistas  sao  vitimas  de  assaltos  mortais  mais  do  que 
nunca  na  historia  do  Pais.  O  Brasil  se  tornou  a  naqao  com  o  maior  numero  de 
vitimas  civis  de  armas  de  fogo,  mesmo  que  oficialmente  nao  esteja  em  guerra.22  -  A 
multiplicaqao  de  universidades  brasileiras  e  o  numero  de  graduados  nao  afetaram 
de  forma  alguma  essas  condiqoes. 

E  improvavel  que  a  situagao  possa  ser  muito  melhorada  sem,  ao  mesmo  tempo, 
melhorar  o  sistema  de  educaqao  e  de  ensino.  Essa  e  a  profunda  convicqao  de  Luiz 
Carlos.  Lembro-me  de  muitas  conversas  com  ele  sobre  este  tema,  nos  liltimos  anos. 

E  evidente,  entao,  o  objetivo  que  Luiz  Carlos  esta  seguindo  com  seu  ensino 
academico.  Como  professor  universitario,  ele  transforma  muitos  de  seus  alunos 
em  cidadaos  despertos.  A  paideia  grega  Ihe  serve  como  uma  bussola.23  Esta,  “na 
verdade,  constitui  a  base  da  educagao  grega:  a  formagao  da  excelencia  no  discurso 
e  na  a^ao”.24  Nao  e  de  admirar  que  Luiz  Carlos  se  entende  bem  com  crianqas  e 
adolescentes. 


22  Veja  o  Mapa  de  Violencia:  Dispom'vel  em  :  https://www.mapadaviolencia.org.br/pdf2016/ 
Mapa2016_armas_web.pdf.  Acesso  em:  23  jul.  2018. 

23  Bombassaro,  A  educagao  e  o  sentido  do  homem ,  p.  132. 

24  Bombassaro,  A  educagao  e  o  sentido  do  homem ,  p.  133. 
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A  educa$ao  dos  j  ovens  e  sua  formagao  em  cidadaos  maduros  e  responsaveis  e 
uma  coisa.  Outra  coisa  e  a  educa^ao  da  raga  humana  -  em  alemao  die  Erziehung 
des  MenschengeschlechtsP  A  grande  questao  e:  Pode-se  transformar  a  sociedade  como 
um  todo?  Pode-se  aproxima-la  aos  objedvos  da  paz  e  da  nao  violencia  perante  os 
seres  humanos  e  nao  humanos?  Mesmo  se  esta  questao  pare$a  retorica,  e  certo  que 
todo  esfor^o  nessa  dire^ao  vale  a  pena.  E  Luiz  Carlos  e  seus  colegas  coautores 
desenvolveram  varias  propostas  de  como  neste  caminho  poderia  avanqar: 

Propoe-se  a  educa^ao  para  os  direitos  humanos  como  sustento  de  uma  nova 
ordem  social,  baseada  na  etica  do  respeito  e  do  compromisso  para  o  bem  de  todos. 
Ou  seja,  uma  educa^ao  para  a  civilidade,  que  valoriza  o  outro  e  o  meio  ambiente, 
constituindo-se  em  base  para  a  consolida$ao  dos  direitos  humanos  [...]”— 
“Assumamos  o  dever  de  lutar  pelos  principios  eticos  mais  fundamentais  como 
respeito  a  vida  dos  seres  humanos,  a  vida  dos  outros  animais,  a  vida  dos  passaros, 
a  vida  dos  rios  e  das  florestas. 26  “Ou  seja,  o  acesso  aos  direitos  de  cada  cidadao  para 
obter  uma  vida  digna  se  constitui  em  um  processo  em  medio  prazo  de  formagao  de 
uma  cultura.  E  isso  passa  pela  educagao. 27 
Com  uma  citagao  de  Freire: 

Se  a  educagao  sozinha  nao  transforma  a  sociedade,  sem  ela  tampouco  a 
sociedade  muda.  Se  a  nossa  opgao  e  progressista,  se  estamos  a  favor  da  vida 
e  nao  da  morte,  da  equidade  e  nao  da  injustiga,  do  direito  e  nao  do  arbitrio, 
da  convivencia  com  o  diferente  e  nao  de  sua  negagao,  nao  temos  outro 
caminho  se  nao  viver  plenamente  a  nossa  opgao.28 

O  que  isso  significa  para  o  ensino  universitario?  Luiz  Carlos  nao  esta  com 
falta  de  uma  resposta: 

Dado  que  e  a  universidade  que  tem  hoje  a  tarefa  de  formar  aqueles  que  sao 
responsaveis  pela  formagao  basica,  ha  que  se  perceber  que  pesa  sobre  ela 
uma  grande  responsabilidade:  pensar  a  formagao  cultural  como  um  elemento 
constitutive  da  cidadania,  de  modo  a  fazer  do  processo  formativo  um  passo 
para  a  conquista  da  autonomia  e  da  liberdade,  para  alem  de  seu  sentido 
meramente  economico.  Ha  que  se  ter  presente  que  ensinar  a  ler  e  a  escrever 
nao  parece  ser  uma  tarefa  de  menor  prestfgio  dentro  do  quadro  da  constitui^ao 

25  Aludindo  ao  u'tulo  de  uma  obra  do  autor  iluminista,  Gotthold  Ephraim  Lessing  (1729-1781). 

26  Lucio  Jorge  Hammes,  Jaime  Jose  Zitkoski,  Luiz  Carlos  Bombassaro:  Etica,  educa^ao  e  direitos 
humanos,  em:  Signos,  Univates,  v.  30,  n.  1,  p.  30  2013.  Dispom'vel  em:  http://www.univates.br/ 
revistas/index.php/signos/article/view/742/732.  Acesso  em:  23  jul.  2018. 

27  Hammes,  Zitkoski,  Bombassaro.  Etica,  educagao  e  direitos  humanos ,  p.  31. 

28  LREIRE,  Paulo:  Pedagogia  da  indignagao :  cartas  pedagogicas  e  outros  escritos.  Apresenta^ao  de 
Ana  Maria  Araujo  Lreire.  Sao  Paulo:  Ed.  da  Unesp,  2000,  p.  67.  Citado  em  Hammes,  Zitkoski, 
Bombassaro.  Etica,  educagao  e  direitos  humanos ,  p.  30. 
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da  sociabilidade.  [...]  E  preciso]  reconhecer  que  somente  mediante  um 
processo  de  forma^ao  cultural  nao  excludente  poderemos  construir  uma 
sociedade  mais  justa  e  solidaria.  Isso  significa  considerar  no  processo  de 
inclusao  nao  somente  os  menos  favorecidos  economicamente,  mas  tambem 
os  exclui'dos  etnicamente,  como  e  o  caso  dos  negros  e  dos  mdios.29 

A  universidade  nao  e  apenas  uma  instituiqao  educacional  que  inclui  fins  eticos, 
mas  tambem  serve  para  a  pesquisa  e  a  ciencia.  Para  a  realizagao  dessas  tarefas  a  etica 
tambem  e  crucial:  Deve-se  aprender  a  olhar  alem  dos  limites  da  propria  disciplina 
para  colaborar  com  os  outros,  em  vez  de  apenas  competir  com  eles.  Quern  coopera 
com  os  seus  colegas  de  outras  disciplinas,  refletira  mais  profundamente  no  seu 
proprio  campo  de  especializagao.  Ao  mesmo  tempo,  a  cooperagao  interdisciplinar 
promove  o  respeito  mutuo  -  uma  atitude  que  tern  um  efeito-modelo  para  os 
estudantes.  A  cooperagao  com  representantes  de  outras  areas,  mais  uma  vez,  leva 
ao  resultado  de  “conservar-se  ao  mesmo  tempo  transformar-se”. 

Luiz  Carlos  escreve: 

A  instauragao  do  espi'rito  interdisciplinar  de  investigagao  tern  uma  dimensao 
etica  que  se  revela  na  atitude  do  pesquisador  em  relagao  a  abertura  ao  olhar 
do  outro,  a  aceitagao  de  outra  perspectiva  e  a  capacidade  de  elaboragao  da 
cri'tica,  tanto  nas  relates  que  se  realizam  entre  as  disciplinas  quanto  naquelas 
que  ocorrem  no  interior  da  comunidade  de  investigagao.30  Recomenda-se, 
entao,  aplicar  a  doutrina  de  Jean  Piaget:  de  diferenciar  e  coordenar  as 
diferentes  perspectivas  e  disciplinas  na  ciencia.31 


29  Luiz  Carlos  Bombassaro.  Universidade,  reflexdo  e  compromisso,  p.  227-238;  p.  237s. 

30  Luiz  Carlos  Bombassaro.  A  dimensao  etica  da  interdisciplinaridade  em:  Roteiro,  Joagaba,  Fxlicao 
Especial,  [Lume,  UFRGS],  2014,  p.  39-47,  p.  44.  Dispom'vel  em:  https://www.lume.ufrgs.br/ 
bitstream/handle/ 10 183/1 15084/000955030. pdf?sequence=  1 .  Acesso  em:  23  jul.  2018. 

31  KESSELRING,  Thomas.  Jean  Piaget.  Caxias  do  Sul:  Educs,  2008. 
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Fevereiro  2017:  diferencia^ao  e  coordenaqao  de  trabalho  e  turismo,  paisagem  e  arquitetura,  repouso 
e  filosofia  (Casa  Nietzsche,  Sils  Maria!) 


O  fundamentalismo  e  o  dogmatismo  tendem  a  inviabilizar  a  pesquisa 
interdisciplinar,  porque  se  assentam  sobre  a  incapacidade  de  assumir  a 
perspectiva  daqueles  que  se  orientam  por  outras  posiqoes  e  defendem  outros 
pontos  de  vista.  O  sentido  de  abertura  para  a  compreensao  da  perspectiva 
do  outro  se  forma,  portanto,  com  a  experiencia  do  erro,  com  a  consciencia 
da  falibilidade  e  da  relatividade  das  perspectivas  de  interpretaqao.  Uma 
formaqao  dogmatica  somente  podera  tornar  mais  inflexfveis  os  argumentos 
do  pesquisador  diante  da  critica  de  seu  interlocutor.32 


Aqui  a  epistemologia  encontra  a  etica,  pois  ninguem  podera  fazer  crescer 
seu  conhecimento  sem  estabelecer  uma  rela^ao  de  troca  recfproca  com  aquele 
que  interpreta  a  questao  deste  outro  ponto  de  vista.  Por  isso,  nao  somente  a 
empatia  com  as  posi^oes  diversas,  mas  a  reversibilidade  das  perspectivas 
tambem  deve  ser  considerada  um  pressuposto  para  o  exito  da  atitude 
interdisciplinar,  e  constitui  um  elemento  basico  para  a  constituiqao  da 
dimensao  etica  da  pesquisa  e  da  formaqao.33 


Esta  e  a  terceira  questao  sobre  a  natureza  da  ciencia  sobre  a  qual  Luiz  Carlos 
faz  suas  investigates,  alem  da  questao  dos  criterios  de  um  conhecimento  seguro  e 


32  Bombassaro.  A  dimensao  etica ,  p.  45. 

33  Bombassaro.  A  dimensao  etica ,  p.45. 
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atemporal  e  aquela  dos  motivos  humanos  para  a  busca  de  conhecimento.  A  terceira 
pergunta  e  uma  questao  dupla:  Como  a  ciencia  pode  contribuir  para  um  mundo 
mais  humano,  e  como  a  propria  ciencia  se  torna  mais  humana?  Com  esta  questao 
dupla  se  fecha  o  circulo  da  excursao  cientifica  que  Luiz  Carlos  comeqou  com  seu 
estudo  sobre  a  teoria  de  Hilary  Putnam.  Putnam  escreveu  que  “nosso  conhecimento 
do  mundo  pressupoe  valores”,34  o  que  o  levou  a  redefinir  o  conceito  de  racionalidade, 
no  sentido  de  “racionalidade  como  aceitabilidade  racional”.35 

A  questao  mais  abrangente,  atras  de  todas  estas  reflexoes,  e  concernente  ao 
future  da  civiliza^ao  humana,  com  todas  as  suas  tendencias  destrutivas:  Como 
podemos  transformd-la  para  ao  mesmo  tempo  conservd-la  a  longo  prazo? 


Nota  do  autor:  Cheguei  a  conhecer  Luiz  Carlos  Bombassaro  no  final  de  agosto 
1987,  na  ocasiao  do  primeiro  seminario  que,  recem-chegado  no  Brasil,  dei 
na  Universidade  Federal  do  Rio  Grande  do  Sul,  quase  sem  conseguir  falar  o 
portugues  ainda.  Luiz  Carlos  imediatamente  se  tornou  um  grande  amigo  e 
hoje  e  quern  garante  que  eu  nao  perca  o  contato  vivo  com  o  Brasil. 


34  Bombassaro.  As  fronteiras  da  epistemologia,  p.  68;  PUTNAM  Hilary.  Reason :  truth  and  history. 
Cambridge  Univ.  Press  1981.  p.  1 36. 

35  Bombassaro.  As  fronteiras  da  epistemologia:  como  se  produz  o  conhecimento.,  p.  69,  72. 
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CAPITULO  20 


LAS  BUSQUEDAS  DEL  ESPIRITU  FILOSOFICO. 
PUTNAM  Y  LUIZ  CARLOS  BOMBASSARO: 
CONOCIMIENTO  Y  VALORES 


Ricardo  Navia 


Luiz  Carlos  y  el  encuentro  del  “espi'ritu  filosofico” 

Cuando  me  propusieron  la  posibilidad  de  hacer  un  aporte  a  un  libro  en 
homenaje  al  querido  amigo  y  colega  Luiz  Cados  Bombassaro,  inmediatamente  conteste 
que  lo  haria  con  enorme  gusto.  Ahora,  llegados  los  plazos  de  entrega  me  encuentro  en 
medio  de  uno  de  esos  clasicos  apurones  de  trabajo  que  solemos  atravesar  los  docentes 
universitarios,  sobre  todo  en  visperas  de  un  largo  viaje  al  Congreso  Mundial  de  Filosofia 
que  se  celebrara  la  semana  proxima  en  la  lejana  China;  pero  de  todas  formas  no 
quise  dejar  de  cumplir  con  esta  invitacion  para  un  homenaje  tan  merecido. 

Soy  uruguayo,  pero  a  comienzos  de  la  decada  del  90  vivi  casi  dos  anos  en 
Porto  Alegre  mientras  cursaba  maestrado  de  Filosofia  en  la  UFRGS.  Luiz  Carlos  ya 
habia  realizado  el  maestrado  y  no  llegue  a  compartir  las  aulas  con  el.  Sin  embargo, 
cayo  en  mis  manos  su  disertacion  de  maestria  que  de  inmediato  llamo  mi  atencion 
por  una  especial  sintonia  con  su  forma  de  encarar  la  tarea  filosofica  y  en  especial 
los  temas  que  tenian  que  ver  con  la  filosofia  de  la  ciencia  y  la  racionalidad.  La 
disertacion  de  Luiz  Carlos  juntaba  un  profundo  respeto  por  el  ejercicio  riguroso 
de  la  racionalidad  cientifica,  con  una  concepcion  de  la  filosofia  e  incluso  de  la 
ciencia  que  no  se  limitaba  a  los  estrechos  moldes  de  la  racionalidad  algoritmica 
sino  que  queria  buscar  tambien  en  los  fuentes  mas  amplias  de  la  hermeneutica,  de 
las  argumentaciones  trascendentales,  de  la  fenomenologia  y  de  cualquier  forma 
interesante  y  enriquecedora  de  adentrarse  en  los  temas  filosoficos.  Poco  tiempo 
despues  nos  conocimos  personalmente  y  constate  que  el  espi'ritu  que  alentaba  en 
su  trabajo  estaba  respaldado  por  una  cultura  filosofica  e  historica  realmente 
importante  y  por  una  persona  de  una  especial  calidad  humana.  Era  esa  riqueza 
cultural  la  que  generaba  aquella  amplitud  de  miras,  aquella  amplitud  metodologica, 
aquella  carencia  de  todo  dogmatismo  y  aquella  capacidad  para  buscar  las  fuentes 
mas  enriquecedoras  para  la  reflexion  filosofica.  Varios  bares  y  restoranes  de  Porto 
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Alegre  fueron  testigos  de  nuestras  interminables  conversaciones  sobre  inquietudes 
y  busquedas  compartidas. 

A1  finalizar  1992,  volvi  a  mi  pais.  En  1996  viaje  a  Estados  Unidos  y  despues 
retorne  a  Porto  Alegre  a  hacer  el  Doctorado,  al  finalizar  el  cual  me  radique 
definitivamente  en  Montevideo.  Pero  desde  aquel  lejano  1991  hasta  hoy  nunca 
hemos  dejado  de  comunicarnos:  fuera  aprovechando  mis  visitas  a  Porto  Alegre, 
fuera  en  su  querida  Caxias  do  Sul  o  tambien  en  Montevideo,  donde  Luiz  Carlos  ha 
dado  muy  motivantes  conferencias  en  nuestra  Universidad  de  la  Republica  y  ha 
participado  en  Congresos  de  la  Sociedad  Filosofica  del  Uruguay. 

Varias  de  aquellas  charlas  se  centraban  en  la  obra  de  Elilary  Putnam,  un  filosofo 
que  al  igual  que  Luiz  Carlos  profesaba  esa  amplitud  metodologica,  esa  riqueza 
cultural  y  ese  radical  antidogmatismo.  Creo  que  es  oportuno  dedicar  este  espacio  a 
mostrar  un  aspecto  fundamental  de  la  obra  de  este  filosofo  que  por  anos  he  estudiado 
y  que  varias  veces  he  conversado  con  Luiz  Carlos  y  que  hoy  sigo  considerando 
vigente  y  sobre  todo  motivante.  El  tema  sera  su  analisis  del  fundamento  de  la 
racionalidad  de  la  ciencia  moderna;  ciencia  moderna  a  cuyo  nacimiento  nuestro 
comun  amigo  ha  dedicado  gran  parte  de  su  investigacion.  Un  aspecto  ademas, 
donde  precisamente  se  muestra,  como  nos  interesaba  con  Luiz  Carlos,  de  que  modos 
se  puede  conjugar  conocimiento  y  valores,  profundidad  y  amplitud  metodologica. 

Por  cierto,  el  entrecruzamiento  aludido  en  el  titulo  de  esta  contribucion,  tiene 
tanto  en  Putnam  como  en  Luiz  Carlos  un  sentido  no  meramente  teorico. 


Hilary  Putnam  y  el  fundamento  de  la  racionalidad  cientifica 

De  alguna  manera  puede  decirse  que  la  posicion  de  Putnam  sobre  la 
fundamentacion  o  garantia  de  las  pautas  metodologicas  de  la  ciencia,  podria 
articularse  en  tres  niveles.  Procuraremos  describirlos.  En  primer  lugar,  una 
fundamentacion  deductiva  total  no  existe,  ni  puede  existir.  Tal  expectativa  pertenece 
a  una  ambicion  metafisica  hoy  superada.  Escribe  Putnam: 

El  metodo  no  tiene  “justificacion”...  si  por  justificacion  entendemos  una 
prueba  a  partir  de  principios  internos  y  formales  que  justifican  la  confianza 
en  el  metodo.  Pero  entonces,  nada  lo  tiene...  en  mi  opinion,  ni  siquiera  la 
logica  formal  y  la  matematica  pura.1 

Esto  pareceria  ser  una  version  intuitiva  de  la  imposibilidad  de  fundamentacion 
deductiva  total  que  esta  tecnicamente  mostrada  en  el  llamado  “Trilema  de 
Munchhaiisen”  desarrollado  por  Elans  Albert  en  su  “Tratado  de  la  Razon  Crltica”. 

1  PUTNAM,  H.  La  corroboracion  de  las  teorias  en  Ian  Hacking  (Comp).  Revoluciones  cientfficas, 
FCE,  1985,  Mexico.  Tornado  de  Shilpp,  Paul.  Philosophy  ofK.  Popper.  Illinois:  Open  court,  1974.  p.  221- 
240.  v.  I. 
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En  un  segundo  nivel:  el  rechazo  a  la  racionalidad  criterial  o  la  imposibilidad 
de  la  fundamentacion  ultima,  no  nos  impide  poseer  y  manejar  en  cada  caso  ciertos 
criterios  para  elegir  entre  diversas  metodologias.  Dice  Putnam  autor:” 

el hecho  de  que  no podamos  reducir  la  investigacion  cientlfica  ...aun  algoritmo. . . 
ni proporcionar  una  garantia  metaflsica  de  que  ninguna  de  nuestras  creencias  o 
metodos  nunca  necesitard  revision...  no  signified  que  no  sepamos  nada  acerca  de 
como  conducir  la  investigacion.1 

En  un  tercer  nivel:  existe  una  justificacion  empfrica  o  pragmatica  -  hoy 
llamariamos  naturalista  -  de  nuestra  metodologia  de  investigacion: 

El  metodo  de  comprobar  ideas  en  la  prdcticay  depender  de  aquellas  que  triunfen 
(pues  es  esto  lo  que  significa  “ induccion ”)  no  carece  de  justificacion.  Se  trata  de  una 
afirmacion  empirical 

Y  lo  explica  asi: 

En  general y  a  la  larga,  las  ideas  verdaderas  son  las  que  triunfan...  } como  lo 
sabemos i  Este  enunciado  tambien  es  ...un  enunciado  al  que  hemos  llegado  a 
partir  de  la  experiencia  del  ?nundo;y  creemos  en  la prdctica  a  la  cual  corresponde 
esta  idea,  y  en  la  idea  que  informa  esa  clase  de  prdctica,  sobre  la  base  de  que 
creemos  en  toda  idea  buena...  ;que  lo  ha  probado  con  el  exito!.2 3 4 


A  continuacion,  incluso  admite  expresamente: 

En  ese  senddo,  la  “induccion  es  circular”  jPor  supuesto  lo  es!  La  induccion 
no  tiene  una  justificacion  deductiva;  la  induccion  no  es  la  deduccion.  Las 
justificaciones  circulares  no  necesitan  ser  totalmente  autoprotectoras,  ni 
tampoco  ser  totalmente  no  informativas.5 

Tambien  en  este  punto:  una  fundamentacion  como  la  pragmatico-trascendental 
de  K.  O.  Apel6  parece  realizar  un  desarrollo  tecnico  de  lo  que  aqui  parece  manejarse 
a  nivel  intuitivo.  Pareceria  que  Apel  consigue  detectar  el  origen  de  la  deficiencia 

2  PUTNAM,  H.  Pragmatism.  Blackwell,  Cambridge,  Mass.  1995,  p.  69. 

3  PUTNAM,  H.  La  corroboracidn...,  ed.  cit,  p.  152. 

4  PUTNAM,  H.  op.  cit.,  ed.  cit.,  p.  151. 

5  Op.  cit.,  p.  151.  Al  final  de  ese  fragmento  Putnam  remite  a  una  Uamada  a  pie  de  la  pagina  donde 
aclara:  “Esto  ha  sido  subrayado  por  el  profesor  Max  Black  en  buen  numero  de  aru'culos”. 

6  Nos  referimos  a  la  fundamentacion  pragmatico  -  trascendental  desarrollada  por  K.  Apel  sobre 
todo  en  “La  fundamentacion  filosofica  ultima  a  la  luz  de  una  pragmatica  trascendental  del  lenguaje”. 
Dianoia,  Mexico,  v.  21,  n.  21,  p.  140-173,  1975. 
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del  fundacionismo  clasico  y  superarlo.  La  pregunta  es:  ^si  en  esa  fundamentacion 
pragmatico-trascendental  no  se  dan  algunos  pasos  que  implican  recaer  en  la  vieja 
ilusion  metafisica? 

Pero  la  respuesta  central  de  Putnam  al  problema  de  la  fundamentacion  de  la 
racionalidad  tanto  cientifica  como  practica,  la  respuesta  de  fondo  a  toda  tentacion 
relativista  (y  tambien  a  las  tentaciones  absolutistas)  va  a  basarse  en  una  de  sus  tesis 
mas  caracteristicas:  la  del  entrecruzamiento  o  imbricacion  entre  hechos  y  valores.7 
Valores  que  recortan  hechos  y  hechos  que  apoyan  valores. 

Las  pautas  racionales  se  justifican  en  tanto  nos  ayudan  a  explicar  y  manipular 
los  objetos  y  hechos  que  tambien  son  -  en  gran  parte  -  producto  de  un  esquema 
conceptual  historico  y  determinado,  no  exento  de  valores.  Asi,  dice  Putnam  en 
“  The  place  of  facts  in  a  world  of  values”: 

Mi  idea  es  que  el  exito  de  la  ciencia  no  es  otra  cosa  que  un  acertijo  en  tanto 
sigamos  viendo  a  los  conceptosy  a  los  objetos  como  radicalmente  independientes. . . 
Pero  si  cambiamos  nuestra  forma  de  pensar  y  consideramos  “al  mundo”  como 
parcialmente  constituido  por  la  mente  que  lo  representa,  entonces  muchas  cosas 
de  nuestra  fdosofia...  deben  ser  reexaminadas .8 

Los  valores  que  orientan  la  racionalidad  cientifica  moderna:  eficacia 
instrumental,  alcance  comprensivo,  simplicidad  funcional  y  coherencia,  definen 
una  representacion  del  mundo  que  forma  parte  de  nuestra  idea  del  florecimiento 
humano.  A  su  vez,  estos  ideales  cognitivos  apoyan  a  nuestras  ideas  morales.  Hay 
una  interdependencia  entre  lo  descriptivo  y  lo  valorativo,  entro  lo  racional  y  lo 
moral.  La  racionalidad  aparece  condicionada  por  valores  dado  que  los  esquemas 
cognitivos  reflejan  propositos  e  intereses;  y  a  su  vez,  la  moralidad  esta  vinculada  a 
una  determinada  forma  de  ver  el  mundo  y  de  manejarse  con  el. 

Esta  interaccion  no  necesariamente  conduce  al  relativismo.  En  parte  porque 
nuestros  valores  y  nuestros  esquemas,  tanto  cognitivos  como  practicos,  reciben  los 
constrenimientos  de  los  “inputs  externos”,  asi  como  de  las  caracteristicas  de  nuestro 
cuerpo  y  de  nuestro  aparato  cognitivo.  Pero  ademas,  porque  para  el  internalista,  la 
gestalt  descriptivo-valorativa  que  es  cada  cultura,  genera  pautas  objetivas  (aunque 
no  absolutas)  de  justificacion.  Asi  Putnam  considera  que  hay  conocimientos  y 
valoraciones  que  estan  mejor  justificados  que  otros. 

En  Putnam  la  postulacion  de  la  interdependencia  hechos-valores  lejos  de 
conducir  al  relativismo,  es  precisamente  lo  que  hace  posible  y  necesaria  la 
justificacion  (racional)  contextuada  (otra  no  existe)  de  los  juicios  estimativos.  [Del 


7  Tesis  en  la  cual  Putnam  se  considera  deudor  de  Dewey  y  de  su  rescate  por  parte  de  Iris  Murdoch 
(1970)  en  “The  sovereignty  of  Good',  Londres,  Routledge  and  Kegan  Paul. 

8  PUTNAM,  H.  Realism  with  a  Human  Face.  Cambridge,  Mass.:  Harvard  Univ.  Press,  p.  162. 
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mismo  modo  en  que  hace  posible  la  justificacion  valorativa  de  las  pautas  cognidvas 
y  racionales] . 

De  este  modo  todo  conocimiento  y  toda  valoracion  esta  culturalmente 
condicionada,  pero,  a  pesar  de  ello,  no  todo  vale  igual.  Es  mas  correcto  el  conocimiento 
que  permite  una  mejor  descripcion  del  mundo  ajustada  a  nuestros  valores  cognitivos 
como  una  parte  de  nuestra  idea  del  florecimiento  humano.  Y  es  mejor  la  valoracion  que 
permite  una  mejor  descripcion  del  mundo  social  ajustada  a  nuestras  valoraciones  morales 
como  la  otra  parte  de  nuestra  idea  del  florecimiento  humano. 

Es  la  idea  de  la  gestalt  cultural  valorativamente  orientada  como  contexto  ultimo 
de  validacion  del  conocimiento  y  de  las  estimaciones,  en  tanto  es  tambien  el  contexto 
de  formacion,  de  vigencia  y  de  cambio  de  todo  lo  humano.  Con  el  internalismo  lo 
que  ha  cambiado  es  la  idea  misma  de  objetividad  y  de  justificacion,  que  ya  no 
aspira  a  absolutos  sino  a  objetividad  contextuada.  Por  eso  Putnam  dice  que  la 
dicotomia  absolutismo-relativismo  es  anticuada.9 

Toda  esta  estructura  factico-axiologica,  (descriptivo-valorativa)  no  tiene  un 
punto  arquimedico  de  apoyo,  sino  que,  como  la  barca  de  Neurath,  se  apoya  en  sus 
diversos  puntos  sucesivamente.  En  cualquiera  de  sus  aristas  puede  apoyarse,  pero 
tambien  en  cualquiera  de  sus  aristas  puede  comenzar  un  cambio.  Siempre  en  un 
proceso  que  se  “autorrespeta”,  en  el  sentido  de  que  no  recibe  ni  genera  elementos 
absolutamente  externos.  La  misma  exigencia  de  coherencia  que  los  mantiene 
reci'procamente  vigentes,  hace  que,  una  vez  que  aparece  algun  cambio,  este 
necesariamente  genere  consecuencias  en  otras  “zonas”  de  la  totalidad. 

Para  Putnam  el  problema  de  la  fundamentacion  no  tiene  solucion  en  tanto 
veamos  a  los  hechos  y  a  los  valores  como  dos  esferas  distintas  y  separables.  En  esa 
concepcion:  los  hechos  parecen  tener  una  neutralidad  valorativa  y  los  valores  parecen 
una  cuestion  de  opcion  arbitraria  (o  exclusivamente  subjetiva),  donde  cualquier 
pretendido  fundamento  objetivo  se  nos  esfuma  bajo  los  pies.  Pero  si  vemos  que  los 
“hechos”  no  tienen  tal  neutralidad  valorativa  sino  que  dependen  de  valores,  entonces 
despues  podremos  reencontrar  que  esos  valores  tienen  tanta  objetividad  como  los  hechos. 

Asi  en  “Beyond  the  Fact-Value  Dichotomy  ’,  Putnam  concluye  con  este  parrafo 
de  sfntesis: 


no  estamos  en  la  obligacion  de  escoger  entre  el  cientificismo y  el  escepticismo,... 
La  tercera  posibilidad  es  aceptar  la  posicion  que,  de  cualquier  forma,  estamos 
destinados  a  ocupar:  la  posicion  de  seres  que  no  pueden  tener  una  vision  del 
mundo  que  no  refleje  sus  intereses  y  valores...  Esto  pudiera  acabar  con  cierta 
imagen  metafisica  de  la  objetividad,  pero  con  lo  que  no  acaba  es  con  la  idea  de 
que  existen  lo  que  Dewey  llama  “ resoluciones  objetivas”...  para  problemas  que 
estdn  situados,  es  decir,  que  se  hallan  en  un  lugar  y  en  un  tiempo,  lo  cual  se 


9  PUTNAM,  H.  Razon,  verdad  e  historia.  Madrid:  Tecnos,  1988.  p.  12. 
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opone  a  una  respuesta  “absoluta” a pregimtas  “ independientes  de  la perspectiva”. 
Y  eso  es  objetividad  suficiente.10 

El  hecho  de  manejarse  con  un  concepto  de  objetividad  contextuada,  o  interna, 
no  metafisica  ni  absoluta,  le  permite  ademas  a  Putnam  explicar  mas  comodamente 
los  cambios  paradigmaticos.  En  su  concepcion,  nuestros  valores  morales  entrelazados 
con  nuestros  fines  vitales  y  culturales,  definen  nuestros  esquemas  conceptuales  y 
nuestros  valores  cognitivos,  en  base  a  los  cuales  definimos  hechos  naturales  y  sociales 
(tan to  en  ciencias  naturales  como  en  ciencias  sociales).* 11  Luego,  estos  valores  dan 
lugar  a  procesos  cognitivos  y  teoricos  con  potencialidades  auto-correctivas  que 
pueden  llegar  hasta  a  cambiar  la  categorizacion  y  descripcion  mismas  de  los  hechos. 
Cuando  tal  cambio  se  produce,  esto  genera  a  su  vez  ciertos  cambios  en  los  valores 
cognitivos  y  morales. 

La  historia  moderna  de  la  ciencia  parece  darnos  algunos  ejemplos  sobre  ello. 
Los  valores  eticos  medievales  definieron  ciertos  valores  cognitivos  (p.e.  en  ciencias 
naturales  y  logica)  que  mostraron  una  cierta  potencialidad  de  descubrimientos 
sustanciales  (p.e.  manchas  solares)  e  incluso  metodologicos  (metodo  experimental). 
Una  vez  producidas  esas  innovaciones  comenzo  a  cambiar  toda  la  vision  filosofica 
y  moral  del  mundo  y  del  hombre. 
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CAPITULO  21 


AS  conexOes  entre 

EPISTEMOLOGIA  E  FILOSOFIA 


Altair  Alberto  Fdvero 


In'[R()duc;ao 

Minha  relagao  intelectual  com  o  homenageado  Luiz  Carlos  Bombassaro  vem 
de  longa  data.  Tive  a  alegria  e  o  privilegio  de  ter  sido  seu  aluno  em  1992,  numa 
excelente  especializagao  sobre  Epistemologia  das  Ciencia  Sociais,  ocorrida  no 
Instituto  de  Filosofia  e  Ciencia  Humanas  (IFCH)  da  Universidade  de  Passo  Fundo, 
RS  (UPF).  Dentre  os  varios  professores  convidados,  como  Jose  Paulo  Neto  (USP) 
e  Flilton  Japiassu  (UFRJ),  Bombassaro  compos  a  nominata  que  possibilitou  a 
qualificagao  de  diversos  colegas,  e  contribuiram  com  a  formagao  do  quadro  de 
professores  tanto  do  IFCPI  quanto  da  Faculdade  de  Educagao.  Fembro-me  da 
primeira  aula  do  jovem  professor  que  havia  recentemente  langado  o  livro  Asfronteiras 
da  epistemologia  (1992),  do  seu  entusiasmo  em  problematizar  o  tencionamento 
entre  racionalidade  e  historicidade  na  epistemologia  contemporanea,  das 
provocagoes  oriundas  dos  debates  que  faziamos  e  da  forma  como  nos  mostrou  a 
ideia  de  Filosofia  da  Ciencia.  No  mesmo  ano  ingressei  como  professor  convidado 
na  Universidade  de  Passo  Fundo,  RS,  para  trabalhar  com  a  disciplina  de  Filosofia 
da  Ciencia,  que  ministro  ate  hoje  no  curso  de  Filosofia. 

Posso  dizer  com  toda  seguranga  que  Bombassaro  esteve  presente  em  todos  os 
momentos  decisivos  de  minha  trajetoria  de  professor  universitario  e  de  pesquisador. 
Alem  de  ter  sido  o  professor-referencia  na  principal  disciplina  que  ministrei  naquela 
Universidade  nos  ultimos  26  anos,  Bombassaro  tambem  fez  parte  da  banca  de  meu 
concurso  publico  prestado  em  1996,  para  ser  professor  concursado  na  UPF,  RS; 
foi  responsavel  por  conhecer  minha  orientadora  de  doutorado  (Dra.  Nadja 
fdermann)  e  fez  parte  de  minha  banca  de  defesa  de  tese  de  doutorado  realizada  na 
Universidade  Federal  do  Rio  Grande  do  Sul  (UFRGS),  em  janeiro  de  2007.  Nestes 
26  anos  de  convivencia  com  Bombassaro,  posso  dizer  que  nos  tornamos  grandes 
amigos  e  me  sinto  profundamente  honrado  em  fazer  parte  deste  seleto  grupo  que 
presta  esta  merecida  homenagem  por  escrito.  O  texto  que  segue,  como  nao  poderia 
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deixar  de  ser,  traduz  de  certa  forma  o  vinculo  que  me  ligou  a  Bombassaro  nessa 
trajetoria  de  26  anos. 

O  que  e  a  epistemologia?  Que  relaqao  ela  tern  com  a  filosofia?  Quais  sao 
os  dommios  da  epistemologia?  O  que  diferencia  a  epistemologia  da  filosofia 
da  ciencia,  da  teoria  do  conhecimento  ou  da  historia  da  ciencia?  A  epistemologia 
possui  um  estatuto  proprio  ou  ela  depende  de  outras  areas  do  conhecimento 
para  definir  sua  identidade?  Como  se  situa  a  epistemologia  na  relaqao  entre  a 
filosofia  e  a  ciencia?  Qual  o  papel  da  epistemologia  relativamente  a  ciencia  e  a 
filosofia?  A  epistemologia  e  uma  teoria  da  ciencia?  Por  que  temos  necessidade 
de  uma  teoria  do  conhecimento?  O  que  implica  dizer  que  a  epistemologia  e 
um  ramo  da  filosofia?  O  que  ha  de  especial  nas  investigates  filosoficas  do 
conhecimento?  Em  que  diferem  da  discussao  psicologica  ou  sociologica  acerca 
do  “conhecimento”  ou  da  “cogniqao”?  O  que  significa  dizer  que  vivemos  uma 
crise  epistemologica  nas  ciencias  e  na  filosofia?  O  que  significa  “superar  a 
epistemologia”?1  No  que  a  epistemologia  se  distingue  da  hermeneutica?  Essas  e 
muitas  outras  questoes  aparecem  quando  nos  deparamos  com  o  amplo  e 
complexo  universo  da  epistemologia  contemporanea.  O  presente  capitulo  nao 
tem  a  finalidade  e  a  pretensao  de  responder  a  todas  essas  indagaqoes.  Certamente 
nao  teremos  respostas  para  todas  essas  perguntas,  mesmo  porque  estamos 
tratando  de  uma  vasta  produQo  teorica  que  marcou,  de  modo  geral,  a  historia 
do  pensamento  ocidental  desde  os  gregos  e,  de  modo  especifico,  a  historia  do 
conhecimento  cientifico  nos  ultimos  duzentos  anos.  Nossa  pretensao  e  esclarecer 
alguns  conceitos  centrais  que  possam  facilitar  a  compreensao  da  epistemologia 
e  sua  relaqao  com  a  filosofia. 

O  texto  esta  dividido  em  quatro  partes:  a  primeira  parte  objetiva  realizar  alguns 
esclarecimentos  conceituais  sobre  o  que  e  epistemologia;  a  segunda  parte,  intitulada 
os  dommios  da  epistemologia,  aborda  a  relagao  da  epistemologia  com  as  disciplinas 
proximas,  tomando  como  referenda  a  filosofia  da  ciencia,  teoria  do  conhecimento 
e  historia  da  ciencia;  a  terceira  parte  faz  uma  reconstruqao  da  critica  rortiana  a 
ideia  de  filosofia  epistemologicamente  centrada;  por  fim,  na  quarta  parte,  o  texto 
trata  da  ciistinqao  e  da  proximidade  entre  filosofia  e  epistemologia. 


1  No  primeiro  capitulo  do  seu  livro  Argumentos  filosoficos ,  Charles  Taylor  passa  em  revista  o  que 
significa  essa  expressao  “superar  a  epistemologia”.  Diz  ele:  “A  epistemologia,  outrora  orgulho  da 
filosofia  moderna,  parece  estar  numa  fase  ruim  ultimamente.  Ha  vinte  anos,  no  auge  do  empirismo 
logico  [...],  tinha-se  a  impressao  de  que  o  proprio  centro  da  filosofia  era  sua  teoria  do  conhecimento. 
Essa  era  nitidamente  a  principal  contribui^ao  da  filosofia  a  uma  cultura  cientlfica.  A  ciencia  seguia 
em  frente  e  obtinha  conhecimentos;  a  reflexao  filosofica  tinha  por  objeto  a  validade  das  reivindica0es 
de  conhecimento”  (2000,  p.  13).  Para  Taylor  proclamar  que  a  epistemologia  esta  superada  implica 
ampliar  e  aprofundar  o  enfoque  de  analise,  para  definir  em  que  sentido  a  epistemologia  esta  em 
crise. 
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1  Alguns  esclarecimentos  conceituais 

Em  seu  sentido  mais  geral,  a  epistemologia  pode  ser  definida  como  discurso 
sobre  a  ciencia,  compreendendo  desde  a  genese  da  ciencia,  seu  desenvolvimento, 
sua  estrutura  e  articulagao,  seus  principios  norteadores,  sua  racionalidade,  seus 
limites,  sua  demarcagao,  seus  problemas.  Porem,  e  importante  esclarecer  que  quando 
falamos  de  “epistemologia  como  discurso  sobre  a  ciencia”,  estamos  nos  referindo  a 
ciencia  moderna.  Pelo  fato  de  tratar  do  “discurso  sobre  a  ciencia”,  a  epistemologia 
e  um  campo  recente  do  conhecimento,  pois  e  resultado  do  proprio  processo  de 
desenvolvimento  da  ciencia. 

Em  seu  Vocabuldrio  tecnico  e  critico  dafilosofia,  Lalande  define  a  epistemologia 
como  sendo  a  filosofia  das  ciencias,  mas  num  sentido  mais  preciso.  Ressalta  que 
a  epistemologia  nao  e  o  estudo  dos  metodos  cientificos,  nem  uma  sintese  ou 
uma  antecipagao  conjetural  das  leis  cientificas,  mas  “e  essencialmente  o  estudo 
critico  dos  princfpios,  das  hipoteses  e  dos  resultados  das  diversas  ciencias, 
destinado  a  determinar  a  sua  origem  logica  (nao  psicologica),  o  seu  valor  e  a 
sua  importancia”  (1993,  p.  313).  Por  essa  definigao,  a  epistemologia  seria  uma  disciplina 
especial  no  interior  da  filosofia,  sendo  que  esta  utilizaria  a  ciencia  como  simples  pretexto 
para  filosofar,  ou  seja,  “a  filosofia  teria  com  a  ciencia  uma  relagao  interesseira,  explorando- 
a  para  seus  proprios  fins”  (Japiassu,  1992,  p.  25). 

Na  interpretagao  de  Japiassu  (1992,  p.  25-26),  a  epistemologia  enquanto 
filosofia  das  ciencias  teria  tres  fun  goes  classicas:  1)  situar  o  lugar  do  conhecimento 
cientifico  dentro  do  dominio  do  saber;  2)  estabelecer  os  limites  do  conhecimento 
cientifico;  3)  buscar  a  natureza  da  ciencia.  Japiassu  acredita  que  essas  tres  fungoes  revelam 
uma  concepgao  tradicional  de  epistemologia  e  faz  uma  critica  a  essa  concepgao.  Para 
ele,  a  filosofia  nao  pode  mais  ter  o  privilegio  de  distribuir  em  torno  de  si  os  outros 
discursos  (critica  a  fungao  1),  nem  se  arrogar  o  direito  de  tragar  os  limites  e  a  natureza  da 
ciencia  (critica  as  fun  goes  2  e  3),  assim  como  o  conhecimento  cientifico  nao  pode 
arrogar-se  o  direito  de  ter  atingido  um  conjunto  de  verdades  definitivas. 

A  partir  dessa  critica  a  concepgao  tradicional  de  epistemologia,  Japiassu  ( 1 992, 
p.  28-29)  traga  uma  distingao  entre  epistemologias  geneticas  e  epistemologias  nao 
geneticas.  As  epistemologias  geneticas  entendem  a  ciencia  como  processo  de 
construgao  historica,  em  que  o  conhecimento  deve  ser  analisado  de  um  ponto  de 
vista  dinamico,  em  que  nao  existe  uma  definigao  definitiva  e  acabada  de  ciencia. 
As  epistemologias  nao  geneticas  entendem  a  ciencia  como  uma  unidade 
intransponfvel,  pensada  com  criterios  universal  e  meta-historicos,  em  que  o 
conhecimento  e  estruturado  de  um  ponto  de  vista  estatico,  desconsiderando  sua 
perspectiva  temporal  e  historica. 

Essa  distingao  feita  por  Japiassu  pode  ser  comparada  a  distingao  feita  por 
Bombassaro  (1992)  em  seu  livro  As  fronteiras  da  epistemologia.  “Se  estudada  desde 
uma  perspectiva  muito  ampla”,  afirma  Bombassaro, 
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a  historiografia  da  epistemologia  contemporanea,  especialmente  aquela 
referente  ao  periodo  compreendido  entre  os  anos  vinte  e  os  anos  setenta 
desse  seculo,  pode  ser  lida  como  manifestafao  de  duas  tendencias  distintas. 
Com  certa  reserva,  podemos  chamar  a  primeira  de  ‘tendencia  analitica  e  a 
segunda  de  “tendencia  historica”  (1992,  p.  25). 

Para  Bombassaro,  a  tendencia  analitica  foi  predominance  na  primeira  metade 
do  seculo  XX  e  assentou-se  sobre  a  orientagao  teorica  adotada  pelo  empirismo  logico ,2 
cujo  representante  mais  expressivo  foi  o  Circulo  de  Viena .3  A  tendencia  historica 
emergiu  a  partir  do  final  da  decada  de  1950,  como  critica  as  concepgoes  defendidas 
pela  tendencia  analitica. 

Assim  como  as  epistemologias  apresentadas  por  Japiassu  possuem  subdivisoes,4 
as  tendencias  epistemologicas  analisadas  por  Bombassaro  sao  constituidas  por 
diversas  ramificagoes.  A  tendencia  analitica  deita  suas  raizes  em  multiplas 
contributes  teoricas  que  vao  desde  Hume  ate  a  filosofia  empirista  e  positivista  do 
Circulo  de  Yiena.  Na  classificagao  de  Bombassaro,  Popper  e  citado  como  “o  principal 
responsavel  pelo  movimento  de  auto-renovagao  da  tendencia  analitica,  conhecido 
na  historiografia  da  epistemologia  contemporanea  como  racionalismo  critico” 
(1992,  p.  28).  A  tendencia  historica,  por  sua  vez,  tambem  possui  diversas 
ramificagoes.  Para  Bombassaro  ha  tres  grandes  vertentes  teoricas  que  poderiam  ser 
situadas  sob  a  denominagao  de  “tendencia  historica”:  1)  nova  filosofia  da  ciencia 
(trabalhos  de  Norwood  Hanson,  Stephen  Toulmin,  Thomas  Kuhn,  Imre  Lakatos  e 
Paul  Feyerabend);  2)  negagao  da  tendencia  analitica  (Gaston  Bachelard,  Georges 
Cangulhem  e  Michael  Foucault);  3)  as  reflexoes  produzidas  pela  Escola  de  Frankfurt 
(principalmente  Theodor  Adorno  e  Jurgen  Habermas). 

2  Em  suas  origens  o  empirismo  logico  esta  associado  aos  Ci'rculos  de  Viena  e  ao  Circulo  de  Berlim. 

3  “Fundado  oficialmente  em  1929,  o  Circulo  de  Viena  reuniu,  em  torno  a  objetivos  comuns, 
pesquisadores  de  areas  distintas,  tais  como  a  fisica,  a  matematica,  a  logica,  a  filosofia,  etc.,  com  o 
proposito  de  proceder  a  investiga^ao  e  realizar  a  divulga^ao  da  ‘concep^ao  cientlfica  do  mundo’.  Para 
a  realiza^ao  do  seu  proposito,  o  Circulo  de  Viena  incorporava  o  principio  basico  da  filosofia  empirista 
e  positivista,  que  afirmava  somente  ser  possivel  o  conhecimento  em  se  partindo  da  experiencia  com 
o  imediatamente  dado,  e  servia-se  da  analise  logica  da  linguagem  como  metodo  filosofico,  alem  de 
aceitar  a  distingao  introduzida  por  Reichenbach.”  (BOMBASSARO,  1992,  p.  27).  Hans  Reichenbach, 
um  dos  fundadores  do  Circulo  de  Berlim,  em  sua  obra  Experience  and  prediction,  introduziu  a  distinijao 
entre  o  contexto  da  descoberta  e  o  contexto  dajustificagao.  Para  Reichenbach,  a  epistemologia  deveria  ocupar- 
se  exclusivamente  com  o  contexto  da  justificagao,  estabelecendo  dessa  forma  os  limites  especificos  que 
separavam  os  elementos  psicologicos,  sociologicos  e  historicos  dos  elementos  metodologicos  da  investigaijao 
cientlfica.  Entre  as  principals  preocupa^oes  dos  membros  do  Circulo  destacam-se:  a  procura  de  criterios 
de  significado  empirico  e  a  consequente  recusa  da  metafisica;  a  aplicapio  de  conceitos  logicos  para  a 
reconstru^ao  racional  dos  conceitos  cientificos;  a  exigencia  da  verificabilidade  dos  enunciados;  a  supera^ao 
da  distin^ao  entre  as  ciencias  da  natureza  e  as  ciencias  humanas,  atraves  do  recurso  a  tradupio  geral  para  a 
linguagem  da  ciencia  unificada,  entre  outras. 

4  “£  claro  que,  no  interior  dessas  duas  categorias  [epistemologias  geneticas  e  epistemologias  nao  geneticas] 
podem  ser  distinguidas  subclasses  [...],  as  epistemologias  contemporaneas  repartem-se  segundo  confiram 
o  primado  ao  Sujeito,  ao  Objeto  ou  a  intera^ao  entre  ambos.”  (JAPIASSU,  1992,  p.  28). 


354 


Todo  esse  “mapeamento”  conceitual  da  epistemologia  teve  como  principal 
finalidade  demonstrar  por  que  definir  epistemologia  nao  e  uma  tarefa  facil, 
“exatamente  porque  se  trata  de  saberes  sobre  ciencias,  ou  seja,  tambem  a 
epistemologia  deve  ser  entendida  enquanto  pluralidade,  porque  plurais  sao  os 
discursos  sobre  as  ciencias”  (Almeida,  1997,  p.  10). 


2  OS  DOMINIOS  DA  EPISTEMOLOGIA 

Em  seu  livro  A  Epistemologia,  o  fiances  Blanche  afirma  que  “e  dificil  tra$ar  as 
fronteiras  que  separam  a  epistemologia  das  disciplinas  vizinhas”  (1988,  p.  17). 
Neste  segundo  ponto,  nosso  objetivo  e  analisar  a  especificidade  da  epistemologia 
relativamente  a  outras  disciplinas  que  Ihe  sao  mais  ou  menos  afins,  pois,  para 
Japiassu,  “a  epistemologia  se  situa  na  intersec^ao  de  preocupa$oes  e  de  disciplinas 
bastante  diversas,  tanto  por  seus  objetivos  quanto  por  seus  metodos”  (1992,  p.  29). 
Possivelmente  nao  poderemos  tratar  de  todas  as  disciplinas  que  se  relacionam  com 
a  epistemologia,  mesmo  porque  os  problemas  da  epistemologia  abrangem  muitas 
vezes  dommios  situados  para  alem  de  suas  fronteiras. 

Entre  as  disciplinas  que  fazem  intersec^ao  com  a  epistemologia,  conforme  ja 
abordado  parcialmente  no  primeiro  topico,  destaca-se  a  fdosofia  da  ciencia.  A 
distin^ao  entre  ambas  e  dificil  de  ser  definida  principalmente  devido  a 
elasticidade  da  expressao  “fdosofia  da  ciencia”.  Em  seu  livro  Leituras  emfilosofia 
das  ciencias ,5  os  autores  Feigl  e  Brodbeck  destinguem  quatro  maneiras  de  fdosofar 
sobre  a  ciencia: 

O  estudo  das  suas  relates  com  o  cientista  e  com  a  sociedade,  o  esfor^o  para 
situar  a  ciencia  no  conjunto  dos  valores  humanos,  as  especulagoes  que 
efectuam  a  partir  dos  resultados  da  ciencia  uma  extrapola^ao  para  chegar  ao 
que  se  chamou  mais  justamente  fdosofia  da  natureza,  e  por  fim  a  analise 
logica  da  linguagem  cientifica  (Apud Blanche,  1988,  p.  21-22). 

Essas  quatro  fun^oes  estao  se  tornando  cada  vez  mais  tenues  na  medida  em 
que  os  cientistas  estao  dependendo  cada  vez  menos  dos  filosofos  para  realizarem  o 
processo  de  autocritica.  As  crises  recentes  da  ciencia,  quanto  aos  seus  proprios 
fundamentos,  fizeram  com  que  os  proprios  cientistas  passassem  a  realizar  uma 
“revisao”  dos  seus  proprios  pressupostos,  realizando  uma  reflexao  sobre  o  que 
fazem.  Apesar  disso,  tanto  Japiassu  quanto  Blanche  acreditam  que  a 
epistemologia  nao  tenha  cortado  completamente  os  la^os  com  a  fdosofia,  isto 
porque  as  grandes  epistemologias  continuam  estreitamente  associadas  a  uma 
fdosofia  e  porque  “acima  das  epistemologias  regionais  ou  internas,  ha  problemas 


5  FEIGL,  H.;  BRODBECK,  M.  Readings  in  the  philosophy  of  science.  New  York:  Appleton  Century 
Crofts,  1953.  Nao  ha  tradu^ao  desta  obra  para  o  portugues. 
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de  epistemologia  geral  que  ultrapassam  a  competencia  dos  especialistas”  (Japiassu, 
1992,  p.  30-31). 

Outra  disciplina  “vizinha”  da  epistemologia  e  a  teoria  do  conhecimento. 
Blanche  define  que  a  relaqao  entre  ambas  “e  a  mesma  da  especie  com  o  genero, 
limitando-se  a  epistemologia  a  essa  forma  unica  de  conhecimento  que  e  o 
conhecimento  cientifico”  (1988,  p.  18).  Tal  distingao  desapareceria,  se  seguissemos 
os  passos  dos  neopositivistas  do  empirismo  logico,  que  reduziam  toda  a  teoria  do 
conhecimento  a  epistemologia  ou  a  analise  logica  da  ciencia.  Para  eles  nao  existiria 
outro  conhecimento  a  nao  ser  o  conhecimento  cientifico.  Essa  arrogancia  do 
conhecimento  cientifico  esta  sendo  ultrapassada,  na  medida  em  que  se  reconhece  a 
impossibilidade  que  tern  a  ciencia  de  definir  se  ha  ou  nao  possibilidades  de 
conhecimento  fora  da  ciencia.  O  seculo  XX  assistiu,  no  seio  da  propria  filosofia,  a 
emergencia  de  importantes  tradiqoes  que  tratam  o  conhecimento  atraves  de  outras 
vias  diferentes  do  procedimento  cientifico:  destaca-se,  por  exemplo,  o 
desenvolvimento  da  fenomenologia,  do  existencialismo  e  da  hermeneutica.  Sendo 
assim,  mantem-se  a  distin^ao  teorica  entre  teoria  de  conhecimento  e  epistemologia, 
apesar  de  que  a  expressao  “teoria  do  conhecimento”  e  facilmente  substituida  pela 
palavra  “epistemologia”  em  certas  linguas,  como  no  ingles  e  no  fiances.  E  por  isso 
que  Piaget,  por  exemplo,  toma  como  sinonimos  “epistemologia”  e  “teoria  do 
conhecimento”. 

A  relaqao  entre  epistemologia  e  historia  da  ciencia  passou  a  ter  um  campo  de 
interesse  significativo  a  partir  dos  estudos  de  Bachelard  e  de  seus  discipulos 
(principalmente  Canguilhem  e  Koyre).  Bachelard  constumava  dizer,  em  seus  cursos 
na  Sorbonne,  “que  a  epistemologia  consistia,  no  fundo,  na  historia  da  ciencia  como 
ela  deveria  ser  feita.  [...]  que  toda  reflexao  efetiva,  capaz  de  estabelecer  o  verdadeiro 
estatuto  das  ciencias  formais  (logica  e  matematica)  e  das  ciencias  empirico-formais 
(ciencias  fisicas,  biologicas  e  sociais),  deve  ser  necessariamente  historica”  (JapiassO, 
1992,  p.  65). 

Em  seu  livro  As  fronteiras  da  epistemologia,  anteriormente  mencionado, 
Bombassaro  (1992,  p.  76)  parte  do  pressuposto  de  que  ha  uma  relagao  de 
complementaridade  entre  racionalidade  e  historicidade  e  que  ambas  “convergem 
quando  tratamos  de  estudar  o  conhecimento,  em  geral,  e  o  conhecimento  cientifico, 
em  particular”.  Nesse  sentido,  a  historicidade  tambem  se  constitui  em  assunto  da 
epistemologia,  e  o  conhecimento  produzido  pela  investigaqao  cientifica  e  marcado 
intrinsecamente  pela  historicidade.  Bombassaro  destaca  que  ha  dois  modos  de 
entender  a  presenqa  da  historicidade  na  investigaqao  cientifica:  “Em  primeiro  lugar, 
compreende  a  ciencia  como  produ$ao,6  e,  em  segundo  lugar,  compreende  a  ciencia 

6  “Enquanto  produqao,  a  ciencia  e  uma  atividade  intelectual  que  vincula  o  homem  ao  mundo.  Essa 
vincula^ao  se  produz  tanto  individual  quanto  coletivamente.  Neste  sentido,  o  conhecimento  consiste 
num  processo  efetivo  e  continuo  de  compreensao  e  explicaqao  do  lugar  no  qual  o  homem  se  encontra” 
(BOMBASSARO,  1992,  p.  77). 
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como  produto.7  [...]  Por  mais  que  tentemos,  ‘sempre  batemos  contra  as  paredes  da 
historicidade’.  Neste  sentido,  tudo  o  que  o  homem  e  e  faz  [...]  sempre  vem  marcado 
com  o  sinal  da  historicidade”  (1992,  p.  77).  Alem  da  presen^a  da  historicidade  no 
conhecimento  cientifico  enquanto  produ$ao  e  produto,  Bombassaro  destaca 
tambem  um  terceiro  modo  de  compreender  a  historicidade  intrmseca  do 
conhecimento  produzido  na  investigaqao  cientifica:  trata-se  da  historicidade  daquele 
que  produz  o  produto,  daquele  que  realiza  a  investigaqao,  ou  seja,  da  historicidade 
do  proprio  homem.  “E  pela  historicidade  do  homem  que  se  instaura  a  historicidade 
do  conhecimento”  (Bombassaro,  1992,  p.  77).  Essa  abordagem  e  central  para 
compreendermos  a  critica  que  Rorty  faz  a  ideia  de  filosofia  epistemologicamente 
centrada  e  a  distin^ao  entre  epistemologia  e  hermeneutica.  E  o  que  veremos  a 
seguir. 

3  A  FILOSOFIA  EPISTEMOLOGICAMENTE  CENTRADA 

Em  seu  livro  Filosofia  e  o  espelho  da  natureza,  publicado  em  1979  e  considerado 
um  classico  no  pensamento  contemporaneo,  Rorty  introduz  uma  importante 
discussao  filosofica  em  torno  do  conhecimento  que  acabou  repercutindo  em  diversas 
areas  do  saber,  alem  dos  limites  da  academia.  De  tal  discussao  resultou,  como 
consequencia,  a  indicagao  de  caminhos  que  apontam  para  a  supera$ao  de  alguns 
dos  impasses  em  que  o  pensamento  contemporaneo  se  encontra  do  ponto  de  vista 
epistemologico  e  metodologico.  A  tese  central  de  Rorty  consiste  em  mostrar  como 
a  fdosofia  moderna  foi  em  grande  parte  dominada  por  uma  ideia  basica:  o 
pressuposto  de  que  a  mente  se  caracteriza  por  espelhar  a  natureza,  o  que  garantiria 
a  possibilidade  do  conhecimento,  da  representa^ao  correta  da  realidade.  Sendo 
assim,  a  epistemologia  e  adotada  como  area  central  da  filosofia.  A  tarefa  primordial 
da  filosofia  consistiria,  neste  contexto,  na  fundamentaqao  e  na  legitima^ao  do 
conhecimento  e  das  teorias  cientificas.  “Conhecer  e  representar  acuradamente  o 
que  esta  fora  da  mente;  assim,  compreender  a  possibilidade  e  natureza  do 
conhecimento  e  compreender  o  modo  pelo  qual  a  mente  e  capaz  de  construir  tais 
representaqoes”  (Rorty,  1994,  p.  19). 

O  ponto  central,  desenvolvido  por  Rorty  em  Filosofia  e  o  espelho  da  natureza, 
e  a  desconstrugao  sistematica  dos  conceitos-chave,  tanto  dos  filosofos  modernos 
(ligados  a  ideia  de  filosofia  da  consciencia)  quanto  da  filosofia  analftica.  Neste 
sentido,  Rorty  nao  so  critica  os  filosofos  da  tradigao  racionalista  continental,  quanto 
igualmente  critica  os  filosofos  devedores  da  tradiqao  inglesa.  Segundo  ele,  ambas 
as  tradiqoes  centralizaram  a  ideia  de  filosofia  na  epistemologia,  ou  seja,  igualmente 

7  “Enquanto  produto,  a  ciencia  constitui-se  num  conjunto  significativo  de  enunciados  sobre  o  mundo 
vivido  pelo  homem.  Este  conjunto  de  enunciados  e  necessariamente  historico,  na  medida  em  que 
esta  sujeito  a  transforma^ao,  seja  mediante  o  uso  de  provas  empiricas,  seja  pelo  surgimento  de  novas 
ideias”  (BOMBASSARO,  1992,  p.  77). 
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desenvolveram  uma  concepgao  filosofica  centrada  no  conhecimento  como  representagao 
ou  reprodugao,  no  espelho  mental,  do  mundo  exterior  a  mente.  Para  Rorty,  o 
representacionismo  e  o  nucleo  central  no  qual  se  desenvolveu  a  filosofia  moderna. 

Rorty  quer  superar  as  metaforas  dominantes  relativas  a  mente  e  ao 
conhecimento  por  julgar  estarem  vinculadas  a  uma  ideia  equivocada  da  filosofia, 
propria  de  toda  a  tradigao  moderna.  O  alvo  de  sua  critica  dirige-se  a  filosofia  da 
representagao,  fundacionista  ou  essencialista,  que  pensam  o  conhecimento  como 
correspondence  a  realidade  e  restauram,  sucessivamente,  ao  longo  dos  seculos,  a 
metafisica  dos  dualismos  (universalismo-relativismo;  objetivismo-subjetivismo; 
racionalismo-irracionalismo).  Para  ele,  nao  existe  um  ponto  de  Arquimedes,  superior 
e  exterior  ao  dialogo  humano,  a  partir  do  qual  poderfamos  deduzir  os  criterios 
indiscutiveis  e  finais  de  verdade,  justiga  e  beleza.  A  verdade,  assim  como  os  juizos 
eticos  e  esteticos,  e  produto  precario  e  provisorio  dos  debates  e  embates  densos, 
agonisticos  e  incessantes,  de  atores  historicos  concretos,  em  contextos  sociais 
determinados.  E  nesse  contexto  que  ele  propoe  um  exercfcio  filosofico  que 
poderfamos  intitular  “da  epistemologia  a  hermeneutica”. 

Rorty  fundamenta  sua  tese  a  partir  do  paradigma  da  “virada  epistemologica” 
iniciada  no  seculo  XVII  e  que  tern  em  Kant,  no  seculo  XVIII,  seu  principal  expoente. 
Tal  “virada”  representa  “a  demarcagao  da  filosofia  em  relagao  a  ciencia  e  foi  tornada 
possfvel  pela  nogao  de  que  o  cerne  da  filosofia  era  a  teoria  do  conhecimento,  uma 
teoria  distinta  das  ciencias  porque  era  seu  fundamento”  (p.  140).  A  metafisica  teria 
sido  desbancada  pela  ffsica  se  Kant  nao  a  tivesse  transformado  em  teoria  do 
conhecimento  (uma  disciplina fundamental) .  “A  filosofia  tornou-se  ‘primaria  nao 
mais  no  sentido  de  ‘mais  elevada’,  mas  no  sentido  de  ‘subjacente’”  (1994,  p.  140). 
Na  visao  de  Rorty,  foi  isso  que  salvou  a  filosofia  na  era  da  Ciencia,  uma  vez 
que  ela  deixa  de  ser  a  “rainha  das  ciencias”  (antiga  nogao  metafisica  de  filosofia) 
e  passa  a  ser  uma  disciplina  “mais  basica”,  uma  disciplina  responsavel  pelos 
fundamentos,  uma  disciplina  “fundamental”.  Nesta  perspectiva  kantiana,  a 
filosofia  passa  a  trilhar  um  novo  projeto:  “Esse  projeto  de  aprender  mais  sobre 
o  que  podfamos  conhecer,  e  como  podfamos  conhece-lo  melhor  estudando 
como  nossa  mente  funciona,  iria  ao  final  ser  batizado  de  epistemologia”  (1994, 
p.  145).  Entretanto,  segundo  Rorty,  a  expressao  teoria  do  conhecimento 
(epistemologia)  so  se  tornou  corrente  e  ganhou  respeitabilidade  depois  que 
Hegel  deixou  de  dominar  o  cenario  intelectual  da  Alemanha.  Para  o 
hegelianismo,  a  relagao  da  filosofia  com  as  outras  disciplinas  era  de  que  a 
primeira,  “de  algum  modo  tanto  completava  como  engolia  as  outras  disciplinas 
em  vez  de  as  basear ”  (Rorty,  1994,  p.143). 

Rorty  (1994,  p.  144-146)  descreve  o  processo  que  possibilitou  a  filosofia, 
enquanto  epistemologia,  atingir  a  autocerteza  no  perfodo  moderno;  dessa  maneira, 
a  invengao  da  mente,  feita  por  Descartes,  deu  aos  filosofos  um  novo  terreno  onde 
pisar,  pois  proporcionou  um  campo  de  inquirigao  que  parecia  ‘previo’  aos  temas 
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sobre  os  quais  os  filosofos  antigos  haviam  tido  opinioes.  Nesse  campo  interior  a 
certeza,  enquanto  oposta  a  mera  opiniao,  era  possfvel.  Em  Locke,  a  mente  tornou- 
se  assunto-tema  de  uma  ‘ciencia  do  homem’,  ou  seja,  a  epistemologia  enquanto 
estudo  de  como  nossa  mente  funciona.  Com  Locke  ocorre  a  criagao  de  uma 
disciplina  preocupada  em  descobrir  a  natureza,  a  origem  e  os  limites  do 
conhecimento  humano.  Entretanto,  Locke  comete  uma  confusao  entre  explicagao 
e  justificagao,  uma  confusao  fundamental  entre  os  elementos  do  conhecimento  e 
as  con  didoes  do  organismo  (fisiologia)  para  o  conhecimento.  O  “sensualismo”  de 
Locke  acabou  nao  sendo  o  candidato  talhado  para  ocupar  a  vaga  de  “rainha  das 
ciencias”  da  velha  metafisica.  Somente  com  Kant  a  filosofia  e  posta  “na  trilha  segura 
de  uma  ciencia”,  uma  vez  que  este  reconciliou  a  afirmagao  cartesiana  de  que 
apenas  podemos  ter  certeza  sobre  nossas  ideias  com  o  fato  de  que  tmhamos 
certeza  (conhecimento  a  priori )  sobre  o  que  parecia  nao  serem  ideias.  E  atraves 
da  revolugao  copernicana  feita  com  Kant,  ou  seja,  com  a  nogao  de  que  apenas 
podemos  saber  a  priori  sobre  objetos  se  os  constituimos,  que  a  ‘epistemologia’, 
como  disciplina,  atinge  a  maioridade.  Com  isso,  a  filosofia,  enquanto 
epistemologia,  torna-se  autoconsciente  e  autoconfiante.  A  epistemologia  torna- 
se  assim  uma  disciplina-suporte  capaz  de  descobrir  caracteristicas  formais  de 
qualquer  area  da  vida  humana  e  os  professores  de  filosofia  capacitados  a  se 
verem  presidindo  um  tribunal  da  razao  pura,  capaz  de  determinar  se  outras 
disciplinas  estavam  se  mantendo  dentro  dos  limites  legais  estabelecidos  pela 
estrutura  do  esplrito  do  conhecimento. 

4  A  DISTINgAO  e  aproximaqAo  entre  epistemologia  e 

HERMENEUTICA 

Rorty  inicia  o  VII  capitulo  de  A  filosofia  e  o  espelho  da  natureza  esclarecendo 
que  sua  intengao  nao  e  apresentar  a  hermeneutica  como  substituta  da  epistemologia, 
mas  sim  demonstrar  que  a  hermeneutica  podera  constituir-se  numa  expressao  de 
esperanga  na  ampliagao  do  horizonte,  no  qual  se  concebe  a  produgao  e  validagao 
do  conhecimento.  Nas  palavras  do  proprio  Rorty, 

quero  deixar  claro  desde  o  inlcio  que  nao  estou  colocando  a  hermeneutica 
como  um  “objeto  sucessor”  da  epistemologia,  como  uma  atividade  que 
preenche  a  vaga  cultural  outrora  preenchida  pela  filosofia 
epistemologicamente  centrada.  Na  interpretagao  que  estarei  oferecendo, 
“hermeneutica”  nao  e  o  nome  de  uma  disciplina,  nem  de  um  metodo  para 
alcangar  o  tipo  de  resultados  que  a  epistemologia  nao  conseguiu  alcangar, 
nem  de  um  programa  de  pesquisa.  Pelo  contrario,  hermeneutica  e  uma 
expressao  de  esperanga  em  que  o  espago  cultural  deixado  pela  extingao 
da  epistemologia  nao  seja  preenchido  -  de  que  a  nossa  cultura  se  tornasse 
tal  que  a  exigencia  de  restrigao  e  confrontagao  nao  mais  seja  sentida  (1994, 
p.  311-312). 
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Nasequencia  da  argumentagao,  Rorty  (1994,  p.  312)  vai  apresentando  as  distingoes 
e  possiveis  aproximagoes  entre  epistemologia  e  hermeneutica.  A  epistemologia  parte  do 
pressuposto  de  que  “para  sermos  racionais,  para  sermos  plenamente  humanos,  para 
fazermos  o  que  deverfamos,  precisamos  ser  capazes  de  encontrar  a  concordancia  com 
outros  seres  humanos.  Construir  uma  epistemologia  e  encontrar  a  quantidade  maxima 
de  terreno  comum  com  os  outros”.  Nesse  sentido,  a  epistemologia  deposita  sua  esperanga 
na  possibilidade  de  uma  racionalidade  comum,  em  que  os  participantes  de  um 
determinado  discurso  sao  unidos  por  interesses  mutuos  para  alcangar  um  fim  comum. 
Em  tal  concepgao,  ser  racional  “e  encontrar  um  conjunto  apropriado  de  term  os  para  os 
quais  todas  as  contribuigoes  deveriam  ser  traduzidas,  se  for  necessario  que  a  concordancia 
se  torne  possfvel”  (1994,  p.  314). 

A  hermeneutica,  diferentemente  da  epistemologia,  nao  pressupoe  um  terreno 
comum  entre  interlocutores  de  uma  conversagao,  mas  deposita  sua  esperanga  na 
concordancia  ou  discordancia  interessante  e  frutifera  que  podera  resultar  de  uma 
interlocugao.  Para  a  hermeneutica,  “ser  racional  e  estar  disposto  antes  a  assimilar  o 
jargao  do  interlocutor  que  traduzi-lo  para  o  prop rio”.  (1994,  p.  314).  Sendo  assim, 
os  interlocutores  sao  unidos,  nao  por  uma  meta  comum,  nem  por  estabelecer  um 
terreno  comum,  mas  pela  civilidade. 

Epistemologia  e  hermeneutica  tern  sido  tratadas  de  modo  usual  como  sendo 
duas  maneiras  de  dividir  a  cultura:  a  epistemologia  tomaria  conta  da  parte  seria  e 
cognitiva  da  cultura,  e  a  hermeneutica  se  encarregaria  do  restante.  Para  Rorty,  tal 
divisao  parte  do  pressuposto  de  que  o  conhecimento,  no  sentido  estrito,  deve  ter 
um  logos  e  que  este  so  pode  ser  dado  pela  descoberta  de  um  metodo  de  comensuragao. 
Sendo  assim,  tudo  aquilo  que  pode  ser  comensurado  requer  “os  cuidados  da 
epistemologia  e,  inversamente,  o  que  a  epistemologia  nao  consegue  tornar 
comensuravel  e  estigmatizado  como  meramente  subjetivo ”  (1994,  p.  316).  Os 
conceitos  de  ciencia  normal  e  ciencia  revolucionaria  utilizados  por  Thomas  Kuhn, 
em  sua  obra  A  estrutura  das  revolu^oes  cientificas,  sao  elucidativos  para  compreender 
a  crftica  que  Rorty  faz  ao  modo  usual  de  tratar  a  relagao  entre  epistemologia  e 
hermeneutica.  O  discurso  normal  “e  aquele  que  e  conduzido  dentro  de  um  conjunto 
combinado  de  convengoes  sobre  o  que  conta  como  uma  contribuigao  relevante. 
[...]  O  discurso  anormal  e  aquele  que  acontece  quando  se  ajunta  ao  discurso,  alguem 
que  seja  ignorante  a  respeito  dessas  convengoes  ou  as  coloque  de  lado”  (1994,  p. 
316).  A  epistemologia  e  o  produto  do  discurso  normal  sobre  o  qual  se  pode 
concordar  que  e  verdadeiro  ou  falso  para  todos  os  participantes  considerados 
“racionais”.  A  hermeneutica  e  o  estudo  de  um  discurso  anormal  desde  o  ponto  de 
vista  de  algum  discurso  normal.  A  partir  dessa  perspectiva,  conclui  Rorty,  “a  linha 
entre  os  respectivos  dommios  da  epistemologia  e  da  hermeneutica  nao  e  uma  questao 
de  diferenga  entre  as  ‘ciencias  da  natureza’  e  as  ‘ciencias  do  homem’,  nem  entre  fa  to 
e  valor,  o  teorico  e  o  pratico,  nem  entre  ‘conhecimento  objetivo’  e  algo  escorregadio 
e  mais  dubio.  A  diferenga  e  puramente  de  familiaridade”  (1994,  p.  317).  Sendo 
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assim,  seremos  epistemologicos,  quando  compreendemos  perfeitamente  bem  o  que 
esta  acontecendo  e  hermeneuticos  quando  nao  compreendemos  o  que  esta 
acontecendo.  O  entendimento  se  da  nao  porque  tmhamos  descoberto  algo  sobre  a 
natureza  do  conhecimento  humano,  mas  por  nos  “acostumarmos”  a  uma 
determinada  pratica  que  perdurou  por  um  tempo  necessario  para  constituirmos 
determinadas  convengoes. 

Compreender  a  relaqao  entre  epistemologia  e  hermeneutica  tem  profundas 
implicates  na  tarefa  de  definir  a  identidade  e  o  papel  do  filosofo  e  da  filosofia  no 
mundo  atual.  Para  Rorty  as  noqoes  atuais  do  que  e  ser  filosofo  e  por  consequencia,  seu 
papel  e  o  papel  da  filosofia,  estao  intimamente  ligados  a  tentativa  kantiana  de  tornar 
comensuraveis  todas  as  afirmaqoes  de  conhecimento.  Nessa  tentativa,  seria 


dificil  imaginar  o  que  seria  a  filosofia  sem  a  epistemologia,  ou  seja,  seria 
dificil  imaginar  que  qualquer  atividade  tivesse  direito  de  levar  o  nome  de 
‘filosofia  se  nada  tivesse  a  ver  com  conhecimento  -  se  nao  fosse  em  algum 
sentido  uma  teoria  do  conhecimento,  ou  um  metodo  de  obter  conhecimento, 
ou  ao  menos  uma  pista  sobre  onde  alguma  especie  supremamente  importante 
de  conhecimento  poderia  ser  encontrada  (1994,  p.  351). 


Tal  conceptio  exige  do  ser  humano  a  tarefa  de  espelhar  com  precisao  o  universo 
que  esta  ao  nosso  redor. 

Para  Rorty  esse  retrato  classico  de  ser  humano  precisa  ser  colocado  de  lado 
“antes  que  a  filosofia  epistmologicamente  centrada  possa  ser  colocada  de  lado” 
(1994,  p.  351).  E  nesse  contexto  que  entra  a  hermeneutica,  como  tentativa  de 
deixar  de  lado  esta  concept*  de  filosofia  epistemologicamente  centrada.  Rorty 
(1994,  p.  352)  busca,  em  Verdade  e  metodo,  de  Gadamer,  “a  redescriqao  do 
homem  que  tenta  colocar  o  retrato  classico  dentro  de  um  maior  e,  assim,  antes 
de  distanciar  a  problematica  filosofica  padrao  do  que  oferecer  um  conjunto  de 
solutes  as  mesmas”.  Gadamer  consegue  separar  a  noqao  romantica  de  homem 
como  autocriativo,  substituindo  a  no9ao  de  conhecimento  por  autoformaqao 
(. Bildung ),  em  que  “o  modo  como  as  coisas  sao  ditas  e  mais  importante  do  que  a 
posse  de  verdades”  (1994,  p.  353).  E  nesse  contexto  que  Rorty  defende  a  tese  da 
“complementaridade”8  entre  epistemologia  e  hermeneutica. 


8  Na  ultima  parte  de  seu  texto  “Entre  epistemologia  e  hermeneutica:  a  questao  da  racionalidade  e  da 
historicidade  do  conhecimento  e  o  debate  sobre  a  tese  da  complementaridade”,  Bombassaro  (2005) 
faz  um  apanhado  geral  desta  tese  nos  escritos  de  Rorty  e  de  Apel.  No  dizer  de  Bombassaro,  “tanto 
Apel  quanto  Rorty  estao  plenamente  de  acordo  com  uma  afirmaqao  basica:  a  epistemologia  somente 
pode  tratar  dos  elementos  inerentes  aos  aspectos  metodologicos  e  normativos  do  conhecimento,  em 
especial  do  conhecimento  cientlfico.  Isto  significa  que,  uma  vez  mais,  o  vinculo  da  epistemologia 
com  as  questoes  da  racionalidade  permanece  evidente”  (2005,  p.  191). 
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CAPITULO  22 


CHUANG  TZU’S  VERSUS  PLATO:  MASTER- 
CRAFTSMANSHIP  AND  DIMENSION 
OF  BODY-KNOWLEDGE 


Morimichi  Kato 


1  Importance  of  craft  anafogy  for  human  thought 

In  the  history  of  human  thought,  craft  has  always  attracted  special  attention. 
This  seems  quite  natural.  In  fact,  the  admiration  of  craftsmanship,  displayed  in  various 
fields  such  as  painting,  pottery,  carpentry,  dance,  archery,  and  so  on,  seems  quite  congenial 
to  mankind.  And  yet,  what  is  not  natural  is  that  this  admiration  was  not  limited  to  a 
narrow  field  of  craft,  but  obtained  a  much  wider  dimension.  Interestingly,  this  happened 
in  East  and  West  around  the  same  period:  4th  century  B.  C.  E  in  the  writings  of  Plato  on 
the  one  hand,  and  of  Chuang  Tzu  on  the  other.  In  their  writings,  craft  became  the 
exemplary  model  of  higher  form  of  knowledge.  It  became  the  key  to  understand  what 
we  call  knowledge  or  learning.  It  also  had  immense  influence  on  education. 

In  this  presentation,  we  will  first  make  a  brief  survey  of  the  craft  analogy  of 
Plato.  We  will  then  show  the  influence  this  craft  analogy  had  upon  the  Western 
understanding  of  knowledge  and  education.  After  this,  we  will  turn  our  attention 
to  Chuang  Tzu’s  understanding  of  craft  and  indicate  the  different  understanding 
of  knowledge  and  education  prepared  by  it. 

2  The  craft  anafogy  of  Pfato 

The  craft  analogy  of  Plato  is  a  heritage  of  Socrates.  In  the  early  dialogs  of 
Plato,  which  are  called  Socratic  because  they  are  supposed  to  reflect  the  influence 
of  historical  Socrates,  Socrates,  who  is  the  protagonist  of  the  dialogs,  repeatedly 
and  insistently  refers  to  examples  of  a  craftsman  as  a  possessor  of  knowledge.  Socrates 
was  sometimes  ridiculed  and  criticized  because  of  this,  since  a  craftsman  in  ancient 
Athens  had  a  low  social  status  (Republic).  And  yet,  Socrates  never  stopped  referring 
to  craft  because  for  him  craftsmen  were  the  only  people  who  possessed  firm 
knowledge  of  their  profession  (Apology). 
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What  then  is  the  characteristic  of  craft  for  Socrates  and  Plato?  What  made 
craft  the  unique  model  of  knowledge? 

The  first  feature  of  craft  is  logos.  A  craftsman  is  not  a  mere  practitioner,  but  a 
man  of  theory.  He  must  be  capable  of  giving  account  ( logon  didonai)  of  the  purpose 
and  the  method  of  his  activity.  This  is  a  feature  that  separates  a  craftsman  from  a 
man  of  experience.  A  man  of  experience  may  know  that  such  and  such  food  is 
good  for  such  and  such  disease,  but  he  is  not  capable  of  telling  why  it  is  so.  This  is 
the  reason  why  a  craft  became  the  model  of  knowledge. 

The  second  feature  of  craft  is  that  it  is  related  to  a  certain  kind  of  good  as  its 
aim,  telos.  Craft  was  invented  in  order  to  help  human  needs.  It  has  always  its  own 
specific  task  to  bring  forth  something  good.  For  example,  a  doctor  helps  a  sick 
patient  by  way  of  producing  health.  And  a  carpenter  responds  to  the  needs  of 
people  to  protect  themselves  against  bad  weather  by  way  of  constructing  a  house. 
As  to  those  occupations  that  aim  at  pleasure  instead  of  the  good,  Socrates  denies 
them  the  name  of  craft. 

Now,  these  two  features,  logos  and  telos,  are  interwoven  into  one:  they 
constitute  what  later  age  called  teleology.  It  is  the  aim  and  the  method  that  a 
craftsman  is  required  to  give  account  of. 

This  understanding  of  craft  that  is  a  heritage  of  Socrates  left  a  deep  mark  on 
the  development  of  Plato’s  philosophy.  Even  though  Plato  is  careful  to  distinguish 
philosophy  from  a  simple  craft,  his  philosophy  is  determined  by  teleology.  The 
Platonic  philosopher  king  is  a  kind  of  super-craftsman  who  knows  the  ultimate 
aim  of  the  polis  and  constructs  the  polis  accordingly.  This  predominance  of  craft 
in  Plato  is  a  hidden  cause  of  his  authoritarianisms  (Arendt,  p.  220-230).  And  in 
Timaios,  nature  itself  becomes  the  product  of  a  Divine  Craftsman  (demiourgos) . 

The  predominance  of  craft  is  also  discernible  in  the  thought  of  Aristotle. 
Even  though  he  rejected  the  idea  of  Platonic  Divine  Craftsman  and  considered 
craft  as  the  imitation  of  Nature,  Nature  was  characterized  by  teleological  movement: 
the  characteristic  that  was  originally  discerned  in  craft  by  Plato. 

3  Craft  analogy  and  education 

This  understanding  of  craft  exerted  great  influence  in  the  West,  not  only  in 
the  medieval  Scholasticism  in  which  Aristotle  retained  the  honorable  position  of 
“the  Philosopher”  but  also  in  modern  era  in  which  making  and  knowing  were 
closely  related.  In  the  writings  of  thinkers  such  as  Marsilio  Ficino  and  Giambattista 
Vico,  to  know  something  meant  to  be  able  to  make  it  under  sufficient  condition. 
The  importance  of  experiment  in  modern  sciences  can  also  be  understood  in  this 
context.  (See  Mondolfo)  Arendt  saw  “the  victory  of  Homo  Faber ”  in  the  thought  of 
Galileo,  Descartes,  and  Hobbes  (Arendt,  p.  294-304). 
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Turning  now  to  the  field  of  education,  we  find  with  surprise  that  the  language 
of  a  homofaber,  which  was  characteristic  of  the  seventeenth  century,  is  still  dominant. 
The  famous  PDCA  cycle  of  Plan-Do-Check- Act  attests  this.  Even  the  much-talked 
accountability  reminds  us  of  the  Socratic  craftsman  who  is  capable  of  giving  logos 
of  his  own  doing. 

The  following  words  of  Gert  Biesta  describe  the  situation  accurately: 


One  of  the  remarkable  things  about  Western  education  is  the  persistence  of 
technological  expectations  about  education  and  schooling.  This  can,  for 
example,  be  seen  in  the  pressure  that  governments  of  many  countries  put  on 
the  educational  system  to  improve  its  performance,  which  more  often  than 
not  means  a  requirement  to  deliver  specific,  predetermined  outcomes  (Biesta, 
2006,  73) 


The  problem  is  that  such  technological  expectations  tend  to  limit  educational 
activities  too  narrow  and  to  stiffen  them  into  lifeless  rituals.  Is  there  a  way  of 
escape  from  this  predicament?  I  think  there  are  at  least  two  ways. 

The  one  way  is  to  reject  the  craft  model  of  education  altogether  and  to  adopt 
a  different  model,  for  example  the  model  of  action  in  the  sense  of  Arendt’s  Human 
Condition. 

The  other  way  is  to  launch  an  interpretation  of  craft  and  craftsmanship  that  is 
different  from  the  one  offered  by  Plato.  We  find  such  an  alternative  in  the  writings 
of  Chuang  Tzu 


4  Chuang  Tzu’s  understanding  of  craft:  examples  of  the 
Wheelwright  Pien  and  Cook  Ting 

The  writings  attributed  to  Chuang  Tzu  contain  many  references  of  master- 
craftsmen.  We  examine  two  of  them,  which  seem  most  relevant  to  our  consideration. 

At  the  very  end  of  Chapter  13  named  “Heaven’s  Tad ’  there  is  a  talk  between 
Duke  Huan  and  Wheelwright  Pien.  Pien,  upon  learning  that  Duke  Huan  is  reading 
the  words  of  dead  ancient  sages,  calls  them  rubbish.  Duke  Huan  angrily  demands 
explanation.  In  response,  Pien  says  that  after  70  years  of  making  a  wheel  he  still 
cannot  express  in  words  the  secret  of  his  art  and  infers  that  the  same  thing  applies 
to  the  ancient  sages.  For  Pien,  the  secret  of  art  or  morality  can  be  grasped  in  his 
hands  and  held  in  his  heart  but  cannot  be  transmitted  and  taught  by  words. 


Another,  more  intriguing,  example  is  in  Chapter  3  named  “the  Nurturing 
of  Life”.  Here  Cook  Ting  talks  about  his  art  of  butchering  an  ox.  He  is 
apparently  more  talkative  than  the  wheelwright  Pien.  He  even  talks  about 
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the  secret  of  his  art.  To  Lord  Wen  Hui  who  admires  his  art,  Cook  Ting  gives 
the  following  answer:  What  your  servant  (Cook  Ting)  loves  best  is  the  Tao, 
which  is  better  than  any  art.  When  I  started  to  cut  up  oxen,  what  I  saw  was 
just  a  complete  ox.  After  three  years,  I  had  learnt  not  to  see  the  ox  as  whole. 
Now  I  practice  with  my  mind,  not  with  my  eyes.  I  ignore  my  sense  and 
follow  my  spirit.  I  see  the  natural  lines  and  my  knife  slides  through  the  great 
hollows,  follows  the  great  cavities,  using  that  which  is  already  there  to  my 
advantage. 


The  secret  consists  in  discerning  with  one’s  mind,  not  with  one’s  eyes,  the 
cavities  between  bones  and  sinews.  Lord  Wen  Hui  who  has  heard  these  words  of 
Cook  Ting  says:  “I  have  heard  what  Cook  Ting  has  to  say  and  from  his  words  I 
have  learned  how  to  live  life  fully.” 

Cook  Ting  is  a  great  observer  of  nature.  Through  his  long  practice  he  has 
learned  the  natural  constitution  of  bones  and  sinews.  And  yet,  he  insists  that  he 
discerns  it  with  his  mind,  spiritually.  What  should  we  make  out  of  it?  This  may 
sounds  pure  mysticism.  But  we  should  remind  ourselves  that  Cook  Ting  attained 
to  this  state  after  many  years  of  practice.  At  first,  he  just  saw  a  complete  ox.  It  took 
him  three  years  to  learn  not  to  see  the  ox  as  a  whole.  Undoubtedly,  he  must  have 
spent  many  more  years  to  come  to  his  present  state.  It  is  only  after  many  years  of 
learning  how  to  see  and  how  to  sense,  that  he  came  to  the  state  of  spiritual 
discernment.  It  is  important  that  Cook  Ting  uses  the  word  tien  li  Yt  in  this 
connection.  This  word,  placed  in  this  narrow  context,  means  the  lineage  between 
bones  and  sinews.  But  it  also  retains  the  original  meaning,  the  Reason  of  Heaven 
(Chuang  Tzu,  200 1  a,  79).  This  is  why  Cook  Ting  can  say  that  he  loves  Tao.  Art  of 
butchery  can  elevate  itself  to  Tao  by  learning  to  discern  spiritually  the  constitution 
of  nature  and  to  follow  it  effortlessly. 

5  Characteristics  of  master-craftsmanship 

The  two  examples  of  master  craftsmen  show  that  Chuang  Tzu’s  understanding 
of  master-craftsmanship  is  quite  different  from  the  Platonic.  Even  though  the 
wheelwright  Pien  and,  above  all,  Cook  Ting  give  some  sort  of  account  of  their 
skill,  their  account  is  not  tied  to  a  specific  aim.  Nor  does  it  contain  a  description  of 
method  that  is  teachable.  Cook  Ting  does  not  teach  us  how  to  find  cavities  between 
bones.  Instead  they  both  stress  practice  that  takes  years  and  decades.  As  the 
wheelwright  Pien  says  bluntly,  the  essence  of  skill  cannot  be  taught.  This  thought 
may  have  influenced  the  idea  of  huryu-monnji  (spiritual  awakening  without  words) 
of  Zen  Buddhism  (Chuang  Tzu  2001a,  335). 

Another  important  feature  of  Chuang  Tzu’s  master-craftsman  that  is  absent  in 
Plato  is  that  a  master-craftsman  goes  beyond  the  boundaries  of  specialization.  The 
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wheelwright  Pien  thinks  that  his  experience  with  craft  entitles  him  to  talk  about 
moral  teaching  of  ancient  saints.  And  Lord  Wen  Hui  learns  from  Cook  Ting  how 
to  live  a  life.  Cook  Ting  is  not  a  mere  craftsman  but  is  a  teacher  ofTao. 

This  idea  exerted  great  influence  on  Japanese  understanding  of  traditional 
craft  as  aTao.  For  example,  art  of  archery  is  called  Tao  of  archery,  tea  ceremony 
Tao  of  tea,  flower  arrangement  Tao  of  flowers,  and  so  on.  The  underlying  idea 
is  that  these  crafts,  even  though  they  have  different  entrances,  at  the  end  lead  to  the 
same  goal,  Tao,  which  is  a  kind  of  living  in  accordance  with  Nature.  (Okakura)  This  is 
illustrated  in  a  striking  manner  by  a  novel  called  A  Life  of  a  Master-craftsman  by 
Atsushi  Nakajima  (1909-1942),  a  famous  Japanese  novelist.  This  novel,  which 
seems  to  be  influenced  by  ChuangTzu  (Chapter  21,  “TienTzu  Fang”,  section  12) 
treats  a  story  of  how  a  Chinese  man,  Kisho  (f),  attained  a  true  master-craftsmanship 
of  archery.  After  going  through  years  of  hard  training,  he  obtained  superhuman 
skill  of  archery.  His  master,  fearing  that  his  life  is  threatened  by  this  ambitious 
disciple,  sends  Kisho  to  the  great  master  of  archery  who  lives  in  a  mountain  as  a 
hermit.  From  him  Kisho  learns  the  highest  attainment  of  shooting,  which  is  called 
“shooting  of  not  shooting”.  When  he  returns  home,  he  stops  shooting  an  arrow.  At 
the  end  of  his  life,  he  even  cannot  recognize  a  bow.  This  moral  of  the  story  seems 
to  be  that  the  highest  stage  of  craft  entails  leaving  it  behind. 

6  Chuang  Tzu  versus  Plato 

Chuang  Tzu’s  understanding  of  master-craftsmanship  stands  in  a  sharp 
contrast  to  the  Platonic  interpretation.  For  Plato,  the  master-craftsman  deserves 
respect,  in  so  far  as  he  limits  himself  within  his  special  field  and  is  capable  of 
giving  account  of  his  activity.  In  the  Apology,  Socrates  admits  that  craftsmen 
have  knowledge  of  their  own  craft.  But  he  reproves  those  who,  due  to  their 
specific  knowledge,  deem  themselves  capable  of  talking  about  the  greatest  (that 
is  moral  and  political)  matters.  Seen  from  the  Platonic  viewpoint,  Chuang 
Tzu’s  master-craftsmen  are  both  irrational  and  arrogant.  This  criticism  is  partly 
valid,  because  East  Asian  conception  of  master-craftsmen  has  a  potential  risk 
of  degenerating  into  a  vain,  self-congratulatory  mysticism.  In  the  worst  case, 
the  exemption  from  accountability  can  opens  the  way  to  imposters.  The  Platonic 
criticism  can  serve  as  a  healthy  antidote  against  such  trend. 

On  the  other  hand,  seen  from  Chuang  Tzu’s  understanding,  the  Platonic 
interpretation  is  too  rationalistic  and  narrow.  Even  though  it  restrains  itself 
humbly  within  a  limited  field  of  specialty,  it  incurs  yet  another  kind  of 
arrogance:  the  arrogance  of  rationalism  to  presume  that  skill  and  knowledge 
must  always  be  explained  in  rational  terms.  But,  this  presumption,  his  excessive 
reliance  on  logos,  does  not  seem  to  do  justice  to  the  phenomenon  of  skill.  In 
order  to  realize  this,  we  just  have  to  remind  ourselves  of  how  we  learn  to  ride  a 
bicycle. 
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7  Bateson  and  dimension  of  body-knowledge 

In  this  context  the  words  of  Gregory  Bateson  become  highly  relevant.  He 
attests  the  importance  of  this  non-verbal  dimension  of  skill  as  follows: 


Samuel  Butler’s  insistence  that  the  better  an  organism  “knows”  something, 
the  less  conscious  it  becomes  of  its  knowledge,  i.e.,  there  is  a  process  whereby 
knowledge  (or  “habit”  -  whether  of  action,  perception,  or  thought)  sinks  to 
deeper  and  deeper  levels  of  the  mind.  This  phenomenon,  which  is  central  to 
Zen  discipline  (cf.  Herrigel,  Zen  in  the  Art  of  Archery) ,  is  also  relevant  to  all 
art  and  all  skill  (Bateson,  Steps,  p.  134-135). 


Bateson’s  remark  merits  attention,  because  of  his  experience  with  various 
disciplines  that  are  situated  at  the  border  of  modern  Western  thinking:  anthropology, 
psychiatry,  environmental  philosophy,  animal  communication,  and  religion.  Even 
though  his  main  target  is  modern  Western  rationalism  since  Descartes  with  its 
overemphasis  of  consciousness,  the  following  words  may  be  applied  also  against 
the  Socratic  overemphasis  of  logos,  which  is  a  precursor  of  modern  rationalism. 

That  mere  purposive  rationality  unaided  by  such  phenomena  as  art,  religion, 
dream,  and  the  like,  is  necessarily  pathogenic  and  destructive  of  life,  and 
that  its  violence  springs  specifically  from  the  circumstance  that  life  depends 
upon  interlocking  circuits  of  contingency,  while  consciousness  can  see  only 
such  short  arcs  of  such  circuits  as  human  purpose  may  direct  (Steps,  p.  146) 

What  Socrates  and  Descartes  overlooked  was  the  dimension  of  the  body- 
knowledge  that  cannot  be  categorized  as  secondary  but  is  of  great  value,  since  it 
opens  us  to  a  deeper  and  broader  perspective.  Chuang  Tzu  and  Bateson  suggest 
that  the  deepening  of  a  skill  can  open  the  way  to  such  perspective.  The  man  who 
has  attained  to  this  state  of  body-knowledge  is  a  master-craftsman. 

For  Chuang  Tzu,  such  master-craftsmen  are  as  rare  as  saints.  And  yet,  they 
appear  in  various  places  of  his  writing  as  great  teachers.  In  Chapter  19  named 
“Grasping  the  Purpose  of  Life”,  Confucius  is  depicted  as  learning  from  them:  a 
hunchback  trapping  cicadas  (section  4),  a  boatman  (section  5),  and  a  swimmer 
(section  1 2) .  Such  picture  might  be  interpreted  as  a  part  of  anti-Confucian  polemics, 
as  if  learning  from  craftsmen  were  something  shameful.  And  yet,  there  is  nothing 
shameful  to  learn  from  a  master-craftsman  or  even  from  an  ordinary  man  of  skill. 
Such  learning  may  open  us  hidden  dimension  of  body-knowledge  that  modern 
education  obsessed  with  technical  expectations  tends  to  suppress.1 

1  The  article  is  a  refined  version  of  the  Japanese  article,  “Soshi  to  Socrates”  published  in  Riso  n.  694, 
2015,  p.  133-144. 
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CAPITULO  23 


APONTAMENTOS  SOBRE 
FILOSOFIA  E  MEDICINA:  AS  TERAPIAS 
DE  HIPOCRATES  E  PLATAO 


Maria  Cristina  Tbeobaldo 


Em  uma  conferencia  pronun ciada  no  College  Philosophique  no  ano  de  1 993, 
Hadot  (2014),  comentando  sobre  o  percurso  de  suas  pesquisas,  nos  fornece  o  ponto 
de  pardda  para  a  abordagem  do  tema  que  focalizamos  neste  texto: 

[...]  a  filosofia  antiga  se  apresentava  a  si  propria,  ao  menos  desde  Socrates  e 
Platao,  como  uma  terapeutica.  Todas  as  escolas  de  filosofia  antiga  propoem, 
cada  uma  a  sua  maneira,  uma  cri'tica  do  estado  habitual  dos  homens,  estado 
de  sofrimento,  de  desordem  e  de  inconsciencia,  e  um  metodo  para  curar  os 
homens  desse  estado  [...]  Essa  terapeutica  se  situa,  em  primeiro  lugar, 
evidentemente,  no  discurso  do  mestre,  que  produz  o  efeito  do  encantamento, 
de  uma  mordida  ou  de  um  choque  violento  que  desconcerta  o  ouvinte,  tal 
como  e  dito  dos  discursos  de  Socrates  no  Banquete  de  Platao.  Mas,  para 
curar,  nao  basta  ficar  comovido,  e  preciso  querer  realmente  transformar  sua 
vida  (2014,  p.  335). 

Essa  perspectiva  de  tomar  as  filosofias  antigas  como  “terapeuticas”  capazes  de 
conformar  as  paixoes  e  conduzir  a  aqao  moral  implica,  de  igual  modo,  nao  as 
tomar  exclusivamente  como  discursos  conceituais  (p.  339);  ao  trabalho  conceitual 
elas  agregam  uma  maneira  de  viver,  um  conjunto  de  exercicios  que  visam  a  promover 
o  autocontrole  da  alma  e  do  corpo:  “[...]  ha  a  ascese  platonica,  que  consiste  em 
renun ciar  aos  prazeres  dos  sentidos  e  em  praticar  um  regime  alimentar  [...];  ha  a 
ascese  cinica,  praticada  tambem  por  alguns  estoicos,  que  faz  suportar  a  fome,  o 
frio,  as  injurias  [...];  ha  a  ascese  pirronica  [...];  ha  a  dos  epicuristas  [...];  ha  a  dos 
estoicos  [...]”  (Hadot,  2014,  p.  273).  Tais  prescribes  e  asceses  filosoficas,  isso, 
sim,  sao  legitimadas  por  topicas  conceituais  que  permanecem  ate  hoje  relevantes 
no  ambito  dos  estudos  filosoficos:  as  relaqoes  entre  filosofia,  conhecimento  e  tecnica; 
entre  natureza  e  arte;  entre  conhecimento  e  etica;  entre  filosofia  e  medicina;  todas 
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extensamente  exploradas  por  farta  literatura  critica.  Mencionamos,  no  percurso  de 
Hadot,  Andre-Jean  Yoelke  (1993),  Lain  Entralgo  (1970),  Jackie  Pigeaud  (1989), 
Francis.  M.  Cornford  (1975),  Giuseppe  Cambiano  (1971),  Barbara  Cassin  (1990), 
Jean  Starobinski  (1967)  e,  entre  nos,  Ivan  Frias  (2005),  Henrique  Cairus  (2005)  e 
Rogerio  de  Campos  (2011).  Esse  diversificado  campo  interpretativo,  em  torno  das 
terapias  do  corpo  e  da  alma,  aqui  tomando  como  exemplo  aquele  que  ecoa  entre  a 
medicina  e  a  filosofia,  nos  forqa  admitir  que  o  que  hoje  denominamos  abordagens 
interdisciplinares  ou  multidisciplinares  esta  ha  muito  enraizado  nos  saberes  e  nas 
tecnicas  ocidentais.  Dizendo  isso  de  maneira  pontual,  as  praticas  e  aos  discursos 
terapeuticos  antigos  se  justapoe  um  arco  de  conceitos  e  procedimentos  que,  ora 
implicita,  ora  explicitamente,  migram  do  campo  da  medicina  para  a  filosofia  e 
vice-versa.  Confirmamos  uma  das  matrizes  desse  intercambio  na  participaqao  do 
paradigma  medico  entre  os  sofistas,  conforme  nos  mostra  Cassin: 


O  discurso  sofi'stico,  na  verdade,  esta  para  a  alma  assim  como  o  pbdrmakon, 
remedio/veneno,  esta  para  o  corpo:  induz  uma  mudan^a  de  estado  para 
melhor  ou  para  pior.  Mas  o  sofista,  como  o  medico,  sabe  e  ensina  como 
fazer  passar,  nao,  segundo  a  bivalencia  do  principio  de  nao-contradi^ao,  do 
erro  a  verdade  ou  da  ignorancia  a  sabedoria,  mas,  segundo  a  pluralidade 
inerente  ao  comparativo,  de  um  estado  menos  bom  a  um  estado  melhor 
(1990,  p.  12). 


Na  esteira  de  Fladot,  mas  nao  imediatamente  com  os  mesmos  objetivos, 
tomamos  Hipocrates  e  Platao  como  protagonistas  exemplares  desse  proficuo  dialogo 
entre  a  medicina  e  a  filosofia,  interessando-nos  aqui,  especificamente,  os 
procedimentos  da  arte  medica  hipocratica  e  da  filosofia,  no  que  diz  respeito  ao 
conhecimento  da  natureza  do  homem  e  as  terapias  do  corpo  e  da  alma  que  o 
acompanha. 


1  Medicina  e  filosofia  -  Hipocrates 

A  maior  parte  dos  tratados  do  Corpus  Hippocraticum  foi  escrita  entre  a  segunda 
metade  do  seculo  V  e  a  primeira  metade  do  seculo  IV,  os  ultimos  correspondendo 
ao  periodo  greco-romano.  O  conjunto  do  Corpus  se  apresenta  sob  varias 
conforma$oes,  dele  constando  entre  53  a  62  tratados,  dos  quais  alguns  autores  nao 
pertenceram  a  escola  hipocratica.1  A  literatura  tambem  faz  menqao  aos  medicos 
Alcmeon  de  Crotona  e  Empedocles  de  Agrigento  e,  ainda,  a  corrente  de  influencias 
que,  a  partir  deles  chegou  ate  Platao,  passando  pelos  filosofos  da  natureza  e  pela 


1  Sobre  a  biografia  e  a  Colefao  de  Hipocrates,  ver  Ribeiro  Junior  (2005)  e  Cairus  (2005), 
respectivamente. 
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Escola  de  Cos.  Empedocles,  por  exemplo,  elabora  uma  teoria  da  inteligencia  da 
alma  posteriormente  retomada  por  Hipocrates,  no  tratado  Do  Regime.  Platao,  no 
Timeu,  segundo  Frias  (2005,  p.  12),  sintedza  essas  duas  vertentes:  de  Empedocles, 
empresta  a  no$ao  de  que  a  inteligencia  tern  sua  fonte  na  velocidade  de  certos 
compostos  no  sangue;  de  Elipocrates,  a  concepgao  de  que  a  inteligencia  esta  ligada 
as  sensa^oes  corporais. 

Entre  os  principals  traces  dos  hipocraticos,  encontramos  a  enfatica  distin^ao 
entre  a  arte  medica  exercida  por  eles  e  aquela  empreendida  pelos  curadores,  avaliada 
pelos  primeiros  como  pratica  charlata  e  impostora.1 2  A  medicina  hipocratica  sustenta 
a  necessidade  da  observagao  da  natureza  humana,  do  ambiente  (clima,  regiao,  etc.) 
e  das  dietas  alimentares,  fatores  indicatives  e  participativos  ora  da  saude,  ora  da 
doenga,  e  tern  por  criterio  e  modus  operandi  a  observagao  empirica  e  a  sagacidade 
interpretativa.  Como  elucidajean  Starobinski  (1967,  p.  19),  “a  doenga  e  ali  encarada 
de  um  ponto  de  vista  estritamente  naturalista.  Em  nenhum  momento  se  faz  alusao 
a  um  deus  capaz  de  provocar  ou  de  curar  doengas”.  E  sobre  o  metodo  de  diagnostico, 
Starobinski  esclarece:  “[...]  O  que  e  indispensavel  ao  medico  e  o  conhecimento  das 
causas  naturais,  que  so  se  adquire  pela  experiencia  e  pelo  raciocinio  correto”. 

A  importancia  desse  trago  naturalista  e  confirmada  no  tratado  Da  medicina 
antiga,  no  qual  o  autor  se  contrapoe  aos  procedimentos  da  filosofia  natural  pre- 
socratica  por  entender  que  ela  atingira  concepgoes  impossiveis  de  serem  verificadas 
pela  observagao  empirica,  isso  tendo  resultado  numa  visao  demasiada  especulativa 
da  natureza.  Para  Eiadot  (2006,  p.  40),  “o  autor  do  tratado,  portanto,  opoe-se  aos 
que  desejam  fundar  a  medicina  numa  teoria  geral  e  global  do  homem,  reposta  no 
processo  do  conjunto  da  ‘natureza  e  inspirada  por  aquilo  que  hoje  se  chama  de 
filosofia  dos  pre-socraticos”.  Na  acepgao  do  medico  hipocratico,  a  realidade  da 
doenga  se  expressa  na  agonia  do  doente;  logo  importa  observa-lo  atentamente, 
sondar  sua  dieta  e  maneira  de  viver,  a  partir  disso  estabelecendo  regimes  e  terapias 
para  a  cura.  A  observagao  de  caso  a  caso  se  torna  imprescindivel,  na  medida  em 
que  cada  doente  e  unico  em  suas  manifestagoes  naturais  e  responde  de  modo  tambem 
unico  ao  tratamento  indicado: 


Ao  reler  hoje  as  Epidemias ,  fica-se  confundido  perante  a  sagacidade  e  a 
seguran^a  do  golpe  de  vista  clinico  do  autor.  Descreveu,  para  seu  uso  pessoal, 


1  No  hipocratico  Da  doenga  sagrada ,  a  critica  as  praticas  do  medico  impostor  e  enfatica:  “(2Jones)  Os 
primeiros  homens  a  sacralizarem  esta  enfermidade  parecem-me  ser  os  mesmos  que  agora  sao  magos, 

purificadores,  charlataes  e  impostores,  todos  os  que  se  mostram  muito  pios  e  plenos  de  saber.  Esses 
certamente,  excusando-se,  usam  o  divino  para  proteger-se  da  incapacidade  de  fazer  valer  o  que 
ministram,  e,  para  que  nao  se  tornem  evidentes  sabedores  de  nada,  declaram  esta  afec^ao  sagrada” 
(2005,  p.  62).  A  esse  respeito,  ver  tambem  os  tratados  Da  arte  e  Da  medicina  antiga.  Segundo  Cairus 
(1999),  o  medico  charlatao  e  aquele  que,  ignorante,  “[...]  se  recusava  a  aceitar  a  complexidade  que 
a  imanencia  imprime  entre  a  causa  e  o  efeito”. 
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historias  de  doentes,  e  temos  assim  acesso  aos  arquivos  de  um  grande  medico. 
Algumas  particularidades  rapidas  permitem  identificar  o  paciente:  o  seu 
nome,  a  sua  profissao,  a  sua  morada.  Depois  sao  narrados  os  sintomas  e  a 
evolugao  da  doenga  nos  seus  aspectos  salientes  (Starobinski,  1967,  p.  30). 3 


Por  outro  lado,  Cornford  (1975,  p.  49-70)  defende  que  a  presenga  da  filosofia 
pre-socratica,  notadamente  de  Anaximandro,  nas  obras  hipocraticas,  e,  antes,  em 
Alcmeon,  pode  ser  reconhecida  na  nogao  de  que  a  saude  e  a  doenga  sao  geradas 
pelo  equillbrio  ou  sua  ausencia  entre  os  “opostos”  ou  “forgas  hostis”  presentes  no 
corpo  -  quente,  frio,  limido,  seco;  verao,  inverno;  fogo,  ar,  terra  e  agua  -  e  muitos 
outros  elementos  acrescentados  tanto  por  Alcmeon  e,  mais  tarde,  pelos  autores 
hipocraticos.  A  interagao  e  as  propriedades  desses  elementos,  contudo,  necessitam 
de  constatagao  por  meio  de  fatos  passlveis  de  isolamento  e  afastados  de  recursos 
metafisicos.  E  justamente  esse  o  ponto  que  sinaliza  a  especificidade  e  a  originalidade 
da  arte  medica:  da  prevalencia  de  estudos  e  registros  exaustivos  dos  casos,  seguidos 
de  diagnostics  e  prognostics,  a  medicina  se  aventura  na  investigagao  e  na  previsao 
das  causas  e  das  consequencias  das  enfermidades.  Em  resumo,  aqui  parece  residir  o 
elemento  que  diferencia  e  subsidia  a  crltica  dos  hipocraticos  a  filosofia  da  natureza, 
pois  que  ela,  tal  como  a  julgam,  primeiro  estabelece  postulados  e  principios  e 
depois  dispoe  de  cadeias  dedutivas.  Semelhante  argumento  esta  expresso  na  polemica 
do  tratado  Da  medicina  antiga  (1948  apud  Hadot,  2006,  p.  40)  sobre  Empedocles: 
“[...]  para  haver  qualquer  conhecimento  preciso  sobre  a  natureza,  inexiste  qualquer 
outra  fonte  alem  da  medicina  [...]  isto  e,  essa  pesquisa  que  consiste  em  saber  o  que 
e  o  homem,  as  causas  de  sua  formagao  e  todo  o  resto,  com  exatidao.” 

No  Corpus  Hippo  craticum,  inegavelmente,  a  natureza  assume  a  dimensao  de 
princlpio  e  de  ordenamento;  ao  reconhece-la,  a  pratica  medica  se  pretende  tambem 
ordenada  e  racional,  como  expresso  por  Intralgo  (1970,  p.  47,  tradugao  nossa):  “E 
ela  [a  natureza]  que  informa  e  unifica,  da  sua  raiz,  todos  os  escritos  do  C.  H\  em 
suma,  nela  tern  o  seu  verdadeiro  solo  intelectual  toda  a  medicina  hipocratica”.  O 
que  qualifica  o  conhecimento  da  natureza,  no  contexto  da  atividade  medica,  e  o 
conhecimento  dos  processos  naturais  em  agao  e,  sobretudo,  o  conhecimento  do 
seu  “funcionamento”  (Hadot,  2006,  p.  40).  O  saber  medico  carece,  assim, 
permanecer  restrito  ao  observavel  em  cada  homem  e,  so  depois,  median te  o  esforgo 
de  construgao  de  um  quadro  teorico  ordenador,  ser  ampliado  ao  ambito  da  natureza 
do  homem. 

Ainda  sobre  o  processo  de  investigagao  e  o  exercicio  da  medicina,  no  tratado 
Acerca  da  arte  da  medicina ,  Hipocrates  (20 lib,  p.  77)  apresenta  o  estatudo  dessa 


3  A  determinate)  de  tais  protocolos,  tao  zelosamente  observada  pelo  medico  hipocratico,  levou 
Aristoteles  (1979,  p.  12)  a  afirmar:  “Nao  e  o  Homem,  com  efeito,  a  quern  o  medico  cura  [...]  mas 
Calias  ou  Socrates,  ou  a  qualquer  um  outro  assim  designado,  ao  qual  aconteceu  de  ser  homem”. 
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arte:  “O  espontaneo  [ automatos ]  e  refutado,  pois  tudo  ocorre  por  uma  causa,  de 
preferencia  que  ja  tenha  sido  descoberta  [...].  A  medicina  mostra  sua  existencia 
atraves  disso  e  tambem  quando  realiza  previsoes,  motivo  pelo  qual  possui  e  possuira 
uma  essencia  evidente.”  Percebemos  ai  uma  das  faces  da  complexa  delimita^ao  da 
no$ao  grega  de  tecnica,  que  assumira  significativa  relevancia  nas  filosofias  da 
Antiguidade.  Em  rela^ao  a  essa  topica,  Entralgo  (1970,  p.  71,  65,  tradu^ao  nossa) 
avalia  que  “um  bom  medico  e  aquele  cuja  arte  ou  tekhne  nao  consiste  no  palavreado 
ineficaz  daquele  que  imagina,  fala  e  nao  age,  mas  no  trabalho  (ergon)  suscetivel  de 
ser  expresso  pelo  verdadeiro  logos” .  E  um  pouco  antes  o  autor  define:  “Uma  arte 
(tekhne)  baseada  no  conhecimento  cientifico  (episteme)  e  um  conhecimento 
cientifico  ordenado  a  arte;  tal  e  a  quintessence  da  atitude  do  medico  hipocratico 
frente  a physis” .  Nesses  termos,  a  medicina  e  arte  no  sentido  de  se  constituir  como 
pratica  exitosa  porque  subsidiada  por  conhecimentos  validos  e  pelo  apoio  na 
experience,  o  que  a  capacita,  por  um  lado,  a  justificar  sua  a$ao  por  argumentos 
racionais  e,  por  outro,  a  prever  os  efeitos  de  suas  prescribes.  E  o  que  explicita  a 
passagem  do  tratado  sobre  a  arte  medica,  a  saber,  que  a  medicina  pode  confirmar 
sua  eficiencia  terapeutica  (tecnica)  por  deter  o  conhecimento  dos  processos  naturais 
atuantes  no  homem  (ciencia),  caracteristica  por  meio  da  qual  Platao  e  Aristoteles 
Ihe  conferirao  o  estatuto  de  arte. 

No  Da  natureza  do  homem  (EIipCcrates,  1,  1999), 4  o  “solo  intelectual” 
mencionado  por  Entralgo  esta  claramente  demarcado:  os  verdadeiros  conhecimentos 
sobre  a  natureza  do  homem  sao  de  competence  estrita  da  medicina,  e  o  que  lhe 
escapa  pertence  ao  campo  das  motivaqoes  metafisicas  e  misticas,  razao  pela  qual 
estao  ao  largo  da  legitima  pratica  medica: 


Quem  costuma  ouvir  aqueles  que  falam  sobre  a  natureza  humana,  alem  do 
que  concerne  a  medicina,  para  ele,  este  discurso  nao  e  interessante  de  ser 
ouvido.  Digo,  pois,  nao  ser  o  homem,  por  completo,  nem  ar  nem  fogo  nem 
agua  nem  terra  nem  nenhum  outro  elemento  que  nao  e  manifesto  no  interior 
do  proprio  homem.  Mas  deixo  de  lado  aqueles  que  querem  falar  tais  coisas. 
Certamente  nao  me  parece  que  os  que  dizem  tais  coisas  as  conheijam 
perfeitamente  (1999). 

Frias  (2005,  p.  52-56)  aponta  que  os  tratados  hipocraticos  portam  uma 
novidade  fundamental  na  medida  em  que  entendem  ser  o  corpo  do  homem 
constituido  por  varios  elementos  internos,  refor$ando  o  afastamento  das  filosofias 
da  natureza  partidarias  de  uma  essencia  unitaria  seja  do  cosmo,  seja  do  microcosmo 
humano.  Em  seguida,  internalizam  as  causas  da  saude  e  da  doen$a,  que,  mesmo 


4  A  tradu^ao  de  Henrique  Cairus  coteja  o  texto  hipocratico  traduzido  por  J.  Jouanna  com  a  edi^ao 
de  Emile  Littre. 
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recebendo  influencias  do  ambiente  e  dos  costumes  -  alimentagao,  estates 
climaticas,  geografia  sao  preponderantemente  influenciadas  pelo  movimento 
interno  dos  humores  no  corpo:  humores  bem  misturados  e  equilibrados  -  erase  - 
resultam  em  saude;  em  desproporgao  -  discrasia  -  ocasionam  doenga.  Tal  disposigao 
confere  a  flsiologia  natural  um  papel  central  nas  teorias  hipocraticas  e,  na  sua 
especificidade,  traduz  que  cada  homem  detem  uma  constituigao  natural  propria, 
resultante  nao  so  da  conformagao  interna  dos  humores  corporais,  mas  tambem  da 
relagao  deles  com  as  circunstancias  climaticas,  a  dieta  alimentar  e  ate  mesmo  a 
situagao  politica  da  cidade  em  que  vive.  A  terapeutica  medica  depende,  portanto, 
do  dominio  desse  quadro  teorico  e,  igualmente,  da  observagao  empfrica  e 
contingente  de  cada  caso,  de  cada  homem  -  somente  um  bom  prognostico, 
garantido  pela  arte  do  medico,  conduz  ao  sucesso  terapeutico. 

Os  tratados  hipocraticos  estao  predominantemente  circunscritos  ao  corpo, 
muito  pouco  se  ocupando  das  terapias  da  alma.  So  no  tratado  Do  Regime 
encontramos  alusoes  a  relagao  entre  fenomenos  fisiologicos  e  manifestagoes 
psiquicas,  propondo-se  uma  teoria  da  alma,  a  partir  da  inter-relagao  entre  o  fogo  e 
a  agua  no  corpo:  a  alma  e  material  e  circula  pelas  veias  com  velocidade  variavel, 
com  base  em  sua  umidade  ou  secura.  A  inteligencia,  uma  faculdade  da  alma,  e 
rapida  e  de  memoria  vivaz  ou  lenta  e  desanimada,  conforme  a  proporgao  de  agua  e 
fogo  na  sua  composigao  e  seu  movimento  pelo  corpo,  desse  sistema  depende  a 
interagao  que  mantem  com  o  ambiente  e  a  capacidade  de  articulagao  dos 
pensamentos.  Cada  tipo  de  inteligencia  (em  numero  de  7)  reivindica  uma  terapia 
especifica,  por  exemplo,  banhos,  alimentos,  remedios.  Devido  a  sua  materialidade, 
todas  as  doengas  da  alma  sao  de  fundo  somatico  e,  mesmo  quando  os  sintomas 
aparecem  sob  a  forma  de  angustia,  loucura,  tristeza,  a  prescrigao  medica  deve  seguir 
a  rotina  terapeutica  indicada  as  doengas  do  corpo. 

Em  face  dessas  consideragoes,  coube  aos  filosofos,  e  mais  tarde  a  Galeno, 
alargarem  as  teorias  hipocraticas  em  diregao  as  terapias  da  alma.  Tal  se  deu,  de  fato, 
no  conjunto  de  cartas  Sobre  o  riso  e  a  loucura  constitutivas  do  Corpus  hippocraticum, 
pontualmente  naquelas  numeradas  de  10  a  21,  que  narram  os  antecedentes,  as 
circunstancias  e  os  desdobramentos  do  encontro  ficticio  entre  os  personagens 
Hipocrates  e  Democrito.  O  ponto  alto  das  epistolas  sao  as  17  e  18.  Na  primeira, 
encontramos  a  descrigao,  de  feigao  moral  e  tintas  epicuristas,  do  riso  desmedido  de 
Democrito,  erroneamente  confundido  por  doenga  e  loucura.  Na  segunda,  temos  a 
comparagao  entre  os  procedimentos  de  investigagao  empiricos  de  Democrito  e  os  de 
um  Hipocrates  equivocado  e  acomodado  aos  metodos  e  fundamentos  de  seu  paradigma 
medico,  a  esta  altura  ja  consolidado  e,  ao  olhar  de  Democrito,  tambem  desgastado.5 


5  Sobre  as  cartas  pseudo-hipocraticas,  ver,  em  Sobre  o  riso  e  a  loucura,  a  introdu^ao  de  Rogerio 
Campos  (2011,  p.  9-27).  Ainda  nas  cartas,  sobre  a  caracteriza^ao  do  louco  e  do  sabio,  para  a 
aproxima^ao  da  argumenta^ao  sobre  a  loucura  no  Fedro  e  a  saude  de  Democrito,  ver  Pigeaud  (1989, 
p.  452-468). 
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A  fecundidade  dos  tratados  hipocraticos  sobre  a  natureza  do  homem  e  os 
metodos  utilizados  na  observagao  de  cada  homem  em  particular,  fazem  da  medicina 
uma  arena  importante  da  investigaqao  filosofica  com  ram  ifi canoes  nos  campos  da 
erica,  da  polftica  e  da  epistemologia.  Eis  o  que  pretendemos  sinalizar  com  nossa 
concisa  e  limitada  abordagem  de  Platao. 


2  Filosofia  e  medicina  -  Platao 

Convent  retomarmos  a  alusao  anterior  sobre  a  condi^ao  de  arte  atribuida  por 
Platao  a  medicina.  Na  interpretaqao  de  Giuseppe  Cambiano  (1971),  que  aqui 
permanecera  em  nosso  horizonte  investigativo,  a  topica  da  tecnica  ( techne )  e  central 
na  medida  em  que  por  ela  sao  mobilizados  os  argumentos  sobre  o  estatuto  da 
ciencia  e  da  arte  e  as  importantes  digressoes  destas  para  a  compreensao  da  retorica, 
da  medicina  e  da  dialetica  nas  obras  platonicas.  No  que  segue,  a  partir  do  dialogo 
Gorgias,  apontamos  alguns  desses  argumentos,  no  que  concerne  a  medicina  e  a  eles 
vinculando  o  componente  moral  que  Platao  considera  imprescindfvel  a  pratica  do 
“especialista”. 

Platao  apresenta  os  aspectos  indispensaveis  para  qualificar  a  medicina  como 
arte:  o  conhecimento  do  objeto  e  do  processo  que  conduz  ao  fim  almejado  de 
forma  satisfatoria.6  Lembremo-nos  das  passagens  do  Gorgias  que  anunciam  a 
pretensao  da  culinaria,  da  retorica  e  da  medicina  serem  tomadas  como  artes, 
argumentos  cujo  desfecho  revelara  a  verdadeira  tecnica.  A  culinaria  nao  e  arte  (465a), 
“[■■•]  pois  nao  tem  a  menor  noqao  dos  meios  a  que  recorre,  nem  de  que  natureza 
possam  ser,  como  nao  sabe  explicar  a  causa  deles  todos.  Nao  dou  o  nome  de  arte  ao 
que  carece  de  razao”  (p.  153).  A  retorica  tambem  nao  e  arte  (462c),  uma  vez  que 
ignora  as  razoes  e  o  modo  de  atua^ao  das  coisas,  guia-se  por  opinioes  e  por  rotinas 
que  apenas  buscam  produzir  “prazer  e  satisfaqao”  (p.  149).  Similarmente  sucede 
com  a  culinaria,  que  depende  somente  do  julgamento  do  corpo,  incapaz  de  separar 
os  bons  prazeres  dos  maus:  “[...]  todas  as  coisas  se  confundiram  sem  que  fosse 
possivel  distinguir  a  medicina,  a  saude,  a  culinaria”  (465d,  p.  153).  Assim,  a  “[...] 
retorica:  e  a  antitese  para  a  alma  do  que  a  cozinha  e  para  o  corpo”  (465d),  e  ambas 
praticam  a  adulaqao,  argumento  este  decisivo  em  desqualifica-las  e  extensivo  tambem 
ao  adulador  que  as  pratica: 

[...]  O  que  me  parece,  Gorgias,  e  que  se  trata  de  uma  pratica  que  nada  tem 
de  arte,  e  que  so  exige  um  espirito  sagaz  e  coraj  oso  e  com  a  disposi^ao  natural 
de  saber  lidar  com  os  homens.  Em  conjunto,  dou-lhe  o  nome  de  adula^ao. 
A  meu  ver,  essa  pratica  compreende  varias  modalidades,  uma  das  quais  e  a 

6  Segundo  Chau!  (1994,  p.  194),  na  Republics.  “Uma  tecnica  e  um  saber  especializado  capaz  de 
concretizar  algo  que  existia  apenas  potencialmente  numa  coisa  qualquer.  A  medicina  e  a  tecnica  que 
concretiza  a  possibilidade  de  saude  para  um  corpo  doente  [...]”. 
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culinaria,  que  passa,  realmente,  por  ser  arte,  mas  que  eu  nao  considero  tal, 
pois  nada  mais  e  do  que  empirismo  e  rotina.  Como  partes  da  mesma,  incluo 
tambem  a  retorica  [...]  (463b,  p.  150). 


Quem  detem  apenas  uma  “disposigao  natural”  -  o  nao  tecnico  -  se  confunde 
no  tratamento  das  coisas  por  agir  de  forma  habitual,  apoiado  no  costumeiro  e 
dependente  da  experiencia  cega  porque  desprovida  de  conhecimento  (465a,  p. 
152).  Ao  contrario,  aquele  que  possui  tecnica  -  “o  especialista”  -  sabe  deliberar 
sobre  o  agradavel  a  luz  do  bem  (500a,  p.  207),  isto  e,  esta  capacitado,  e  isso,  nao  menos 
importante,  imprime  teor  moral  a  agao  por  deter  o  conhecimento  da  natureza  do  seu 
objeto  e  a  dimensao  etica  que  o  envolve;  a  agao  nao  ocorre  por  habito  mas  por  razoes. 
Desse  modo,  ao  desacoplar  o  prazer  do  bem  e  desconhecer  “o  melhor  ou  o  pior”,  a 
culinaria  e  a  retorica  nao  alcangam  o  estatuto  de  arte,  que  para  Platao,  como  se  evidencia, 
inclui  a  conduta  moral  no  seu  campo  de  competencia.  O  mesmo  ja  nao  ocorre  com  a 
medicina,  que  sabe  distinguir  “o  que  e  bom  e  o  que  e  ruim”.  Ha,  portanto,  “[..]  processos 
que  so  visam  ao  prazer,  inclui  a  pratica  da  culinaria,  que  nao  considero  arte,  e  entre  os 
que  visam  ao  bem,  a  arte  da  medicina”  (500b,  p.  207). 

Enquanto  tecnica,  a  medicina  esta  capacitada  a  zelar  pela  saude  do  corpo, 
imprimindo-lhe  ordem  e  regularidade:  “[...]  o  nome  de  sao  e  o  que  convent  a 
ordem  regular  do  corpo,  de  que  decorre  a  saude  e  as  outras  virtudes  corporeas” 
(504c,  p.  214).  A  saude  do  corpo  e  ainda  garantida  pela  ginastica  e  por  dietas,  as 
quais,  alerta  Platao,  juntamente  com  as  terapias  medicas,  se  devem  recorrer  em  proporgao 
adequada  (405c-d,  p.  140).  E  para  a  alma?  Ainda  no  Gorgias ,  Socrates  responde  a 
Calicles  que  a  harmonia  e  a  ordenagao  da  alma  sao  encontradas  na  j  ustiga  e  na  temperanga, 
sendo  o  orador  honesto  capaz  de  direciona-la  neste  sentido.  (504d,  p.  214).  Porem, 
como  visto  ha  pouco,  a  retorica  nao  content  os  atributos  da  arte  nem  o  orador  pode  ser 
considerado  um  especialista  da  alma.7  A  validade  do  discurso  retorico,  enquanto  terapia 
da  alma,  so  poderia  se  sustentar  quando  apoiada  na  chancela  da  filosofia  e, 
consequentemente,  da  verdade  proporcionada  pela  dialetica.8 

[...]  consideremos  apenas  se,  em  relagao  ao  justo  e  ao  injusto,  ao  feio  e  ao 
belo,  ao  bem  e  ao  mal,  o  orador  se  encontra  nas  mesmas  relagoes  em  que  se 
acha  com  referenda  a  saude  e  aos  objetos  das  demais  artes.  Em  outros  termos: 
se  sent  conhecer  as  coisas  em  si  mesmas  e  sem  saber  o  que  e  o  bem  e  o  mal, 


7  No  Fedro  (2001a,  270a-d,  p.  86-87),  a  medicina  hipocratica  e  considerada  modelo  de  investiga^ao 
para  a  retorica  alcan^ar  o  conhecimento  da  alma.  Ver  Cambiano  (1966,  p.  303). 

8  Asintese  de  Chaui  (1994,  p.  194)  e  bastante  esclarecedora:  “[■■•]  a  dialetica,  a  tecnica  que  possibilita 
o  conhecimento  verdadeiro  para  a  alma  ignorante.  A  tecbne  concretiza  uma  dynams.  A  dynamis 
(potencialidade)  da  alma  e  o  conhecimento;  a  dialetica,  a  techne  que  atualiza  o  que  era  apenas 
possibilidade.  Por  isso,  a  dialetica  difere  da  retorica,  pois  em  vez  de  violentar  a  alma,  opera  para  que 
esta  se  realize  plemanente.” 
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o  belo  e  o  feio,  o  justo  e  o  injusto,  dispoe  de  um  metodo  especial  de  persuasao 
que,  aos  olhos  dos  ignorantes,  o  faga  parecer  mais  sabio  do  que  os  entendidos. 
Ou  sera  necessario  conhecer  essas  coisas,  por  have-las  aprendido  antes  de 
[...]  estudar  retorica? 


Haja  vista  a  quase  total  impossibilidade  de  se  creditar  ao  discurso  retorico 
uma  fungao  terapeutica,  buscar  outros  meios  se  faz  imperativo,  isso  configurando 
a  proposta  de  Platao  no  dialogo  Timeu.  Ali,  a  saude  do  corpo  e  da  alma  esta  associada 
ao  equillbrio  e  a  proporgao  entre  ambos,9  e,  inversamente,  as  doengas  e  os  vicios  se 
instalam  em  face  da  desmedida  e  da  desproporgao  (87c,  p.  140).  Jacke  Pigeaud 
(1989,  p.  53)  chama  a  atengao  para  a  dimensao  integrativa  entre  o  corpo  e  a  alma 
presente  no  Timeu,  tornando  imprescindivel  o  acesso  a  terapias  que 
concomitantemente  alcancem  a  especificidade  de  um  e  de  outro:  “[...]  a  medicina  e  a 
moral  devem  se  fundir  em  uma  mesma  terapia  da  alma  e  do  corpo.”  (tradugao  nossa). 
O  cuidado  com  as  partes  do  corpo  naquilo  que  Ihes  e  especi'fico  visa  a  um  mesmo 
objetivo:  “[...]  nao  acionar  a  alma  sem  o  corpo,  nem  o  corpo  sem  a  alma,  para  que, 
defendendo-se  um  do  outro,  consigam  equilibrar-se  e  conservar  a  saude”  (88c,  p.  141). 

As  doengas  da  alma  sao  denominadas  demencia  e  podem  ser  de  dois  tipos: 
loucuraou  ignorancia  (86bc,  p.  138).  Aprimeira  advem  deprazeres  ou  sofrimentos 
em  grande  conta,  que  devido  ao  excesso  e  a  desmedida,  enfraquecem  a  alma.  A 
busca  exagerada  de  prazer,  a  lassidao  ou  qualquer  outro  vfcio  tern  suas  causas  nas 
disfungoes  humorais  que  rompem  as  fronteiras  do  corpo  e  atingem  a  alma.  Ja  que 
nao  ha,  segundo  Platao,  o  mau  voluntario,  os  motivos  da  desproporgao  doentia 
estao  ou  nas  instituigoes  sociais,  notadamente  a  educagao,  ou  nas  disposigoes 
internas,  quando  nao  nas  duas  concomitantemente. 


[...]  quando  pessoas  de  ruim  constituigao  residem  em  cidades  de  instituigoes 
nao  menos  viciosas,  onde  ouvem  discursos  deleterios,  tanto  em  publico  como 
em  particular,  sem  que  na  mocidade  houvessem  recebido  ensinamentos 
capazes  de  cura-los  desse  mal;  nao  admira  que  se  pervertam  muitos,  por 
duas  causas  de  todo  em  todo  independences  de  sua  vontade.  A  culpa  cabera 


9  No  Timeu  (69d,  81e,  87d),  a  natureza  do  homem  se  assemelha  a  natureza  do  mundo,  salvo  seu 
menor  grau  de  pureza  e  mortalidade,  e  e  dividida  em  duas  parte:  a  imortal  e  racional,  instalada  na 
cabega,  sede  da  vida  e  da  capacidade  de  conhecer;  e  a  mortal,  dividida  em  outras  duas  partes,  quais 
sejam  a  irascivel,  localizada  no  torax  e  responsavel  pela  coragem  e  pela  colera,  e  a  apetitiva,  na  regiao 
umbilical  e  relacionada  aos  desejos,  prazeres,  as  dores.  A  natureza  do  homem  esta  contida  e  reproduz 
em  grau  menor  a  ordenagao  e  a  harmonia  da  natureza  do  universo,  configurando  um  paralelismo  entre  o 
macrocosmo  (universo)  e  microcosmo  (ser  humano).  Numa  proporgao  simetrica,  pode-se  dizer  que  o 
homem  esta  em  correspondencia  com  a  natureza  da  mesma  forma  que  a  cidade  esta  com  o  homem, 
compondo,  assim,  uma  cadeia  de  relagoes  regulares.  No  Livro  X  da  Republica  (609d-61  Id,  p.  479-482), 
ao  tratar  da  imortalidade  da  alma,  a  relagao  entre  a  alma  e  o  corpo  e  a  correspondencia  entre  a  saude  e  a 
doenga  assumem  outra  configuragao.  Ver  Pigeaud  (1989,  p.  54-55). 
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mais  aos  pais  do  que  aos  filhos,  aos  educadores  mais  do  que  aos  educandos. 
Esforcemo-nos,  pois,  com  o  maior  empenho,  por  meio  da  educagao,  dos 
costumes  e  do  estudo,  para  fugir  dos  vlcios  e  conquistar  a  virtude  (87b, 

p.139-140). 

A  ignorancia,  igualmente  de  motivagao  involuntaria,  e  a  pior  das  doengas. 
Analoga  a  loucura,  e  fruto  da  desproporgao  interna,  entre  a  alma  e  o  corpo,  ou 
externa,  entre  o  cidadao  e  a  cidade;  sua  causa  decorre  da  falta  de  harmonia  social, 
dos  regimes  politicos  corruptos,  do  mau-funcionamento  das  instituigoes  da 
cidade  (88c,  141).  Tal  cenario,  paulatinamente,  geragao  apos  geragao,  ascende 
de  forma  corrompida  e  perigosa  ate  a  degeneragao  completa  de  tudo  e  de  todos. 
A  desativagao  desse  cfrculo  vicioso  e  o  restabelecimento  da  saude  da  cidade  e 
do  cidadao  requerem  uma  terapia  que  traga  em  sua  composigao  dois  remedios 
fundamentais:  boas  leis10  e  boa  educagao.* 11  A  dimensao  etica  e  politica  da 
terapeutica  platonica  nos  conduz  e  pode  ser  imediatamente  corroborada  em  sua 
Republica  (444d-e,  p.  206-207): 


[...]  produzir  a  saude  consiste  em  dispor,  de  acordo  com  a  natureza,  os 
elementos  da  alma,  para  dominarem  ou  serem  dominados  uns  pelos  outros; 
a  doenga,  em,  contra  a  natureza,  governar  ou  ser  governado  um  pelo  outro. 
[...]  Portanto,  inversamente  -  produzir  a  justiga  consiste  em  dispor,  de  acordo 
com  a  natureza,  os  elementos  da  alma,  para  dominarem  ou  serem  dominados 
uns  pelos  outros;  a  injustiga,  em,  contra  a  natureza,  governar  ou  ser  governado 
um  por  outro.  [...]  Logo,  a  virtude,  sera,  ao  que  parece,  uma  especie  de 
saude,  beleza  e  bem-estar  da  alma;  a  doenga.  Uma  enfermidade,  fealdade  e 
debilidade. 


Entendemos  ser  essa  passagem  paradigmatica  no  sentido  de  evidenciar  a 
consonancia  do  projeto  etico-politico  de  Platao  com  a  acuidade  de  uma  terapeutica 
atenta  a  saude  do  corpo  e  da  alma  e  do  cidadao  e  da  cidade.  Todavia,  tal  qual 
ocorre  com  a  arte  medica,  exigindo  que  seu  exercicio  venha  acompanhado  do  saber 
que  Ihe  e  correspondente,  Platao  nao  se  exime,  bem  o  sabemos,  de  indicar  seu 
“especialista”  e  a  forma  de  alcanga-lo. 


10  No  Gorgias  (504d,  p.  214),  a  lei  e  apontada  como  reguladora  da  alma:  “[...]  Aordem  e  a  harmonia 
da  alma  tern  o  nome  de  legalidade  e  lei,  que  e  o  que  deixa  os  homens  justos  e  ordeiros,  e  vem  a  ser, 
precisamente,  justiga  e  temperanga.” 

11  Nos  dois  modos  da  demencia  —  loucura  e  ignorancia  -,  a  educagao  e  indicada  como  terapia  da 
alma  (musica  e  filosofia)  e  do  corpo  (ginastica).  Uma  boa  educagao  atua  diretamente  na  manutengao 
ou  no  restabelecimento  da  saude  por  regular  a  parte  racional  da  alma  sobre  as  demais,  ou  seja,  a 
moderagao  da  parte  apetitiva  da  alma  nao  pode  prescindir  da  manutengao  da  proporcionalidade 
entre  o  corpo  e  a  alma. 
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Enfim,  mas  nao  finalmente,  parece  que  a  peculiar  leitura  de  Hadot  sobre  a 
filosofia  antiga  -  na  verdade  um  convite  a  um  exerclcio  disdnto  daquele  estritamente 
conceitual  -  aviva  o  proficuo  dialogo  que  a  filosofia  mantem,  e  sempre  podera 
manter,  com  os  saberes  e  as  praticas.  Se  retornarmos  a  cita^ao  inicial  neste  texto, 
talvez  sejamos  facilmente  persuadidos  a  reconhecer  que  a  “mordida”  platonica  e  o 
“choque”  hipocradco  acionam,  cada  um  a  seu  modo,  seus  disposidvos  terapeuticos, 
mas,  como  adverte  Hadot,  “[•••]  para curar,  nao  basta dear  comovido  [ou paralisado], 
e  preciso  querer  realmente  transformar  sua  vida”.  Eis,  pois,  nestes  dias  que  correm, 
um  remedio  fundamental. 
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CAPITULO  24 


NA  HERANgA  ESQUECIDA: 
ALFARABI  COMO  SEGUNDO  MESTRE 


Idalgo  J.  Sangalli 


A  exemplo  da  escolastica  ocidental,  a  filosofia  mulgumana  nao  pode  ser 
dissociada  do  pensamento  religioso.  O  dogma  religioso  sempre,  por  mais  distante 
que  parega  estar,  compoe  o  “pano  de  fundo”  de  todo  o  pensamento  filosofico 
mulgumano.  No  Isla  nao  ha  propriamente  uma  filosofia  independente  da  fe 
alcoranica  ( Kalam ).  Embora  a  maioria  tenha  combatido  a  filosofia,  os  que  a  aceitaram 
nao  aderiram  a  postura  de  livre-pensador,  ou  seja,  de  filosofo  puro.  Eles  nao  colocam  a 
filosofia  como  superior  a  fe,  pois  todos  sao  crentes  e  a  utilizam,  imitando  aqui  certos 
filosofos  cristaos  medievais,  para  po-la  a  servigo  da  explicagao  e  defesa  da  fe. 

Outro  aspecto  que  devemos  levar  em  conta  e  a  diversidade  de  fatores  que 
contribulram  para  a  formagao  e  o  desenvolvimento  do  pensamento  mugulmano. 
O  fundo  judaico-cristao  do  Alcorao,  os  elementos  mazdeistas  e  budistas,  a  filosofia 
aristotelica  e  neoplatonica  sao  exemplos  de  seu  carater  ecletico  e  sincretista,  na 
opiniao  de  Fraile  (1975),  que  evidencia  a  pouca  originalidade.  Contudo,  a 
contribuigao  no  campo  filosofico  tern  sido  de  fundamental  importancia  para  a 
filosofia  ocidental,  pois  e  atraves  dos  arabes,  com  suas  tradugoes  e  interpreta^oes, 
que  muitas  obras  de  filosofos  gregos  chegaram  ate  a  escolastica  ocidental, 
possibilitando  o  seu  grande  desenvolvimento,  atraves  do  pensamento  habil  de 
homens  como  Tomas  de  Aquino. 

Para  todos  os  filosofos  mu^ulmanos,  a  primeira  autoridade  e  Aristoteles.  Mas 
este  nao  e  autentico,  isto  e,  esta  carregado  de  neoplatonismo  oriundo  da  apocrifa 
Teologia  de  Aristoteles  ou  Pseudoteologia  e  dos  comentaristas  bizantinos.  Esta  obra 
atribuida  a  Aristoteles  e  que  parece  ser  de  Plotino  tern  sido  o  catalizador  na 
concilia^ao  de  Platao  e  Aristoteles.  Embora  o  neoplatonismo  esteja  presente  em 
Alfarabi,  veremos  adiante  que  os  elementos  aristotelicos  dao  sua  contribuigao 
substancial. 

Cabe  ressaltar  que  nao  trataremos,  senao  em  linhas  gerais,  de  alguns  pontos  e 
temas  filosoficos  abordados  em  todo  o  volumoso  trabalho  de  Alfarabi.  Nossa  atengao 
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esta  voltada  a  exposiqao  de  algumas  das  ideias  de  seu  pensamento,  especialmente 
na  raiz  platonico-aristotelica  e,  em  torno  da  obra  Catdlogo  das  ciencias, 
particularmente  alguns  aspectos  do  art.  IV  Sobre  a  ciencia  fisica  e  a  ciencia  metafisica. 
Embora  tenha  dado  grande  contribuiqao  no  seu  tempo,  na  sua  cultura  e,  tambem, 
influenciado  o  mundo  latino,  nos  campos  mais  diversos,  como  polftica,  etica, 
religiao,  etc.,  isso  nao  impediu  de  Alfarabi  tambem  ser  pouco  estudado  na  filosofia 
moderna  ocidental,  assim  como  os  demais  filosofos  arabes,  que  constituem  aquilo 
que  foi  chamado,  oportuna  e  criticamente,  de  “a  heran$a  esquecida”  no  belissimo 
trabalho  de  Alan  de  Libera  Penser  au  Moyen  Age  (1999). 


1  Alfarabi  como  segundo  mestre 

A  partir  do  seculo  IX,  a  filosofia  arabe  ( Falsafa )  floreceu  e  teve  como  primeiro 
e  destacado  filosofo  Alkindi.  Este  deu  inicio  ao  chamado  aristotelismo 
neoplatonizado  que  viria  a  ser,  segundo  a  maioria  dos  historiadores  da  filosofia,  a 
marca  fundamental  do  pensamento  do  tambem  grande  filosofo  Abu  Nasr 
Muhammad  bnTarjan  al-Farabi.  Alfarabi  nasceu  em  Farab  (Transoxiana)  e  viveu 
aproximadamente  oitenta  anos  e  morreu  em  950.  Em  Bagda  e  Constantinopla 
dedicou-se  aos  estudos  de  Filosofia  antiga  e  de  Logica  e  estudou  com  o  medico 
cristao  nestoriano  Yuhanna  bn  Haylan  e  tambem  com  o  pensador  cristao  Abu  Bisr 
Matta,  um  dos  tradutores  de  Aristoteles  e  versado  na  logica.  Viveu  tambem  em 
Alepo  e  Damasco  e,  deste  periodo  na  Siria,  foi  “[. . .]  conhecido  na  historia  por  sua 
filia^ao  xiita,  em  cujos  saloes  se  respirava  um  ambiente  cultural,  elegante  e  refinado, 
onde  se  reuniam  homens  de  ciencia,  poetas  e  filologos  renomados”  (RamOn 
Guerrero,  2001,  p.  110). 

Alfarabi  escreveu  obras  de  filosofia,  matematica  e  medicina.  Foi  comentarista 
das  principals  obras  de  Aristoteles,  o  que  Ihe  valeu  o  titulo  de  “segundo  Mestre”, 
pois  o  primeiro  era  Aristoteles,  a  ponto  de  Avicena  incluir  a  maioria  das  teses  de 
Alfarabi  na  sua  reelaboragao  e  sistematiza$ao  do  pensamento  mu^ulmano.  Tambem 
Alfarabi  comentou  as  Lets  de  Platao,  a  Isagoge  de  Porfirio,  o  tratado  Da  Alma  de 
Alexandre  de  Afrodisia  e  o  Almagesto  de  Ptolomeu.  Grande  parte  de  suas  obras 
escritas  foram  perdidas,  restando  apenas,  aproximadamente,  trinta  delas.  Podemos 
destacar  o  Catdlogo  das  ciencias ,  os  tratados  Sobre  a  concorddncia  entre  Platao  e 
Aristoteles,  o  tratado  De  Intelecto,  e  Fontes  quaetionum,  as  Gemas  da  Sabedoria,  o 
livro  Sobre  o  governo  das  cidades,  o  compendio  Sobre  as  opinioes  dos  membros  da 
cidade  ideal  e  o  livro  Da  advertencia  sobre  a  salvagao,  o  livro  O  caminho  dafelicidade. 
Somente  o  Catdlogo  das  ciencias,  o  tratado  Do  Intelecto  e  as  Fontes  quaestionum 
foram  traduzidas  para  o  latim  medieval;  as  demais  permaneceram  em  arabe 
(HernAndez,  1963,  p.  43-44). 

Seu  pensamento  e  homogeneo  e  sua  critica  e  aguda,  embora  a  diversidade  de 
influencias.  A  oscilagao  entre  Aristoteles  e  o  Platonismo  nao  o  afastou  dos 
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ensinamentos  profeticos  do  Alcorao,  como  todo  bom  mugulmano.  Alem  do  mais, 
trabalhou  num  meio  cultural  muito  importante,  onde  se  estudava  Fisica, 
Matematica,  Medicina,  dando-lhe  um  suporte  cientiTico  que  Ihe  proporcionou 
mais  vigor.  Alfarabi  utilizou,  na  sua  especulagao  filosofica,  principalmente  na  sua 
obra  Sobre  a  concordancia  entre  Platao  e  Aristoteles,  o  metodo  da  comparagao  texto 
a  texto.  Foi  um  grande  logico,  de  espirito  profundamente  religioso,  isto  e,  um 
mistico,  que  foi  capaz  de  adaptar  a  riqueza  das  ideias  filosoficas  gregas  ao  sentimento 
nostalgico  do  Deus  caracterfstico  dos  orientals. 

Em  seu  periodo  na  Stria,  num  contexto  ideologico  xiita,  escreveu  uma  de  suas 
principals  obras  politicas,  A  cidade  virtuosa,  e  tambem  concluiu  a  Politica.  Nelas 
expressou  sua  preocupagao  com  a  situagao  politico-religiosa,  fato  que  alguns 
estudiosos  suspeitam  de  um  possfvel  engajamento  ideologico  junto  aos  lideres 
religiosos  (irmas).  De  qualquer  forma,  sua  posigao  nessas  obras  estava  orientada 
em  indicar  e  justificar  que  a  vida  politica  verdadeira  deve  seguir  as  leis  fundamentadas 
na  razao  humana,  idealizando  uma  cidade  perfeita,  do  bem  ( A  cidade  virtuoso) 
como  alternativa  de  vida  diante  da  situagao  social  e  politica  vivenciada  em  seu 
tempo. 

Outro  aspecto  importante  do  pensamento  de  Alfarabi  foi  sua  doutrina  de 
distinqao  entre  a  essencia  e  a  existencia  nos  seres  criados,  que  se  tornara  um  marco 
na  historia  da  metafisica.  A  distingao  entre  ser  necessario  e  ser  possivel  foi 
fundamental  para  todo  o  pensamento  arabe  e,  tambem,  para  a  escolastica  latina 
posterior.  Tido  como  o  mais  ilustre  filosofo  no  Isla  de  seu  tempo,  e  comum  sustentar 
que  suas  reflexoes  filosoficas  constituiram  um  dos  pilares  da  filosofia  entre  os  arabes 
( Falsafa ),  influenciando  seus  contemporaneos  e  sendo  o  precursor  de  aspectos 
importantes  da  filosofia  de  Avicena  e  de  Averroes. 

Em  seu  conceito  de  homem,  segue  fundamentalmente  Aristoteles, 
completando-o  com  teorias  dos  medicos  gregos  (especialmente  Galeno)  e  corrigindo 
a  nogao  de  alma  em  sentido  platonico,  recusando  a  preexistencia  e  a  transmigragao. 
Questionou:  Nossa  conduta  se  mantem  a  mesma  desde  o  nascimento,  ou  pode  o 
nosso  carater  transformar-se  por  meio  da  educagao  e  adquirir  a  virtude?  Platao 
dizia  que  as  aptidoes  naturais  sao  mais  fortes  que  os  habitos  adquiridos.  Aristoteles 
concorda,  mas  vai  alem,  destacando  a  importancia  da  educagao  e  que  o  individuo 
pode  mudar  de  atitude  por  influencia  do  meio.  Alfarabi,  ao  tratar  disso  sustenta 
Ffernandez  (1963,  p.  47),  e  se  posicionou  a  favor  de  Aristoteles,  pois  pensava  que 
a  potencia  de  receptividade  na  crianga  e  praticamente  total,  enquanto  que  o  papel 
da  constituigao  e  minimo,  ou  seja,  as  disposigoes  naturais  sao  meras  potencialidades 
e  so  se  atualizam  pelo  exercicio  em  ato  dos  habitos. 

Quanto  a  sua  filosofia  pratica,  a  moral,  a  posigao  de  Alfarabi  foi  que  o  “ato 
voluntario  ocorre  quando  se  racionaliza  a  agao  das  potencias  naturais  do  homem. 
[...]  a  vontade  e  livre,  mas  tern  uma  causa;  o  homem  pode  escolher,  mas  somente 
entre  o  que  e  possivel,  embora  possa  querer  tambem  o  impossivel”,  sustenta 
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Hernandez  (1963,  p.  60).  A  razao  humana,  enquanto  agao  intelectual,  precisa 
iluminar  a  realidade,  isto  e,  compreende-la  para  que  seja  possfvel  a  escolha.  Desse 
modo,  “a  liberdade  humana  consiste  na  capacidade  que  o  homem  possui  para 
querer  o  que  e  possfvel,  quando  compreendido  como  possfvel”  (HernAndez,  1963, 
p.  60).  Isto  remete  ao  problema  dos  limites  do  conhecimento  humano.  No  piano 
abstrato,  as  explicates  hipoteticas  sao  consideradas  por  nossa  vontade,  porem,  na 
pratica,  o  conhecimento  concreto  do  homem  nao  e  o  conhecimento  absoluto,  mas 
relativo,  que  depende  de  suas  proprias  operates  e  de  seus  resultados.  Por  este 
conhecimento,  embora  limitado,  o  homem  pode  chegar  a  perfei^ao  e  a  felicidade 
individual.  Para  a  realizaqao  deste  fim,  o  homem  tern  a  disposiqao  o  mundo  e  a 
ciencia,  mas  precisa  fazer  uso  adequado  da  razao  e  da  sabedoria  nas  suas  escolhas. 

Diante  da  diversidade  cultural,  social  e  religiosa,  o  uso  da  razao,  da  racionalidade 
no  argumentar  e  justificar,  e  o  caminho  para  a  superaqao  da  diversidade  e  das 
adversidades.  A  fe  junto  com  a  razao  tern  um  papel  importante  na  formaqao  das 
pessoas.  Juntando  a  filosofia  grega,  especialmente  Platao  e  Aristoteles,  com  a  religiao, 
Alfarabi  considerou  um  bom  caminho  para  solucionar  os  problemas  de  seu  tempo; 
e,  assim,  ressignificar  o  papel  da  religiao,  que,  sendo  mais  perfeita  que  a  filosofia, 
deve  procurar  instruir  o  povo,  por  persuasao  e  imaginaqao,  para  que  compreenda 
os  assuntos  descobertos  pela  razao  filosofica.  Isso  e  tratado  em  sua  obra  O  caminho 
da  felicidade. 

Sua  concepgao  de  Estado  ideal,  que  e  a  Cidade  do  bem,  em  confronto  com  a 
cidade  do  mal ,  esta  de  acordo  com  a  concep^ao  de  direito.  Segundo  Hernandez 
(1963,  p.  64),  “o  estado  ideal  e  regido  por  meio  da  ciencia  polftica,  [...]  e  um  saber 
natural,  nascido  da  inteligencia  pratica,  enquanto  que  e  iluminada  pela  uniao  com 
o  Intelecto  agente”.  Ao  direito  cabe  conservar  a  ordem  entre  o  movimento  de  forqas 
contrarias,  ocasionadas  pelo  ato  das  diferentes  potencialidades  de  cada  um  dos 
indivfduos,  que  se  constituem  em  sociedade,  para  satisfazer  as  necessidades  que 
lhes  sao  comuns.  O  fim  do  Estado  consiste  na  real  izaqao  das  possibilidades  naturais 
do  cidadao,  isto  e,  a  felicidade  humana.  Este  deve  ser  governado  por  um  ou  mais 
sabios,  e  sua  eficacia  deve  medir-se  na  proporqao  da  missao  educativa.  Todo 
indivfduo  que  compoe  o  Estado  deve  ter  como  modelo  seu  proprio  governante 
para  alcan^ar  a  felicidade.  Segue  de  perto  a  Republica  platonica,  embora  viva  numa 
sociedade  diferente  daquela,  pois  esta  e  carregada  de  ideologia  religiosa,  tendo  na 
figura  do  lfder  religioso  supremo  o  saber  pratico  e  o  poder  para  comandar.  Assim, 
procura  superar  o  ideal  humamstico  do  sabio  governante  de  Platao,  chegando  a 
afirmar  que  o  politico  ideal  e  aquele  que  esta  unido  a  Deus  mediante  a  uniao  com 
o  Intelecto  agente.  E  o  Deus  do  Isla  que  inspira  ao  politico  ideal  as  leis  que  devem 
reger  a  vida  social  e  educadora  do  Estado.  Seu  pensamento,  portanto,  se  completa 
com  uma  doutrina  social  e  religiosa  que  aspirava  a  maior  perfei^ao  possfvel  da 
organ izaijao  terrena,  como  grau  preliminar  de  uma  superior  e  perfeita  Cidade  de 
Deus. 
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No  entanto,  ao  analisar  a  perspectiva  comum  de  visao  crista  eurocentrica  da 
filosofia  arabe,  a  partir  da  primeira  historiografia  filosofica  feita  na  Italia  por  Appiano 
Buonafede  (1716-1793),  o  estudioso  contemporaneo  Ramon  Guerrero  (2017) 
recupera  alguns  passos  das  nao  mais  de  cinquenta  e  quatro  paginas  dedicadas  a 
filosofia  arabe  (de  um  total  de  sete  volumes  da  obra  de  Buonafede,  Della  istoria 
[sic]  e  della  indole  di  ogni  filosofia) ,  expoe  e  traduz  o  parecer  de  Buonafede  sobre  os 
principals  filosofos  arabes  como  “servis  ou  caprichosos  glosadores  de  Aristoteles” 
(Buonafede,  p.  225  aj?udBjm6N  Guerrero,  2017,  p.  35).  E,  ainda,  que  Alfarabi 
segue  os  passos  de  Alkindi  e  que  foi  “estudante  diligente  na  escola  de  Bagda  e 
depois  reputado  como  Principe  de  toda  aquela  Academia...  mas  rejeitou  toda  a 
vaidade  e  amou  a  vida  pobre,  solitaria  e  obscura”.  E  completando  o  retrato  negativo 
de  Buonafede,  continua  Ramon  Guerrero  (2017,  p.  35),  “ao  levar  esta  vida  nao 
imitou  Aristoteles,  coisa  que  fez  em  todos  os  demais  ate  chegar  ao  ponto  de  que 
leia  muitas  vezes  suas  obras  ‘traduzidas  infelizmente  ao  vulgar  da  Arabia  e  relia 
algumas  ate  duzentas  e  trezentas  vezes’,  pelo  que  nao  se  pode  admirar  seu  gosto 
filosofico”. 


2  Do  catAlogo:  uma  analise  das  ciencias 

Dentre  as  obras  filosoficas  mais  importantes  de  Alfarabi  figura  o  Catdlogo  das 
ciencias.  Ediqao  critica  do  texto  arabe:  Saida,  1921;  outra  ediqao  critica:  Cairo, 
1931.  Desta  obra  ha  duas  traduqoes  latinas  medievais  com  o  titulo  de  De  Scientiis-, 
uma  delas  foi  publicada  junto  com  o  tratado  De  Intellectu.  Encontra-se,  tambem,  a 
edi^ao  do  texto  arabe,  com  as  duas  traduqoes  latinas  e  uma  espanhola,  por  Angel 
Gonzales  Palencia,  1932.  Outras  traduqoes  e  edigoes  no  vernaculo  foram  realizadas 
posteriormente,  inclusive  para  o  portugues. 

Alfarabi,  no  Catdlogo  das  ciencias,  procura  mostrar  a  utilidade  que  esta  obra 
podera  ter  para  o  estudioso  da  ciencia.  O  homem  deve  saber  o  objeto  e  conteudo 
da  ciencia  que  quer  estudar,  diz  Palencia  no  Prologo  (1932,  p.  XIV),  parafraseando 
o  nosso  filosofo,  e  comparar  depois  qual  das  ciencias  e  a  mais  solida,  a  mais  util,  a 
mais  certa.  Saber  distinguir  entre  o  verdadeiro  homem  da  ciencia  e  o  “pedante” 
que  se  diz  sabio,  sem  o  ser.  Dentro  deste  proposito  divide  a  obra  em  cinco  capitulos, 
que  abaixo  exponho  sinteticamente  alguns  passos,  especialmente  do  capitulo  IV, 
adicionando  eventualmente  pequenos  comentarios. 

No  capitulo  I,  fala  Alfarabi  “Sobre  a  ciencia  da  Linguagem”,  ou  seja,  o  estudo 
das  palavras  e  das  regras  destas  palavras  dentro,  obviamente,  da  gramatica  arabe.  O 
capitulo  II  e  dedicado  a  ciencia  da  logica,  isto  e,  “Sobre  a  utilidade  da  Logica”. 
Segundo  Palencia  (1932,  p.  XIV),  e  um  dos  capitulos  mais  finos  e  sagazes  do  livro 
e  ainda  a  mais  necessaria  e  util  de  todas  as  ciencias  propedeuticas.  No  capitulo 
seguinte,  e  a  vez  das  “Ciencias  Matematicas”,  que  abarcam  a  Aritmetica,  a 
Geometria,  o  “Livro  dos  Elementos”  (Euclides),  a  Optica,  aAstronomia,  aMusica, 
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a  Ciencia  dos  Pesos  (Mecanica)  e  a  Ciencia  da  Engenharia.  Nesses  tres  primeiros 
livros,  concentra  as  disciplinas  das  sete  artes  liberals.  No  capitulo  IV  se  refere  a 
“Ciencia  Fisica”  e  a  “Ciencia  Metafisica”,  que  veremos  mais  adiante;  e  como  quinto 
e  ultimo  capitulo  ele  trata  “Sobre  a  Ciencia  Politica,  a  Ciencia  do  Direito  e  a 
Teologia”.  Em  seus  comentarios  politicos,  o  proprio  Alfarabi  (1932,  p.  70)  reconhece 
seguir  as  doutrinas  da  Republica,  de  Platao,  e  a  Politica  de  Aristoteles.  No  Direito 
procura  deduzir  as  normas  do  fazer  em  conformidade,  e  claro,  com  o  dogma  religioso 
que,  por  sinal,  tern  dado  muito  trabalho  e  esforqo  aos  legisladores-teologos 
mu$ulmanos  para  formularem  o  seu  Direito,  pois  nao  tiveram  a  sorte  que  os 
medievais  ocidentais  tiveram  em  encontrar  e  utilizar  o  Direito  romano  ja  constituido. 

Quanto  ao  Kalam,  ou  seja,  a  “teologia  mugulmana”  e,  ainda  na  opiniao  de 
Palencia,  expressa  no  Prologo  (1932,  p.  XVII),  tao  sugestivo  quanto  o  assunto 
dedicado  a  logica  em  todo  o  opusculo  de  Alfarabi.  Afirma  que  sua  teologia  vem  em 
defesa  dos  dogmas  e  da  pratica  da  religiao  e  refuta  o  que  a  eles  se  opoe  e,  tambem, 
analisa  a  posigao  daqueles  teologos  que  defendem  que  a  verdade  revelada  esta  acima 
da  capacidade  da  razao  humana  e,  que  por  isso,  nao  precisa  e  nao  deve  ser 
considerado  o  argumento  racional  para  provar  ou  refutar  tal  verdade.  E  a  posigao 
dos  que  buscam  na  argumentagao  filosofica  a  confirmagao  de  suas  crengas,  desde 
que  sirva  para  defender  a  religiao.  So  sao  considerados  uteis  os  argumentos  que 
estao  em  conformidade  e  harmonia  com  a  fe.  Palencia  comenta  tambem  a  posigao 
daqueles  que  dispensam  a  ajuda  da  razao,  isto  e,  as  religioes  podem  se  defender 
buscando  apoio  nas  religioes  do  adversario,  no  que  ha  de  semelhante  e  argumentando 
pelo  metodo  polemico  ou  ad  hominem.  E,  finalmente,  Palencia  (1932,  p.  XIX) 
sintetiza  a  posigao  farabiana  daqueles  que  consideram  a  sua  propria  religiao  como 
a  unica  certa  e  verdadeira  e,  portanto,  defendendo-a  utilizando  contra  os  seus 
inimigos  qualquer  meio,  desde  a  mentira,  o  sofisma,  a  calunia,  ate  a  destruigao  dos 
mesmos  pela  guerra.  Aqui  parece  estar  presente  a  justificagao  das  Guerras  Santas 
que  ocorreram  e  os  conflitos  que  ocorrem  ainda  hoje  e  que,  ao  olhar  dos  ocidentais, 
parecem  absurdos  e  irracionais.  Eis  a  importancia  do  ponto  de  vista  historico  que, 
antecedendo  o  cristao  Tomas  de  Aquino  por  uns  trezentos  anos,  Alfarabi  levanta  o 
problema  da  harmonia  entre  a  razao  e  a  fe.  Pode-se  perceber  que  esta  obra  de 
Alfarabi  e  um  tanto  ecletica.  Forma  seu  pensamento  utilizando-se  de  Platao  e 
Aristoteles  nos  comentarios  mais  voltados  a  filosofia  propriamente  dita  e  nas  demais 
ciencias  particulares,  como  a  medicina  de  Galeno,  a  geometria  de  Euclides,  etc. 

No  capitulo  IV,  entao,  Alfarabi  fala  Sobre  a  ciencia  fisica  e  a  ciencia  metafisica. 
Na  Fisica  estuda  os  corpos  fisicos  naturais  e  artificials,  fazendo  distingao  entre  sua 
causa  final  e  sua  causa  eficiente,  sua  materia  e  sua  forma,  os  diversos  acidentes  dos 
corpos  e  as  distintas  classes  dos  corpos  naturais.  E  dividida  em  oito  grandes  partes 
que  se  estudam  nos  livros  aristotelicos:  De  naturali  auditu,  De  coelo  et  mundo,  De 
generatione  et  corruptione,  De  impressionibus  superioribus,  De  mineris,  De  plantis  e 
De  animalibus,  que  o  proprio  Alfarabi  cita  (1932,  p.  60-62).  Esta  divisao  tern  sido 
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levemente  alterada  na  quantidade  por  comentadores  e  estudiosos  de  Alfarabi,  como 
e  o  caso  de  Fraile  (1975),  que  destaca  apenas  sete  divisoes  da  Ffsica.  Junta  a  parte 
quarta  e  quinta,  que  Alfarabi  analisa  do  De  impressionibus  superiorum,  numa  so, 
talvez  devido  a  semelhanga  do  objeto  tratado,  chamando-a  “Meteorologia”.  Tambem 
os  estudiosos  russos  Iovchok,  Oizerman  e  Shchipanov  (1981,  p.  41)  afirmam  que, 
“segundo  Alfarabi,  o  mundo  material  e  composto  por  seis  corpos  ou  elementos 
naturais  (elementos  simples,  minerals,  plantas,  animais,  o  homem  e  os  corpos 
celestes)”. 

Alfarabi  (1932,  p.  59),  utilizando  as  quatro  causas  aristotelicas  (material,  formal, 
eficiente  e  final),  demonstra  a  razao  e  da  os  princfpios  da  existencia  dos  corpos 
naturais  e  seus  acidentes  em  cada  especie.  “A  ciencia  ffsica  da  a  conhecer  os  corpos 
naturais,  pondo  de  manifesto  o  que  neles  e  sensfvel,  ou  demonstrando  o  que  neles 
e  inteligfvel.”  Afirma  que  os  corpos  naturais  sao  simples  quando  a  sua  existencia 
nao  depende  de  outros  corpos  distintos  deles,  e  sao  compostos  quando  a  sua 
existencia  depende  de  outros  corpos  distintos.  A  divisao  desta  ciencia  ffsica  em 
oito  grandes  partes  acompanha  de  perto  a  ffsica  de  Aristoteles,  distribuindo  e 
citando,  como  j  a  foi  dito  anteriormente,  as  proprias  obras  do  Estagirita,  podendo- 
se  ter,  assim,  uma  ideia  sobre  o  que  cada  uma  delas  trata. 

Quanto  ao  tratado  da  ciencia  metaffsica,  Alfarabi  e  categorico  ao  afirmar  que 
todo  este  capftulo  se  refere  ao  livro  de  Aristoteles  Sobre  o  que  hd  alem  do  fisico. 
Divide  a  metaffsica,  embora  nao  abarcando  a  visao  ampla  que  Aristoteles  atribuiu, 
em  tres  partes.  Na  primeira  parte  trata  das  essencias  enquanto  essencias  e  de  seus 
acidentes  (Alfarabi,  1932,  p.  63).  Segue  o  ponto  de  vista  aristotelico,  pois  e  com 
Aristoteles  que  come$a  uma  analise  apropriada  da  ideia  de  essencia,  ja  que  Platao 
pouco  ou  quase  nada  diz  alem  de  considera-las  Formas  ou  Ideias.  O  termo 
aristotelico  ousia  e  tradicionalmente  traduzido  como  “substancia”  ou  mesmo 
“essencia”.  Tomando  como  “substancia”,  o  filosofo  Ihe  da  dois  sentidos,  como 
substancia  primeira  e  o  que  nao  e  afirmado  de  um  sujeito,  sempre  individualmente 
e  como  substancia  segunda  e  a  especie  na  qual  se  encontra  contida  a  substancia 
primeira,  isto  e,  aquilo  que  e  afirmado  de  uma  substancia  primeira.  Exemplificando, 
no  primeiro  caso  e  o  homem,  o  cavalo,  a  arvore  individual  e,  no  segundo  caso,  e  a 
especie  homem  ou  humana,  e  a  animalidade  ou,  ainda,  a  vegetabilidade, 
respectivamente.  A  substancia  primeira,  entao,  e  a  substancia  propriamente  dita, 
concreta,  individual.  Por  sua  vez,  a  substancia  segunda  e  a  essencia  ou  algo  que 
forma  parte  da  essencia.  Elas  sao  determinates  ou,  poderfamos  dizer, 
“especificaqoes”  das  substancias  primeiras. 

Quanto  a  noqao  de  acidente,  que  certamente  Alfarabi  a  tomou  de  Aristoteles 
ou  ate  por  intermedio  de  Porffrio,  ja  que  na  Isagoge  a  define  como  “o  que  pode 
gerar-se  ou  desaparecer  sem  que  o  sujeito  seja  destrufdo”.  Essa  definiQo  obviamente 
refere-se  a  definiqao  aristotelica  do  acidente  dada  nos  Topicos,  como  “o  que  pode 
pertencer  e  nao  pertencer  a  um  so  e  mesmo  objeto”.  O  acidente  se  distingue  do 
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essencial  e,  tambem,  do  necessario,  de  tal  modo  que  o  acidente  e  fortuito  e 
condngente,  podendo  exisdr  ou  nao.  O  acidente  e  “o  que  pertence  a  um  ser  e  pode 
ser  afirmado  dele  de  verdade,  mas  nao  sendo  por  ele  nem  necessario  e  nem  constante” 
(AristCteles,  Met.,  A  1025  a  13-5).  O  acidente  e  o  que  ocorre  a  alguma  coisa  sem 
constituir  e  caracterizar  um  elemento  essencial  ou  derivar  de  sua  natureza  essencial. 

Na  segunda  parte,  Alfarabi  (1932,  p.  63),  “trata  dos  principios  das 
demonstrates  nas  ciencias  especulativas  particulares”,  e  a  metafisica,  mais 
especificamente,  diria  Aristoteles,  e  a  Filosofia  Primeira,  a  que  determina  a  cada 
ciencia  pela  especulaqao  de  uma  essencia  propria  como  a  Logica,  a  Geometria, 
a  Aritmetica  e  as  demais  ciencias  ultimas  particulares  que  se  parecem  a  estas. 
Ocupa-se  tambem  dos  principios  destas  ciencias  particulares,  bem  como  busca 
a  verdade  e  as  suas  propriedades  caracteristicas.  Estuda  ainda  as  opinioes 
erroneas  que  os  antigos  expuseram  em  torno  dos  principios  destas  ciencias. 
Aristoteles,  em  seu  empreendimento  exitoso,  classifica  as  diversas  partes  que 
constitui  o  cosmo  em  diferentes  ciencias,  conforme  as  caracteristicas  peculiares 
de  cada  uma.  Apos  isso,  esta  divisao  se  manteve  ao  longo  da  historia.  Alfarabi 
as  retoma  de  Aristoteles  e  as  interpreta  e  adapta  conforme  a  sua  epoca  e  o  meio 
cultural  em  que  vivia. 

Na  terceira  parte,  Alfarabi  (1932,  p.  63)  trata  das  “essencias  que  nao  sao  corpos, 
nem  estao  nos  corpos”.  Pergunta  se  e  essencia  ou  nao,  se  as  mesmas  sao  multiplas  e 
finitas  e  igualmente  perfeitas  ou  se  sao  diferentes.  Demonstra  que  se  trata  de  essencias 
multiplas,  finitas  e  distintas  em  perfeiqao.  Se  as  essencias  fossem  corpos  ou  estivessem 
nos  corpos  entrariam  na  “substancia  primeira”,  diria  Aristoteles,  o  que  as 
impossibilitariam  de  ser  essencias.  Nao  e  um  simples  elemento  concreto,  quimico, 
que  esta  inserido  no  corpo.  Cada  corpo  pertence  a  uma  especie  e  esta  abarca 
conceitualmente  o  que  Ihes  e  comum,  quer  dizer:  O  que  faz  com  que  o  pinheiro 
seja  um  vegetal,  uma  arvore  e  nao  um  animal?  E  a  vegetabilidade  que  nele  se 
encontra  e  que  o  caracteriza  como  pertencente  a  especie  dos  vegetais.  A 
multiplicidade  das  essencias  e  seu  grau  de  perfeiqao  sao  derivados  do  ser  ao 
qual  ela  pertence.  O  mesmo  quanto  a  sua  finitude.  Estas  ciencias,  diz-nos 
Alfarabi  no  Catdlogo,  “se  elevam  desde  a  mais  imperfeita  ate  a  mais  perfeita”, 
isto  e,  chega  ao  ser  primeiro,  mais  perfeito,  eterno,  unico,  incausado,  atraves 
da  escalada  na  teoria  da  perfeiqao  (1932,  p.  64). 

Alfarabi  (1932,  p.  64)  demonstra  tambem  nessa  obra  que  os  demais  seres  sao 
posteriores  ao  ser  primeiro  na  existencia  e  que  ele  e  o  uno,  o  primeiro,  o  que  da 
unidade  a  todos  os  demais  seres  existentes.  Nele  esta  a  verdade  primeira  que 
possibilita  a  verdade  dos  seres  inferiores  que  tern  verdade.  Demonstra  como  faz 
isto  e  que  naquele  ser  nao  e  possivel  a  pluralidade  em  hipotese  nenhuma,  mas  que 
“ele  e,  pelo  nome  e  pela  significaqao,  mais  uno,  mais  ser,  mais  verdade  do  que 
qualquer  outra  coisa  fora  dele”.  Este  ser  que  tem  todos  estes  atributos  e  mais  todos 
que  poderiamos  nomear,  e  Deus. 
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A  metafisica  tambem  ensina  como  a  essencia  vem  a  ser  por  Deus  e  como  os 
seres  existem  a  partir  Dele.  E,  fmalmente,  refuta  as  opinioes  erroneas  acerca  de 
Deus  e  de  suas  operates.  Estas  opinioes  acarretam  uma  imperfeiqao  nos  atos  e  nas 
essencias  criadas  por  Deus.  E  professa  que  esta  ciencia,  atraves  de  demonstrates 
de  alto  grau  de  certeza,  das  quais  os  homens  nao  podem  duvidar  nem  se  afastar  da 
verdade,  destroi  e  elimina  estes  erros  emitidos  nas  opinioes  (1932,  p.  64-65).  Isto 
e  algo  estranho  para  a  tbeologique  de  Aristoteles. 

E  fundamental  considerar,  diz  Abbagnano  (1984,  p.  154),  que,  no  pensamento 
arabe,  a  essencia  ou  forma  e  considerada  como  materia  ou  possibilidade  e  a  existencia 
como  ato,  pois  no  Liber  de  causis,  obra  que  influenciou  muito  os  arabes,  esta  re  I  agio 
e  inversa,  isto  e,  a  existencia  e  o  suporte  receptivo  da  forma,  ou  seja,  funciona 
como  “materia”. 

Por  falar  na  obra  Liber  de  causis ,  baseada  no  neoplatonico  Proclo,  pois  segue  a 
estrutura  e  o  conteudo  de  sua  Lnstitutio  theologica,  deve-se  frisar  que  influenciou 
muito  os  arabes.  Nas  suas  32  proposiqoes,  o  autor  aborda  que  a  Causa  Primeira 
(Deus)  e  anterior  a  Eternidade,  as  formas  e  ao  Inteligivel,  sendo  Una  e  criadora  das 
ideias,  ocasionando  a  hierarquia  dos  seres.  Insiste  na  irredutibilidade  da  Causa 
Primeira  a  todo  ser  e  na  tese  de  que  as  ideias  sao  “criadas”  -  nao  emanadas  -  e 
define-se  como  pura  vontade  e  autocriaqao.  Segundo  Mora  (1969),  este  livro, 
“produto  da  teologia  mistico-dedutiva,  provavelmente  foi  composto  por  um 
mulqumano  no  seculo  IX  a  base  de  uma  traduqao  arabe  da  citada  obra  de  Proclo. 
Gerardo  de  Cremona  o  traduziu  para  o  latim  em  Toledo,  atribuindo-o  a  Aristoteles 

Poderiamos  nos  perguntar:  Onde  esta  o  “livre-arbitrio”?  Onde  esta  a  liberdade 
humana?  Nao  se  pode  duvidar  de  nada  acerca  de  Deus?  A  metafisica,  como  ciencia, 
por  si  so,  pode  nos  fornecer  demonstrates  em  que  podemos  crer  e  aceitar  suas 
“verdades”,  sem  sobrar  espaqo  para  duvidas?  Para  todo  crente  muqulmano,  pelo 
menos  no  tempo  de  Alfarabi,  a  mao  de  Deus  estava  sob  sua  cabeqa  em  todo  o  lugar 
e  instante.  A  aceitagao  das  “verdades”  do  Alcorao  e,  consequentemente,  a  ideia  de 
predestinate  eram  levadas  a  serio,  nao  havendo  espago  para  incredulos.  Mesmo 
estes,  por  mais  que  tentassem  “fugir”  ao  destino  como  atitude  considerada  erronea, 
seriam  tolhidos  por  tais  verdades  reveladas.  A  metafisica,  por  pouco  que  explique  e 
“demonstre”,  realiza  com  exito  a  fundamentagao  racional  da  fe,  uma  vez  que  se 
acredita  antes  mesmo  de  compreender  tais  verdades. 

Um  fato  curioso  que  chama  a  atengao  e  a  desconsideragao  levada  a  cabo  por 
alguns  estudiosos  como  Hernandez  de  que  Alfarabi  nao  utiliza  a  Politica  de 
Aristoteles,  a  nao  ser  a  Republica  de  Platao  em  seus  comentarios  politicos:  “De 
Aristoteles  utiliza  a  Metafisica,  Primeiros  e  Segundos  Analiticos,  De  Anima  e  Etica 
Nicomaqueia,  ou  seja,  uma  parte  capital  do  pensamento  aristotelico,  sem  mais 
ausencias  fundamentals  que  a  Fisica  e  a  Politica  (1963,  p.  45).  Contraponto  a  esta 
afirmaqao,  o  proprio  Alfarabi,  no  Catalogo  das  ciencias,  e  explicito  ao  afirmar  que 
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seus  comentarios  politicos  estao  baseados  nas  doutrinas  de  ambos  os  filosofos  grego, 
isto  e,  “tudo  isso  esta  contido  no  livro  da  Politico.,  quer  dizer,  no  livro  Sobre  o 
governo,  de  Aristoteles,  e  no  livro  Sobre  o  governo,  de  Platao  e  em  outros  livros  de 
Platao  e  de  outros  autores”  (1932,  p.70).  De  qualquer  forma,  talvez  apenas  para 
encontrarmos  algumas  justificativas  reconhecidamente  pobres,  nosso  filosofo  arabe 
tenha  pensado  ou  tentado  utilizar-se  das  ideias  politicas  da  obra  referida  que,  na 
realidade,  nao  se  concretizaram  ou  nao  eram  de  Aristoteles,  ja  que  dispunha  da 
Pseudoteologia  atribuida  erroneamente  a  Aristoteles.  Ou  entao,  percebeu  que  aquelas 
ideias  politicas  nao  concordavam  satisfatoriamente  com  a  realidade  politica 
platonica.  Ou,  ainda,  muito  engenhosamente,  por  uma  questao  de  coerencia  e  de 
fidelidade  religiosa,  a  utilizagao  das  ideias  politicas  aristotelicas  poderia  confrontar- 
se  com  os  ensinamentos  do  Alcorao.  Oscilou  entre  o  conceituado  Aristoteles  e  os 
ideais  religiosos  do  Isla,  prevalecendo,  dessa  forma,  a  consideragao  pela  sua  religiao. 


3  Influencias:  Aristoteles  ou  platonismo? 

O  encontro  historico  entre  a  cultura  arabe  e  a  filosofia  grega  se  deu  num 
periodo  em  que  o  Isla  firmava  raiz  no  mundo  cultural  do  Oriente  Proximo.  O 
pensamento  dos  primeiros  cristaos  tambem  estava  se  expandindo  naquele  meio 
cultural.  E  os  primeiros  pensadores  mugulmanos  acabaram  recebendo  o  sincretismo 
filosofico-teologico  de  raiz  neoplatonica.  Aristoteles  e  o  pensador  grego  preferido, 
principalmente  por  sua  logica  e  seu  conhecimento  cientifico.  Mas,  no  campo 
ideologico,  o  pensamento  aristotelico  apareceu  para  os  mugulmanos  pela  sintese 
neoplatonica.  Entao,  para  todos  os  pensadores  mugulmanos  influenciados  pela 
sintese  helenistica  de  origem  neoplatonica,  Aristoteles  estava  dentro  desta  tendencia 
e  a  ele  era  atribuida  a  paternidade  da  Pseudoteologia,  ou  seja,  da  tradugao  arabe  das 
tres  ultimas  Eneadas  de  Plotino.  Isto  e  mais  um  elemento  que  possibilita  toda  a 
tentativa  de  conciliar  Aristoteles  com  Plotino  e,  tambem,  com  Proclo,  culminando 
no  empreendimento  de  Alfarabi,  na  conciliagao  de  Aristoteles  com  Platao,  que 
“Algazel,  primeiro,  e  Averrois,  depois,  o  reprovaram  por  diversas  razoes,  por  ter 
neoplatonizado  a  Aristoteles”  -  afirma  Elernandez  (1963,  p.  48). 

Para  Alfarabi,  diz  o  estudioso  espanhol,  os  dois  grandes  expoentes  do 
pensamento  filosofico  grego  concordam  e  suas  filosofias  nao  sao  antagonicas,  pois 
isso  resultaria  em  discrepancias  das  opinioes  no  cerne  da  propria  filosofia,  levando 
a  um  possivel  ceticismo.  Aparentemente  sao  contrarias,  mas  na  realidade  existe 
uma  concordancia  interna  entre  os  pensamentos-chave  de  ambos.  Embora  esta 
atitude  concordista  seja  tipica  do  neoplatonismo,  diz  ainda  Elernandez  (1963, 
p.  44),  Alfarabi  tentou  demonstra-la  com  rigor,  utilizando  o  metodo  da  comparagao 
texto  a  texto,  sendo  pioneiro  em  citagoes  por  escrito  do  assunto,  livro  e  pagina  em 
que  tal  texto  foi  analisado.  Utilizou,  segundo  Elernandez  (1963,  p.  45),  as  obras 
fundamentals  da  maturidade  de  Platao,  como  o  Fedon,  o  Politico,  a  Republica,  o 


392 


Timeu  e  a  Carta  VII.  De  Aristoteles  utilizou  a  Metafisica,  os  Primeiros  Analiticos , 
De  Anima  e  Etica  a  Nicomaco.  Nao  utilizou  a  Fisic a  nem  a  Polltica  aristotelicas. 
Mas  a  estas  obras  incluiu  a  Pseudoteologia  (tida  como  de  Aristoteles  e  identificada 
posteriormente  como  sendo  de  Plotino)  e  uma  carta  apocrifa. 

E  evidente  o  fato  de  que  esta  relagao  de  obras  foi  utilizada  na  tentativa  de 
conciliar  Platao  e  Aristoteles.  Mas  Alfarabi,  certamente,  teve  acesso  a  muitas  outras 
obras,  principalmente  do  Estagirita,  como  ficou  caracterizado  no  Catdlogo  das 
ciencias.  Embora  um  tanto  remota  e  de  dificil  comprovaqao,  e  encarada  a  hipotese 
de  que  Alfarabi  teve  ao  seu  alcance  as  primeiras  obras  escritas  por  Aristoteles, 
consideradas  “platonicas”,  que  foram  perdidas  e  que  so  tomamos  conhecimento  de 
sua  existencia  por  comentarios  de  terceiros.  Se  realmente  Alfarabi  as  conheceu, 
isso  Ihe  possibilitou  um  caminho  muito  mais  facil  e  justificavel  da  concordancia  e 
mescla  entre  Platao  e  Aristoteles.  Afirma  Hernandez  (1963,  p.  45):  “Nao  e  de 
estranhar  que  ao  tentar  demonstrar  a  concordancia  das  filosofias  de  Platao  e  de 
Aristoteles,  tenha  escrito  quatro  livros,  dos  quais  somente  um  foi  preservado.”  E 
de  se  considerar,  tambem,  que  os  proprios  neoplatonicos  nao  seguiram  Platao 
rigorosamente  e  simpatizaram  com  certas  noqoes  aristotelicas,  o  que  possibilitou, 
juntando  as  interpretaqoes  distorcidas  e  a  obras  atribuidas  erroneamente  ao 
Estagirita,  um  certo  ecletismo,  ou  como  diz  Hernandez,  “sincretismo  aristotelico- 
neoplatonico”  (1963,  p.  44).  Isto  responde  a  afirmativa  um  tanto  erronea  dos  que 
dizem  que  a  filosofia  arabe  nao  fez  nada  mais  do  que  apenas  prolongar  a  filosofia 
de  Aristoteles. 

Fraile,  que  parece  resumir  Hernandez,  tambem  afirma  que  Alfarabi  conheceu 
e  comentou  as  obras  fundamentais  de  Aristoteles.  Sua  mentalidade,  afirma  Fraile 
(1975),  se  manteve  dentro  do  neoplatonismo,  na  tentativa  de  concilia$ao  entre 
Platao  e  Aristoteles,  na  qual  contribuiu  a  suposta  obra  atribuida  ao  Filosofo,  Teologia 
de  Aristoteles,  que  oferecia  um  meio  facil  de  demonstrar  sua  coincidencia  com  Platao. 
“De  fato,  o  sistema  de  Alfarabi  esta  construido  conforme  um  esquema  nitidamente 
neoplatonico,  fazendo  entrar  alguns  elementos  aristotelicos.”  E  ao  se  referir  a 
classifica^ao  das  ciencias  feitas  por  Alfarabi,  diz:  “Em  seu  Catdlogo  das  ciencias 
oferece  a  classificaqao  que  damos  nas  paginas  seguintes  e  que  revela  a  influencia 
aristotelica.”  E  ainda:  “Enquanto  a  metafisica,  pode-se  perceber  como  comeqa  a 
abastecer-se  com  elementos  estranhos  ao  campo  que  Aristoteles  havia  reservado, 
exclusivamente,  para  sua  teologia .”  (1975,  p.  49).  Esta  caracterfstica  de  neoplatonizar 
Aristoteles  continua  com  os  demais  filosofos  posteriores  a  Alfarabi,  ate  que  Averrois 
tenta  “purificar”  o  aristotelismo  de  sua  aderencia  neoplatonica  e  acaba  sofrendo  as 
consequencias  disso,  perpetuadas  numa  suposta  corrente  filosofica,  considerada 
subversiva,  chamada  equivocadamente  de  “averroismo  latino”,  a  partir  do  seculo 
XIII. 

Opiniao  semelhante  pode  ser  encontrada  em  Geymonat  (1985),  opinando 
que  tambem  Alfarabi  escreveu  muitos  comentarios  a  Aristoteles,  os  quais  interpretou 
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de  maneira  neoplatonica,  tentando  unir  o  pensamento  do  Estagirita  com  o  de 
Platao.  Os  estudiosos  Iovchuk,  Oizerman  e  Shchipanov  (1981,  p.  141)  classificam 
o  pensamento  muqulmano  do  seculo  IX  ao  XI  de  “peripatetismo  oriental”  e, 
portanto,  Alfarabi  foi  um  expoente  deste  aristotelismo  oriental,  embora  frisem 
que,  a  exemplo  de  muitos  pensadores  medievais,  “na  filosofia  foi  idealista  no 
essencial”.  Abbagnano  (1984,  p.  155)  afirma  que  Alfarabi  foi  um  filosofo 
peripatetico  e  suas  obras  sao  inspiradas  no  pensamento  aristotelico.  A  filosofia 
arabe  utiliza  a  filosofia  grega,  especialmente  a  aristotelica,  com  o  fim  de  entender 
ou  de  demonstrar  as  verdades  religiosas  do  Alcorao.  Faz  uma  pequena  observaqao: 
“O  livro  XII  content  a  formulaqao  teologica  da  metafisica  aristotelica,  segundo  a 
qual  esta  constitui  uma  ciencia  particular  que  tem  por  objeto  o  ser  divino,  o  primeiro 
motor.  Esta  formulaqao,  que  esta  mais  proxima  do  platonismo,  e  sem  duvida  anterior 
aquela  que  faz  da  filosofia  a  ciencia  do  ser  enquanto  tab”  Para  Marias  (1982,  p. 
162),  Alfarabi  nao  se  limitou  a  traduqao,  mas  principalmente  ao  comentario  de 
Aristoteles.  “Os  arabes  tomam  conhecimento  de  Aristoteles  desfigurado  pelos 
comentaristas  neoplatonicos.  Porem,  de  todas  as  maneiras,  naquilo  que  se  chamou 
o  ‘sincretismo  arabe’  entra  em  larga  proporqao  o  elemento  aristotelico”.  Mora  ( 1 969, 
p.  430)  esclarece  que  “Plutarco,  Porfmo  e  Proclo  foram,  entre  os  platonicos,  os 
autores  mais  traduzidos  e  comentados  pelos  arabes,  juntamente  com  o  aristotelismo”. 
Por  isso,  “o  platonismo  e  o  neoplatonismo  estao  com  frequencia  mesclados  nesta 
tradiqao  com  o  muito  influente  aristotelismo”. 

O  filosofo  Gilson,  um  dos  maiores  especialistas  na  Filosofia  Medieval, 
compactua  com  a  opiniao  de  Hernandez  e  Fraile  ao  apontar  que,  no  catalogo  das 
obras  aristotelicas  que  os  sirios  transmitiam  aos  arabes,  figuravam  escritos  de 
inspiraqao  distinta,  que  certamente  o  Estagirita  nao  teria  autorizado.  A  influencia 
exercida  por  tais  obras  neoplatonicas,  ja  citadas  acima,  foram  significativas  pois 
contava  com  a  autoridade  de  Aristoteles.  “A  consequencia  mais  importante  desse 
fato  que,  em  seu  conjunto,  o  pensamento  arabe  colocou  sob  o  nome  de  Aristoteles 
uma  sintese  do  aristotelismo  e  do  platonismo;  sobre  ela  teve  que  exercer-se 
necessariamente,  na  sequencia,  a  reflexao  e  a  critica  dos  teologos  do  seculo  XIII” 
(Gilson,  1985,  p.  322). 

Todos  estes  elementos  da  filosofia  grega  que  os  arabes,  em  particular  Alfarabi 
retoma,  sao  aceitos  e  interpretados  na  perspectiva  da  verdade  revelada  pelo  Alcorao. 
Era  antes  de  tudo  um  homem  de  fe,  isto  e,  “crer  para  compreender”  dizia  Santo 
Agostinho  ainda  no  seculo  IV.  Portanto,  apesar  desta  pluralidade  de  pensamentos 
um  tanto  contraditorios,  nosso  filosofo,  embora  tido  como  pouco  original, 
conseguiu  realizar  uma  sintese  filosofica  coerente,  que  compreende  todos  os  aspectos 
da  filosofia  da  epoca,  tendo  como  ponto  de  partida  o  conhecimento,  isto  e,  a 
semelhan^a  da  realidade  mental  com  a  realidade  objetiva. 

Essa  questao  da  filiaqao  filosofica  de  Alfarabi  ganhou  novos  desdobramentos 
contemporaneos,  especialmente  pela  tese  controversa  e  poderosa  de  Leo  Strauss 


394 


(1899  1973),  em  seu  texto  Farabis  Plato  (1945). 1  Strauss  defende  que  Alfarabi  foi 
essencial  e  verdadeiramente  platonico,  especialmente  por  dar  a  sua  filosofia  a  forma 
polftica  apresentada  por  Platao.  Alfarabi  teria  compreendido,  conservado  e 
reproduzido  a  verdadeira  natureza  da  filosofia  platonica  e,  portanto,  enfatizado  o 
vies  politico  ligando-o  a  religiao.  Se  pretender  entrar  na  questao  dos  resultados  da 
proposta  straussiana,  que  nao  e  nosso  intento  aqui,  basta  registrar  que  o  seu  metodo 
hermeneutico,  aplicado  na  leitura  de  Alfarabi,  provocou  muitos  debates  e  contribuiu 
para  resgatar  o  interesse  pelo  pensamento  arabe,  tradicionalmente  marginal  nos 
estudos  do  Ocidente.  Certamente,  o  destaque  dado  ao  tema  politico  e  as 
particularidades  no  estilo  de  escrita  ( escritura  reticente),  que  teria  sido  utilizado  por 
Alfarabi,  colocam  o  trabalho  de  Strauss  tambem  na  antiga  polemica  de  quanto  o 
pensamento  do  segundo  Mestre  e  devedor  de  Platao  ou  de  Aristoteles. 

4  CONSIDERAGOES  FINAIS 

A  primeira  vista,  a  aparente  “mistura”  de  diferentes  pontos  de  vista  filosoficos 
de  que  Alfarabi  se  utiliza,  nos  remete  a  pensar  que  o  seu  sistema  e  antagonico  e 
passivel  de  inumeras  criticas,  com  uma  contribuigao  filosofica  quase  nula.  Na 
verdade,  acreditamos  que  deu  para  perceber,  que  erige  um  sistema  filosofico  muito 
coerente  e  consistente,  conseguindo  ligar  muito  estreitamente  os  elementos  de  seu 
pensamento  entre  si  e  estes  elementos  com  os  ideais  religiosos  vigentes.  Considerar 
apenas  a  distingao  entre  essencia  e  existencia,  como  contribuigao  ao  pensamento 
posterior,  expressa  uma  visao  superficial  e  parcial  de  todo  o  seu  intento  filosofico. 

Falar  de  ser  necessario,  ser  contingente,  de  essencia,  existencia,  de  acidente  e 
de  outros  conceitos  tipicos  de  determinada  epoca,  como  o  e  a  medieval,  mais 
especificamente  aqui  a  filosofia  arabe,  e  para  muitas  tendencias  filosoficas 
contemporaneas  um  labor  quase  inutil,  desprovido  de  valoragao  e  contribuigao  a 
filosofia.  Reconsiderar  tais  filosofias,  como  faz  De  Libera  com  “a  heranga  esquecida” 
e  buscar  nelas  novas  interpretagoes,  bem  como  destacar  a  sua  real  contribuigao  no 
processo  dialetico  inerente  a  propria  filosofia  e  na  sua  relagao  com  o  meio,  na 
mudanga  de  mentalidades  que  caracterizam  todo  um  novo  ponto  de  vista,  uma 
forma  de  vida  e  uma  nova  atitude  frente  ao  mundo,  e  tarefa  imprescindivel  nao  so 
da  historiografia  filosofica.  A  impressao  que  se  tem  e  que  os  problemas  filosoficos 
se  repetem,  ou  seja,  “nil  novi  sub  sole ”  (Salomao).  E  o  que  muda  ou  surge  sao  as 
possiveis  diferenciadas  interpretagoes  que  vao  se  sucedendo  no  decorrer  da  nossa 
experiencia  filosofica. 

1  Uma  aprecia^ao  critica  sobre  a  proposta  interpretativa  de  Strauss  pode  ser  encontrada  no  artigo  de 
Andre  ABRANCHES,  Considera^oes  sobre  o  Al-Farabi  de  Leo  Strauss.  Revista  Filosofica  de  Coimbra, 
n.  43,  p.  43-70,  2012.  Para  uma  analise  mais  detalhada  e  critica,  tambem  sobre  a  interpretafao 
straussiana,  considerando  aspectos  religiosos,  ver  Federico  STELLA,  L’iluminismo  esoterico  religioso 
medievale.  Leo  Strauss  interprete  di  al-Farabi.  Rivista  di  storia  della  filosofia  medievale  ( on  line)  “Doctor 
Virtualis",  Milano,  n.  13,  p.  119-133,  2015. 
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A  interpreta$ao  filosofica  do  fenomeno  religioso  e  realizada  buscando  nas 
citaqoes  alcoranicas  as  possiveis  analogias  e  references  com  os  elementos  de  sua 
filosofia.  O  que  foge  a  esta  relagao,  diz  Alfarabi,  sao  aquelas  “verdades”  das  quais 
caracterizamos  apenas  o  modo  de  falar,  pois  a  felicidade  futura  e  intelectual  e  consiste 
na  uniao  com  o  mundo  celeste.  Embora  interprete  dentro  de  uma  mistica 
intelectualista,  parece  dar  leves  vestfgios  de  que  se  deve  interpretar  as  verdades 
reveladas  dos  livros  sagrados  alegoricamente  e  nao  da  forma  literal.  Nem  o  reinado 
da  razao  dos  tempos  vindouros  afastou  a  interpreta^ao  por  muitos  realizada  no 
sentido  literal. 

Chamar  a  atenqao  de  sua  concilia^ao  platonico-aristotelica,  ou  seja,  afirmar 
que  neoplatonizou  Aristoteles  nao  deve  ser  compreendido,  como  costumeiramente 
se  faz,  de  ter  unido  dois  sistemas  que  parecem  opostos,  ou  ate,  excludentes.  E 
importante  ter  presente  que,  alem  daquelas  obras  atribuidas  erroneamente,  pelos 
tradutores  e  comentadores  da  epoca,  como  sendo  de  Aristoteles,  e  que  na  realidade 
sao  dos  neoplatonicos,  nao  forma  o  unico  fato  que  justifique  esta  tentativa  de 
concilia^ao.  Como  no  proprio  decorrer  da  Historia  da  Filosofia  se  tem  exemplos, 
tambem  Aristoteles  parece  ter  vivido  de  duas  formas  distintas  que,  de  certa  forma, 
se  complementam.  Quer  dizer,  a  fase  anterior,  que  costumamos  classificar  como  a 
fase  “madura”,  adulta  de  Aristoteles,  e  dita  “platonica”.  Pelos  escritos  que  conhecemos 
de  seu  “despertar”  filosofico  se  comprova  certa  aderencia  sua  ao  pensamento  de  seu 
Mestre.  Contudo,  existe  a  possibilidade,  embora  de  dificil  comprovagao,  de  que 
Alfarabi  tenha  lido  aquelas  obras  mais  platonicas  de  Aristoteles,  que  seriam  anteriores 
as  que  nos  conhecemos  e  que  foram  perdidas.  Isto  explicaria  facilmente  por  que 
Alfarabi  nao  ve  grandes  discordances  entre  estes  dois  pensadores.  Outro  aspecto  a 
ressaltar  e  o  fato  de  os  proprios  neoplatonicos  terem,  poderiamos  assim 
grosseiramente  dizer,  “aristotelizado”  Platao.  Juntados  todos  estes  elementos  as 
verdades  reveladas  do  Alcorao  resulta  no  sistema  “filosofico-teologico”  que  o  nosso 
pensador  apresentou.  E  fundamental  ter-se  em  mente  tambem  as  possfveis 
interpretaqoes  distorcidas,  realizadas  pelos  tradutores,  devido  as  diferentes 
dificuldades  da  epoca  para  traduzir  determinados  textos,  que  expressam  muitas 
vezes  uma  doutrina  filosofica  pouco  fiel  ao  pensamento  de  seu  autor.  Poderiamos 
considerar,  tambem,  a  dificuldade  de  interpretar  certos  textos  que  os  filosofos,  as 
vezes,  nao  os  deixaram  claros.  No  caso  de  Aristoteles,  apenas  como  exemplo, 
poderiamos  apontar  a  obscuridade  de  um  de  seus  textos  ( DeAnima  III,  5),  referente 
ao  Intelecto,  que  deu  origem  as  interpreta^oes  mais  diversas.  Aqueles  que  consideram 
o  Intelecto  ativo  como  separado  e  subsistente  (e  o  caso  dos  arabes)  e  outros  que  o 
interpretam  como  uma  potencia  pessoal  da  alma,  ou  seja,  o  mesmo  que  o  Intelecto 
passivo. 

“Sobre  a  ciencia  fisica  e  metafisica”,  creio  ter  sido  possivel  evidenciar  que 
Alfarabi  lan$ou  mao,  por  muitas  vezes,  do  pensamento  de  Aristoteles.  E  claro  que 
os  vestfgios  de  neoplatonismo  e  dos  ensinamentos  do  Alcorao  estao  presentes, 
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principalmente  quando  fala  de  Deus  e  de  seus  atributos;  porem,  sua  metafisica 
inicia  afirmando  que  esta  baseada  no  livro  Sobre  o  que  hd  alem  dafisica,  de  Aristoteles. 
Penso  que  na  fisica  tenha  sido  tambem  bastante  aristotelico,  talvez  mais  do  que 
neoplatonico,  embora  udlize  o  esquema  neoplatonico  da  escalada  dos  seres,  nao  so 
por  dividir  esta  ciencia  e  distribul-la  conforme  a  classifica^ao  aristotelica,  mas 
tambem  por  utilizar  certos  conceitos  como  ato  e  potencia,  as  quatro  causas,  a  dizer 
material,  eficiente,  formal  e  final,  entre  outras. 

Todo  o  trabalho  filosofico  de  Alfarabi  nao  deve  ser  entendido  no  sentido  estrito 
de  um  ecleticismo.  A  combina$ao  de  elementos  platonicos,  aristotelicos  e 
neoplatonicos  nao  e  apenas  a  reuniao  de  todas  as  especula^oes  filosoficas  que  podem 
dar  fundamenta^ao  racional  ao  dogma  religioso,  mas  tambem  a  recapitulaqao  do 
pensamento  anterior  a  sua  epoca,  numa  unidade  que  pretende  eliminar,  aplainar 
todos  os  acidentes  divergentes.  Neste  sentido,  Alfarabi  pode  ser  considerado  o 
precursor  da  especula^ao  filosofico-teologica  dos  pensadores  cristaos  da  Idade 
Media. 
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CAPITULO  25 


ANTROPOLOGIA  DE  GENERO  E  MITOLOGIA 
EM  ANNA  MARIA  VAN  SCHURMAN 
(1607-1678):  UMA  ANALISE  DO  POEMA 
LATINO  DE  INAUGURAgAO  DA 
UNIVERSIDADE  DE  UTRECHT 


Michael  Spang 


Em  16  de  mar$o  de  1636,  num  ato  solene,  o  ilustre  ginasio  fundado  na  cidade 
holandesa  de  Utrecht,  que  havia  sido  fundado  dois  anos  antes,  foi  elevado  a  categoria 
de  universidade.  Em  poucos  anos,  a  Universidade  de  Utrecht  tornou-se  um 
importante  centro  cientifico  na  Republica  Unida  dos  Paises  Baixos.1  Pouco  depois 
da  sua  fundaqao,  um  importante  debate  para  a  Filosofia  do  seculo  XVII  iria  ter 
lugar  nesta  universidade,  durante  a  chamada  “crise  de  Utrecht”:  o  professor primarius 
da  Faculdade  deTeologia,  Gisbert  Voetius  (1589-1676),  negou  veementemente  a 
importancia  do  conhecimento  racional,  como  havia  sido  enfatizado  pelo 
subjetivismo  de  Rene  Descartes,  e  assim  entrou  em  conflito  com  seu  colega,  o 
professor  de  Filosofia  de  Utrecht,  Henri  Reneri  (1593-1639),  que  defendia 
abertamente  posiqoes  cartesianas  em  algumas  areas  de  conhecimento.2 

Na  cerimonia  de  abertura  da  nova  universidade,  Voetius  pediu  a  Anna  Maria 
van  Schurman  (1607-1678), 3  uma  sabia  cidada  de  Utrecht,  que  ja  era  conhecida 
na  epoca,  para  escrever  em  latim  um  poema  de  inaugura$ao,  que  foi  posteriormente 
impresso  juntamente  com  os  varios  discursos  de  abertura.4  O  poema  latino, 


1  Sobre  o  significado  da  Universidade  de  Utrecht  para  a  historia  intelectual  holandesa,  ver  Dibon 
(1993,  p.  65-67). 

2  van  Ruler  (1995)  e  em  detalhe  o  capftulo  “Utrechter  Krise”  [A  crise  de  Utrecht]  em  Beck  (2007, 
p.  65-72). 

3  Sobre  a  biografia  e  recep^ao  de  van  Schurman,  ver  Spang  (2009a,  2011),  van  Beek  (2010),  e  mais 
recentemente  Larsen  (2016). 

4  O  poema  encontra-se  no  apendice  do  vo  1  u m e  Academiae  Ultrajectinae  inauguratio  una  cum  orationibus 
inaugumlibus,  Utrecht,  1636  (sem  pagina^ao,  H2r  s.).  Ha  tambem  um  segundo  poema  de  van 
Schurman,  escrito  em  frances,  intitulado  “Remarque  d’Anne  Marie  de  Schurman”,  que  trata  tambem 
das  cerimonias  de  abertura  da  universidade  (H3r  s.).  Sobre  este  ultimo,  van  Beek  (2010,  p.  52). 
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composto  de  30  versos  e  escrito  em  metrica  de  elegia  distica,  apareceu  mais  tarde 
nas  varias  edigoes  das  Collected  works  de  van  Schurman;5  e,  assim,  a  partir  de  entao, 
tambem  se  estabeleceu  a  fama  que  acompanhou  van  Schurman  como  erudita  e 
poetisa.  Naqueles  anos,  Voetius  foi  o  mentor  cientifico  dessa  mulher  altamente 
talentosa  e  desempenhou  um  papel  essencial  no  seu  desenvolvimento  como  cientista. 

Este  poema  inaugural,  que  reproduzo  em  latim  original,  como  anexo  no  final 
deste  artigo,  e  -  pelo  que  sei  -  pela  primeira  vez  acompanhado  de  uma  tradugao 
alema,  tern  algo  de  especial  em  dois  aspectos:  por  um  lado,  e  escrito  por  uma 
mulher.  Este  fato  e  notavel,  na  medida  em  que  as  mulheres,  em  geral,  foram  excluidas 
do  discurso  academico  e  das  carreiras  academicas.  Sob  esta  perspectiva,  essa 
caracteristica  notavel  necessita  de  uma  explicagao,  pois  uma  mulher  celebra  a 
fundagao  de  uma  universidade  com  um  poema.  Todos  os  outros  discursos  de 
abertura  foram,  e  claro,  proferidos  por  homens.  A  segunda  caracteristica  notavel  e 
ainda  mais  marcante:  van  Schurman  aproveita  a  oportunidade  para  compor  este 
poema  e  apresenta-lo  num  tom  moderado  ao  publico,  mas  ainda  assim  com  criticas 
inconfundiveis  pelo  fato  de  as  mulheres  ter  sido  negado  o  acesso  a  universidade  e, 
com  isso,  tambem  nao  terem  acesso  a  educagao  formal  superior. 

Nos  anos  que  precederam  a  fundagao  da  Universidade  de  Utrecht,  a  erudita  e 
altamente  talentosa  van  Schurman  ja  tinha  se  ocupado  com  a  questao:  Por  que  as 
mulheres,  em  principio,  sao  excluidas  das  instituigoes  de  ensino?  Desde  1631,  ela 
manteve  uma  correspondence  esporadica  com  o  teologo  de  Leiden,  Andre  Rivet 
(1572-1651),  na  qual  ambos  abordavam  a  questao  da  educagao  das  mulheres.  A 
correspondence  foi  publicada  em  16386  e  despertou  grande  interesse,  como 
demonstra  a  publicagao  de  uma  tradugao  francesa  dessa  edigao  das  cartas  apenas 
alguns  anos  mais  tarde.7  Logo  a  seguir,  van  Schurman  discutiu  precisamente  essa 
questao  por  meio  da  publicagao  de  um  texto  intitulado  “Dissertagao  sobre  a 
capacidade  do  espirito  da  mulher  para  a  erudigao  e  as  ciencias  superiores”  ( Dissertatio 
de  ingenii  muliebris  ad  doctrinam  et  meliores  litteras  aptitudine ),  no  qual  ela  utilizou 
muitos  dos  argumentos  das  cartas  de  Rivet  sobre  a  legitimidade  da  exclusao  das 
mulheres  da  educagao  academica  formal,  fundamentalmente  e  de  modo 
correspondence  aos  padroes  academicos  da  epoca.8  Essa  dissertagao  foi  escrita  na 
forma  estritamente  logica  de  uma  quaestio,  como  era  comum  no  campo  academico 
nas  universidades  desde  a  Idade  Media.  Para  Gisbert  Voetius,  como  confidente 


5  van  Schurman  (1652,  p.  300  s). 

6  Anna  Maria  van  Schurman,  Arnica  dissertatio  inter  Annam  Mariam  a  Schurman  et  Andream  Rivetum, 
de  ingenii  muliebris  ad  scientias  &  meliores  literas  capacitate.  Paris,  1638,  que  content  novamente 
o  poema  de  inaugura^ao  de  1636. 

7  Anna  Maria  van  Schurman,  Question  celebre.  S’il  est  necessaire,  ou  non,  que  les  filles  soient  sgavantes, 
agitee  de  part  et  d' autre  par  Mademoiselle  Anne  Marie  de  Schurman,  ...  et  le  Sr.  Andre  Rivet ...  Le  tout 
mis  en  Francois  par  le  Sr.  Colletet.  Paris  (Rolet  le  Due),  1646. 

8  van  Schurman  (2009);  ver  tambem  Spang  (2009c). 
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proxima  de  van  Schurman,  provavelmente  nao  foi  nenhuma  surpresa,  portanto, 
que  tenha  sido  precisamente  o  tema  da  educa^ao  das  mulheres  que  tenha  sido 
abordado,  embora  apenas  marginalmente,  no  poema  inaugural  de  van  Schurman. 

A  reflexao  filosofica  e  a  expressao  poetica,  o  pensamento  e  a  poesia,  no  irn'cio 
da  era  moderna,  estavam  numa  relagao  proxima.  Numa  investigaqao  de  grande 
perspicacia,  realizada  ha  alguns  anos,  sobre  a  metafora  da  ca$a,  obra  de  Giordano 
Bruno  e,  especialmente,  na  interpretagao  aprofundada  do  soneto  de  Acteao,  que 
Bruno  apresenta  em  De gl’heroicifurori,  Luiz  Carlos  Bombassaro  mostrou  de  forma 
impressionante  como  o  pensamento  filosofico  abstrato-conceitual  e  teoretico  da 
epoca  se  entrelagava  com  a  semantica,  a  iconografia  e  a  emblematica  do  antigo 
mito  e  como,  as  vezes,  o  mito  formava  assim  o  meio  metaforico  para  o  pensamento 
da  epoca.9  Nesse  sentido,  gostaria  de  usar  como  exemplo  o  poema  de  van  Schurman, 
para  mostrar  como  os  textos  poeticos  dessa  epoca  foram  capazes  de  desdobrar 
espagos  associativos  mitologicos,  que  pretendiam  expor  o  nucleo  argumentative 
de  uma  posigao  filosofica  -  neste  caso,  um  postulado  etico  ou  antropologico  de 
genero. 

A  pesquisadora  Pieta  van  Beek  provou  que  o  poema  de  van  Schurman  sobre  a 
Universidade  de  Utrecht,  a  primeira  vista,  segue  em  muitos  aspectos  estruturas 
convencionais,  com  a  tipologia  que  os  poemas  de  ocasiao  tinham  de  cumprir  naquela 
epoca.10  Ja  o  tltulo  mostra  que,  considerado  o  genero  poetico,  o  poema  trara  do 
elogio  a  uma  cidade  ( urbium  laudes).  Nao  e,  portanto,  surpreendente  que  o  motivo 
do  poema  seja  a  historia  da  cidade  de  Utrecht.  A  cidade,  uma  fundagao  romana, 
estava  antes  situada  no  Reno  e,  em  razao  dessa  posigao,  recebeu  o  seu  nome  ultra 
traiectum,  que  se  traduz  como  “do  outro  lado  do  rio”,  do  qual  derivava  o  ultimo 
nome  Utrecht.  Contudo,  na  Idade  Media,  a  principal  corrente  do  Reno  deslocou 
seu  leito,  de  modo  que  apenas  um  afluente  corria  para  Utrecht  e  a  cidade  ficava 
assim  isolada  do  comercio  fluvial  e  do  florescimento  economico  a  ele  associado. 
Van  Schurman  faz  dessa  circunstancia  e,  portanto,  da  metafora  do  rio,  o  motivo 
central  do  seu  poema. 

A  poetisa  sublinha  primeiramente  o  Poder  Politico  que  emana  de  Utrecht  (v. 
1-2),  e  depois  enfatiza  que  Utrecht  seria  uma  cidade  da  educagao,  que  “com  as 
armas  de  Pallas  quer  expulsar  a  barbarie  ignorante”  (v.  3-4).  Ja  aqui  -  como  mostrarei 
a  seguir  -  aparece  uma  caracterfstica  essencial  do  poema,  que  e  significativa  para  a 
tendencia  expressiva  do  poema  em  questao:  van  Schurman  joga  com  metaforas, 
alegorias  e  personificagoes  e  entrelaga  diferentes  m'veis  mitologicos  e  pictoricos 
entre  si,  de  modo  que  o  texto  como  um  todo  coloca  sutilmente,  no  centra,  a  questao 
original  da  antropologia  de  genero,  no  que  diz  respeito  a  educagao  e  a  ciencia,  que 


9  Bombassaro  (2002,  p.  311-409):  Na  introdu^ao  (p.  20)  a  sua  obra,  Bombassaro  fala  da  “existencia 
de  dois  m'veis  de  significado  [...],  um  simbolico  e  um  discursivo  [...].” 

10  van  Beek  (2010,  p.  49-51). 
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havia  sido  apenas  tematizada  de  modo  marginal.  A  expressao  “as  armas  de  Palas” 
refere-se  a  deusa  grega  Atena  (ladm:  Minerva)  com  o  epiteto  Palas,  que,  como 
deusa  do  combate  militar  estrategico,  sempre  foi  representada  em  armadura  de 
combate,  mas  que  tambem  era  a  deusa  das  artes,  isto  e,  do  artesanato  e  das  ciencias, 
de  modo  que  a  expressao  habitual  “as  armas  de  Palas”  (armis  Palladis,  v.  3f.)  tambem 
pode  representar,  em  sentido  figurado,  o  poder  da  ciencia  e  do  progresso  cientifico. 
E,  portanto,  uma  mulher,  uma  deusa  feminina,  em  torno  da  qual  gira  a  nova 
fundaqao  da  Universidade  de  Utrecht.  O  uso  dessa  expressao  arma  Palladis  como 
tal  no  contexto  do  poema,  bem  como  a  referenda  a  Atena,  e  reconhecidamente 
nao  original;11  original,  porem,  e  que,  ao  brincar  com  este  e  outros  motivos 
semelhantes,  van  Schurman  mobiliza  um  sutil  m'vel  “feminino”  de  significado  em 
seu  poema. 

Os  quatro  versfculos  seguintes  (v.  5-8)  formam  uma  unidade,  como  mostra  a 
configuragao  linguistica  que  usa  uma  anafora  e  a  construgao  de  frases  paralelas  (nil 
...  quodque  ...  nil ...  quaeque).  Eles  fazem  referenda  agora  aquela  cidade  que  se 
perdeu  junto  ao  Reno  (dispendia  Rheni),  mas  enfatiza  que  a  perda  do  “rio  ingrato” 
(ingrata  undo)  e  a  resultante  “falta  de  comercio”  (suspensa  commercid)  nao  e,  no 
verdadeiro  sentido  da  palavra,  uma  perda  para  a  cidade,  mas,  na  melhor  das 
hipoteses,  uma  perda  puramente  economica.  Porque  uma  corrente  nova  e  melhor, 
segundo  Van  Schurman,  agora  fluiria  para  a  cidade  (v.  9-14).  Em  conexao  com  as 
representagoes  mitologicas  antigas,  a  poetisa  pensa  numa  corrente,  da  qual  quern 
bebe  e  premiado  com  a  capacidade  de  fazer  poesia  e,  num  sentido  amplo,  com  a 
capacidade  de  fazer  ciencia.  De  acordo  com  van  Schurman,  com  a  fundagao  da 
Universidade  essa  fonte  seria  redirecionada  para  Utrecht.  As  perdas  na  prosperidade 
economica  que  a  cidade  de  Utrecht  teve,  devido  a  falta  da  navegagao  no  Reno,  nao 
so  seriam  reduzidas  pela  nova  instituigao  de  ensino,  mas  seriam  ainda  mais  do  que 


11  Assim,  Antonius  Aemilius  (1589-1660),  professor  de  historia  da  recem-fundada  Universidade, 
tambem  serve-se  da  figura  mitologica  de  Atena  para  reproduzir  em  grego  e  com  uma  traduQo 
latina,  um  breve  poema  em  elegias  dlsticas,  que  ele  compos  para  a  publica^ao  dos  discursos  inaugurais. 
Neste  poema  ele  se  dirige  a  um  convidado  da  cidade,  que  poderia  surpreender-se  com  a  rapida 
transforma^ao  do  ginasio  de  Utrecht  em  uma  universidade,  e  justifica  isso  com  a  mitologia  acerca  de 
Pallas  Athena:  Diz-se  que  ela  deve  ter  nascido  com  uma  armadura  e  completamente  crescida  da 
cabe^a  de  Jupiter,  portanto,  a  sede  do  pensamento: 

“AD  HOSPITEM 

subito  recentis  Gymnasii  in  iustam  Academiam  incremento  obstupidum. 

Quid  mirare  novae  subita  incrementa  Minervae, 

Continuo  a  cunis  facta  quod  alma  parens? 

Maiestas  sua  nempe  Simula  venit  integra  Divis, 

Nec  lends  gradibus  numinis  aumenta  o  habent. 

Ne  sola  ergo  vetus  Pallas  sit  nata  Tonantis: 

Haec  quoque  divino  nascitur  ex  cerebro.” 

(Academiae  Ultrajectinae  inauguratio  una  cum  orationibus  inauguralibus,  Ultrajecti  (Roman), 

1636,  (sem  pagina^ao,  ***lv). 
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compensadas:  o  valor  da  educagao  e  maior  do  que  aquele  de  uma  economia 
florescente  -  um  pensamento  que  os  leitores  da  florescente  economia  da  Holanda 
do  dureo  seculo  XVII  certamente  deixariam  de  levar  em  conta. 

Para  estabelecer  esta  ligagao  mental,  a  poetisa  recorre  ao  mundo  das  imagens  e 
a  iconografia  dos  mitos  antigos.  Ela  menciona  a  figura  de  Pegaso,  um  cavalo  alado 
da  mitologia  grega,  que,  com  um  coice  no  Helicon,  teria  feito  surgir  uma  fonte  da 
qual  bebem  todos  os  poetas  e  escritores  e  entao  sao  inspirados  pelas  musas.  O 
Helicon  e  uma  cadeia  de  montanhas  na  Boecia  grega,  que  foi  considerada  a  residencia 
das  nove  musas,  as  deusas  do  sequito  de  Apolo,  que  propiciam  inspiragao  poetica 
e  sao  consideradas  deusas  protetoras  das  ciencias  e  das  artes. 12  O  poeta  grego  arcaico 
Hesiodo,  por  exemplo,  relata  a  consagragao  de  um  poeta  pelas  musas  no  Helicon.13 
Van  Schurman  menciona  tambem  uma  segunda  fonte,  cujas  aguas  sao  capazes  de 
substituir  o  Reno:  a  fonte  de  Castalia,  que  ainda  hoje  nao  esta  longe  do  santuario 
de  Apolo  em  Delfos,  na  Serra  do  Parnaso,  numa  regiao  onde  as  musas  que  seguem 
Apolo  tambem  fazem  morada,  e  onde,  alias,  uma  mulher,  a  sacerdotisa  de  Apolo, 
Pitia,  atendia  como  medium  da  profecia  e  da  adivinhagao. 14 

Em  suma,  esta  referenda  ao  Parnasso,  a  fonte  castaliana  e  as  musas  e  um  topos 
comum  no  contexto  de  reflexoes  sobre  a  inspiragao  de  poetas  e  cientistas.  O  que  e 
original  no  poema  de  van  Schurman,  porem,  e  por  um  lado  a  ligagao  entre  a  historia 
da  cidade  de  Utrecht  e  sua  localizagao  no  Reno,  com  a  substitui^ao  deste  rio,  por 
assim  dizer,  pela  fonte  das  musas  e  da  inspiragao.  Original  e  tambem  que  van 
Schurman  se  refere  explicitamente  apenas  as  divindades  femininas,  Pallas  Athena  e 
as  Musas,  a  fim  de  estabelecer  esta  ligagao  no  texto;  Apolo  como  llder  das  Musas 
nao  e  mencionado,  e  esta  enfase  em  figuras  mitologicas  femininas  continua  tambem 
nos  versos  seguintes. 

Que  significado  este  “novo  rio”  tern  agora  para  a  cidade  e  deixado  claro  por 
van  Schurman  nos  tres  versos  seguintes  (v.  15-17),  numa  sequencia  tripla  [hinc  / 
hinc  /  hinc),  novamente  enfatizada  por  uma  anafora  -  na  qual  ela  explica  que  os 
belgers,  ou  seja,  o  povo  originario  do  sul  de  Utrecht  -,  que  pessoas  de  todas  as 
partes  do  mundo  e  ate  a  propria  cidade  de  Utrecht  se  beneficiarao  desta  nova  fonte 
de  inspiragao.  O  nome  latino  da  cidade  de  Utrecht,  Trajectum  ad  Rhenum,  e 
inteligentemente  incorporado  nesta  frase  pela  palavra  latina  trajicies,  realgada  na 
impressao  em  maiusculas.  A  cidade  sera  beneficiada,  como  escreve  van  Schurman, 
“pelos  misterios  de  Minerva”  {Mystarum  facunda per  ora  Minervae,  v.  17),  ou  seja, 
por  meio  daqueles  que  sao  iniciados  nos  misterios  das  artes”.  A  grega  Palas  Atena 
aparece  aqui  no  poema  pela  segunda  vez  com  o  nome  latino  Minerva.  Isto  talvez 


12  A  prova  mais  antiga  disso  encontra-se  em  Hesi'odo,  Teogonia,  v.  76-80. 

13  Hesi'odo,  Teogonia ,  v.  25-34. 

14  O  nome  da  nascente  e  da  agua  que  brota  dela  deriva  tambem  de  uma  figura  mitologica  feminina, 
a  virgem  Castalia,  que  se  diz  ter-se  atirado  a  este  rio  enquanto  fugia  de  Apolo. 
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nao  seja  coincidencia:  esta  forma  latina  do  nome  -  como  ja  era  conhecida  na 
Andguidade15  -  e  etimologicamente  conectada  com  a  palavra  latina  para  espirito 
(mens,  ingles:  mind)  e  memoria  (memoria)-,  como  a  deusa  responsavel  por  ela,  esta 
palavra  e  do  genera  feminino.  Van  Schurman  retoma  essa  etimologia  explicitamente 
e  de  forma  aliterada  no  verso  seguinte,  nomeando  as  “formas  que  trazem  a  paz  de 
Minerva”  ,  como  os  munera  mentis,  os  “dons  do  espirito”. 

A  segao  seguinte  (v.  1 9-24)  e  a  central  para  o  poema.  Depois  que  o  texto  foi 
ate  agora  caracterizado  por  uma  marcha,  um  desfile  de  divindades  femininas  que 
geralmente  representam  a  forga  espiritual  criativa  do  homem,  ha  agora  uma  pausa, 
como  deixa  claro  a  palavra  ast  (v.  19).  Surge  uma  pergunta,  assinalada  pelo  ponto 
de  interrogagao,  mas  aqui  nao  e  bem  claro  quem  pergunta  a  quem.  Ate  agora,  o 
poema  apresentava  uma  forma  discursiva  em  que  a  poetisa  se  dirigia  a  cidade  de 
Utrecht.  Agora,  esta  relagao  formal  parece  mudar;  agora  e  a  cidade  quem  faz  uma 
pergunta  a  poetisa:  “Mas  (voce  pode  perguntar)  que  preocupagoes  sao  urgentes 
para  o  teu  coragao?”  Se  este  verso  deve  ser  entendido  desse  modo,  nessa  passagem 
a  poetisa  mostra  as  suas  proprias  preocupagoes,  suas  preocupagoes  de  que  nao  e 
possivel  o  acesso  das  mulheres  as  oportunidades  formativas  de  uma  universidade. 
Que  esta  passagem  deve  ser  entendida  desse  modo  parece  plausivel,  especialmente 
porque  van  Schurman  esta  fazendo  exatamente  a  pergunta  que  ja  discutiu 
suficientemente  com  o  seu  amigo  de  correspondencia  Andre  Rivet,  pergunta  a 
qual  logo  a  seguir  devia  fazer  mengao  explicita  tambem  em  sua  propria  dissertagao. 

No  entanto,  ao  formular  suas  preocupagoes,  van  Schurman  permanece  - 
tambem  em  consequencia  da  estrutura  anterior  do  poema  -  no  mundo  imaginario 
do  mito:  em  sua  opiniao,  e  absurdo  que  o  acesso  ao  santuario  de  Minerva,  portanto 
a  universidade,  deva  ser  negada  exatamente  apenas  as  seguidoras  da  deusa.  Na 
mitologia,  a  comitiva  de  Minerva  era  composta  por  mulheres,  especialmente  porque 
a  deusa  originou-se  de  um  nascimento  virginal,  permaneceu  virgem  e,  portanto, 
nao  tinha  nenhuma  conexao  com  o  mundo  dos  homens.16  Nessa  imagem,  a 
contradigao  e  assim  levada  ao  extremo:  O  absurdo  de  uma  universidade  reservada 
apenas  aos  homens  torna-se,  por  assim  dizer,  caricatural,  devido  a  associagao 
mitologica  com  a  ideia  de  que  a  instituigao,  na  qual  a  virgem  Minerva  e  venerada, 
deva  excluir  as  suas  seguidoras.  E  obvio  que  o  desenvolvimento  das  ideias  do  poema 
chega  a  ser  central  para  a  problematica  aqui  formulada:  na  perspectiva  do  mito,  a 
ciencia  e  um  assunto  para  as  divindades  femininas,  a  barbarie  pode  ser  expulsa 
apenas  com  as  “armas  de  Palas”  (v.  4).  Por  outro  lado,  o  poema  preve  que  a 
universidade  e  vista  por  pessoas  de  todas  as  partes  do  mundo,  como  um  centra  de 


15  Conforme  por  exemplo  Arnobius,  Adversus  nationes,  3,31,1:  “[...]  und  ipsum  nomen  Minerva 
quasi  quaedam  Meminerva  formatum  est.  ” 

16  O  Hino  a  Atenas  do  poeta  helenista  Callmacos,  onde  essa  comitiva  e  mencionada:  Kallimachos, 
Hymnos  5  (Athena  Hymnos),  v.  33s.  e  65. 
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formagao  e,  por  isso,  sera  tambem  procurado  (w.  15-18).  Entao  o  que  poderia  ser 
mais  absurdo  do  que  a  suposigao  de  que  as  mulheres  nao  poderiam  pertencer  a  este 
grupo  de  pessoas?  Os  versos  que  van  Schurman  acrescenta  a  formulagao  desta 
questao  central  demonstram  esta  contradigao:  no  inlcio  do  proximo  verso,  ganha 
destaque  a  palavra  omnibus  (v.  21):  “Para  todos  aqui  e  semeado  e  colhido”.  Se  a 
ciencia  e  acessfvel  a  todos  em  todo  o  mundo,  como  ela  nao  pode  estar  aberta  as 
mulheres? 

Esse  “para  todos”  e  a  mensagem  do  poema.  Na  Idade  de  Ouro  do  seculo  XVII, 
a  Republica  Unida  dos  Parses  Baixos  era  realmente  famosa  por  sua  liberalidade, 
pela  liberdade  de  pensamento  que  o  pals  concedia  ao  pensamento  cientiTico.  Nao 
foi  por  acaso  que  Rene  Descartes  ousou  publicar  e  discutir  sua  filosofia,  em  muitos 
aspectos  revolucionaria,  especialmente  na  Holanda.  Como  resume  o  estudioso 
literario  Paul  Zumthor,  foi  essa  “dogura  da  liberdade”  que  “surpreendeu  os 
estrangeiros,  uma  vez  atravessadas  as  fronteiras  da  Republica”.17  Anna  Maria  van 
Schurman  da  a  esta  ideia  de  abertura  e  liberdade  do  pensamento  cientifico  uma 
reviravolta  original  e  surpreendente,  na  perspectiva  da  antropologia  de  genero:  Se 
um  discurso  cientifico  aberto  vai  realmente  acontecer,  como  pode  entao  se  justificar 
a  exclusao  das  vozes  femininas  desse  discurso? 

Essa  questao  da  justiga  (de  genero)  determina  a  tematica  da  segunda  parte  do 
poema.  Pois  a  nova  universidade  tinha  escolhido  como  lema  Sol  iustitiae,  ilustra 
nos  (“Sol  de  justiga,  nos  ilumine!”),  e  sobre  este  lema,  “sol  da  justiga”,  a  poetisa  faz 
explicitamente  referenda  duas  vezes  aos  versos  finais  do  poema  (v.  28  e  30).  Alem 
disso,  uma  nova  divindade  feminina  antiga  entra  em  cena  no  poema,  a  deusaTemis, 
que  agora  e  colocada  ao  lado  de  Minerva  e  que  tambem  aparece  no  contexto  do 
ideal  de  justiga.  Van  Schurman  havia  sublinhado  que  os  beneficios  da  universidade 
devem  ser  “para  todos”,  e  nessa  declaragao  ela  conecta,  numa  dupla  oragao  final  (ut 
nos  v.  21  e  23),  do  is  objetivos  decorrentes  dessa  alegagao.  A  segunda  parte  dessa 
oragao  final  fecha  o  arco  aberto  no  inicio  do  poema:  A  divina  scientia,  a  “ciencia 
divina”,  deve  ser  adorada  pelo  seu  culto  e  o  altar  desta  “ciencia”,  ou  seja,  a 
universidade  -  que  ja  havia  sido  mencionada  no  poema  como  Templo  de  Minerva  - 
deve  irradiar  para  o  mundo. 

Talvez  mais  interessante  seja  a  primeira  parte  dessa  oragao  final:  A  ciencia 
tambem  tern  a  fungao  de  promover  ou  de  preservar  a  paz  -  um  pensamento  que 
ganha  forga,  precisamente,  quando  se  considera  que  o  poema  de  van  Schurman 
surgiu  nos  primeiros  anos  da  devastadora  Guerra  dos  Trinta  Anos,  que,  pelo  menos 
em  parte,  foi  tambem  uma  guerra  de  confissoes,  na  qual  contrapuseram-se  de  forma 
hostil  diferentes  concepgoes  religiosas  de  mundo.  Desde  o  ponto  de  vista  historico- 
cientifico,  e  uma  descoberta  do  alvorecer  da  era  moderna,  que  alcanga  progressos 
precisamente  quando  coopera  em  nivel  nacional  ou  internacional,  operando  tambem 

17  Zumthor  (1992),  p.  354. 
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por  meio  de  conexoes  para  alem  das  fronteiras  nacionais  e  permidndo  um  discurso 
objedvo,  com  resultados  em  aberto.  A  fundayao  das  diversas  academias  nacionais 
de  ciencia,  no  seculo  XVII,  testemunha  essa  necessidade  de  comunicar  os 
conhecimentos  e  progressos  ciendficos  e  de  discud-Ios  num  intercambio  direto; 
figuras  como  Marin  Mersenne,  na  Franya,  com  quem  Anna  Maria  van  Schurman 
tambem  manteve  correspondence,  ou  Samuel  Hardib,  na  Inglaterra,  com  cuja 
esposa,  Dorothy  Moore,  van  Schurman  esteve  em  contato,  representam 
simbolicamente,  pelo  seu  trabalho  para  o  progresso  cientifico  em  rede,  os  pontos 
de  conexao  no  crescente  intercambio  internacional  de  cientistas  europeus,  no  seculo 
XVII.  Tambem  van  Schurman  articula  esta  ideia  de  uma  funyao  mediadora  da 
ciencia:  Ela  escreve  que  a  universidade  garante  que  “Temis,  a  benevolente  amante 
da  paz,  mantenha  distante  do  mundo  o  caos  da  disco rdia”  (v.  2 If).  A  figura  da 
deusa  Temis  e  especial  e,  se  considerarmos  o  seu  entrelayamento  na  tradiyao 
mitologica,  ela  tambem  tem  uma  relayao  com  a  deusa  da  ciencia,  Minerva.  De 
acordo  com  a  tradicional  genealogia  dos  deuses,  como  representada  na  Teogonia  de 
Hesfodo,  Temis  e  a  segunda  esposa  de  Zeus.  Sua  primeira  esposa,  Metis,18  a 
“esperteza”  ou  “perspicacia”,  havia  devorado  Zeus  quando  estava  gravida,  pois  ele 
temia  que  os  filhos  de  Metis  o  superassem  em  esperteza.  Assim  Minerva/ Atena, 
que  carregava  Metis  em  seu  ventre,  nasceu  da  cabeya  de  Zeus.  O  fato  de  Atena 
representar  a  forya  do  pensamento  e  demonstrado  tanto  pela  sua  mae  como  pelo 
“nascimento  da  cabeya”  de  Zeus.  Entao,  Temis,  a  segunda  esposa  de  Zeus,  cujo 
nome  pode  ser  traduzido  como  “sentenya  justa”  ou  “ordem”,  representa  -  como 
formula  Karl  Kerenyi,  em  sua  famosa  apresentayao  da  mitologia  grega,  “a  regra  da 
natureza,  a  norma  da  convivencia  entre  os  generos,  na  verdade,  da  convivencia  dos 
deuses  e  dos  humanos  em  geral”.  [. . .]  “E  eTemis  que  aproxima  homens  e  mulheres 
e  os  une  no  amor”.19  A  ligayao  entre  esta  caracterizayao  e  a  preocupayao  de  van 
Schurman  em  seu  poema  e  obvia:  Temis  representa  nao  so  a  justiya  em  geral,  mas, 
tambem,  especialmente,  a  justiya  entre  os  sexos.  Assim,  a  menyao  dessa  divindade 
sugere  ja  uma  referenda  marcante  ao  lema  da  universidade,  que  tambem  inscreveu 
em  sua  bandeira  o  “sol  da  justiya”.  Alem  disso,  Temis  possui  uma  descendencia 
que  tambem  esta  relacionada  com  este  lema.  As  filhas  de  Temis  sao  as  floras. 
Sobre  isso,  Kerenyi  escreve: 

Hora  significa  o  momento  certo.  Suas  deusas  [de  Temis,  M.S.]  sao  as  tres 
Horas,  que  nao  iludem  e  enganam,  e  sao,  portanto,  justamente  chamadas  de 
verdadeiras.  [...]  Elas  se  chamavam:  Eunomia,  ‘ordem  legal’,  Dike,  ‘justa 
retribuiyao’,  e  Irene,  ‘paz’;  foi  isso  que  as  deusas,  geradas  por  Zeus  e  Temis, 
trouxeram  ao  mundo.20 


18  Hesfodo,  Teogonia,  v.  886-906  (sobre  Metis  e  Temis  como  esposas  de  Zeus). 

19  Kerenyi,  1966,  p.  82. 

20  Kerenyi,  1966,  p.  82.  Cf.  Hesfodo,  Teogonia.  901s. 
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Temis  e  suas  filhas,  as  Horas,  representam  assim  o  conceito  de  lei  e  justiga,  e 
tambem  de  paz,  que  tambem  da  entrada  no  mundo  com  base  na  lei.  Nesse  senddo, 
em  seu  poema,  Schurman  chama  Temis  precisamente  de  “amante  da  paz”  (, arnica 
quieti,  v.  21),  que  “mantem  o  mundo  distante  do  caos  da  discordia”  ( discors  arceat 
Orbe  Chaos ,  v.  22).  E  uma  segunda  figura  alegorica  aparece  neste  ponto  no  poema 
de  van  Schurman,  como  ja  foi  brevemente  mencionado  acima:  Temis  e 
acompanhada  -  numa  segunda  frase  (v.  23)  -  pela  Scientia.  Scientia,  a  “ciencia”, 
nao  e  reconhecidamente  uma  deusa  da  mitologia  andga  ou  da  religiao  paga,  mas, 
na  Idade  Media  e  no  inicio  dos  tempos  modernos,  ela  se  estabeleceu  como  uma 
figura  alegorica  e  e  assim  representada  tambem  na  famosa  colegao  iconografica  de 
Cesare  Ripa,  na  qual  uma  representagao  alegorica  de  Scientia  pode  ser  encontrada 
em  imagem  e  texto.21  O  aparecimento  da  “divina  Scientia”  reorienta  agora  o  poema 
para  um  contexto  cristao:  a  ciencia,  nesse  sentido,  proporciona  a  fundagao  crista 
de  uma  universidade,  ela  “brilha  em  piedosa  veneragao”  e  faz  brilhar  “em  todo 
lugar  o  altar  para  o  sumo  Deus”  (pio  irradiet  divina  Scientia  cultu,  /  Et  caleat  summo 
qualibetAra  Deo,  v.  23s).  Nesse  sentido,  a  ciencia  e  o  fundamento  do  cristianismo. 
Enquanto  o  poema  ate  agora  so  tinha  jogado  com  associates  mitologicas  e 
iconograficas  e  uma  fundagao  crista  permanecia  completamente  excluida,  apenas 
neste  versiculo,  que  de  certo  modo  encerra  o  poema,  emerge  a  ligagao  da  ciencia  e 
do  cristianismo. 

E  curioso  que  essa  orientagao  para  o  cristianismo  e  a  importancia  da  ciencia 
para  a  religiao  crista  somente  aparegam  de  modo  marginal  nesse  poema,  pois  o 
mentor  de  van  Schurman,  o  teologo  Gisbert  Voetius,  ja  havia  enfatizado  a  fungao 
servigal  da  ciencia  para  a  religiao,  no  sentido  de  uma  ancilla  theologiae  medieval. 
Dois  anos  antes  da  fundagao  da  universidade,  em  1634,  ele  ja  havia  proferido  um 
discurso  na  inauguragao  do  Ginasio  de  Utrecht,  no  qual  falou  sobre  a  “ligagao 
entre  piedade  e  ciencia”  ( de pietate  cum  scientia  coniungenda) ,22  e  tambem  em  1636 
fez  um  discurso  nas  cerimonias  festivas  de  abertura  da  universidade,  no  qual 
igualmente  formulou  a  ideia  de  que  todas  as  pesquisas  cientfficas,  especialmente  as 
ciencias  naturais,  que  estavam  florescendo  cada  vez  mais  no  seculo  XVII,  acabariam 
encontrando  seu  ponto  de  fuga  numa  fungao  exegetica  para  as  Sagradas  Escrituras. 
Num  poema  escrito  em  holandes,  Van  Schurman  comentou  em  certa  medida  esse 
discurso  de  Voetius,  e  este  poema  de  Van  Schurman  foi  entao  publicado  juntamente 
com  o  discurso  de  Voetius  de  1636. 23  E,  portanto,  bastante  surpreendente  que  esta 


21  Ripa,  1603,  p.  444s. 

22  Voetius,  1978. 

23  Voetius  (1636),  incluindo  o  poema  de  Schurman  intitulado  Op  Het  Sermoen  Ghedaen  voor 
d’Inleydinghe  vande  Academie  van  Utrecht,  Door  den  Eervveerdigen  Hoggh-geleerden  D. 
GISBERTUM  VOETIUM.  O  poema  holandes  de  van  Schurman  foi  comentado  e  editado  por  van 
Beek  (1992,  p.  54-63);  sobre  este  contexto,  ver  em  detalhe  Spang  (2009D,  p.  LXXX-LXXXIX) . 
(“Religiao  e  Ciencia  com  Gisbert  Voetius”). 
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ideia  de  um  sistema  ciendfico  orientado  para  o  crisdanismo  nao  encontre  vesdgios 
no  poema  ladno  de  van  Schurman. 

No  verso  25,  van  Schurman  rompe  o  encadeamento  do  pensamento  do  poema. 
Ela  tinha  agora  manifestado  suficientemente  a  sua  alegria  com  a  fundaqao  da 
universidade.  Ela  deseja  a  universidade  sorte  e  prosperidade:  Que  o  “sol  da  justiga”, 
aqui  duas  vezes  mencionado,  envie  seus  raios  da  manha  para  a  universidade,  que 
sua  luz  nunca  se  apague  sobre  a  universidade.  Assim,  o  poema  termina,  portanto, 
de  forma  bem  convencional,  o  que  nao  e  surpreendente. 

No  entanto:  o  poema  ladno  de  Van  Schurman  e,  em  geral,  um  texto  altamente 
original;  nao  so  porque  expoe  cridcamente  num  lugar  central  o  problema  da 
antropologia  de  genero  a  formagao  feminina.  O  texto  e  original  acima  de  tudo 
porque  trata  precisamente  dessa  tematica,  nao  abordado  numa  posigao  discursiva 
com  argumentos  fatuais  -  isso  van  Schurman  o  fez  em  sua  correspondence  com 
Andre  Rivet  e  mais  tarde,  em  1641,  com  a  publicagao  de  sua  dissertagao  sobre  a 
educagao  das  mulheres  -,  mas  por  meio  de  um  poema  sutil,  poetico  e  associative, 
que,  atraves  de  alusoes  mitologicas  e  de  um  encadeamento  original  de  pensamento, 
focados  numa  “feminilidade”  da  ciencia,  que  nao  combinava  com  o  mundo 
ciendfico  do  alvorecer  da  era  moderna  e  que,  naturalmente,  teria  de  causar  alvorogo. 

INCLYTAE  &  ANTIQUAE  URBI 
TRAJECTINAE 

Nova  Academia  nuperrime  donatae  gratulatur. 

ANNA  MARIA  a  SCHURMAN 

Tu  quae  lege  potens  agris  dominaris,  &  aids 

Moenibus,  &  moles  tollis  ad  astras  tuas. 

Cui  prior  est  cura  ingeniis  clarescere,  &  armis 
Palladis  ignavam  pellere  Barbariem. 

Nil  te  cornigeri  moveant  dispendia  Rheni. 

Quodque  ingrata  Lares  liqueris  unda  tuos. 

Nil  moveant  suspensa  avidae  commercia  turbae, 

Quaeque  dabat  volucres  sors  vaga  divitias. 

En  subeunt  refugo  potiores  flumine  lymphae, 

Ut  tua  perpetuis  fontibus  arva  rigent. 

Omnia  laeta  vides  nitido  splendescere  vultu, 

Et  iam  deliciis  sistere  vota  suis: 

Quippe  novos  facilis  reserat  tibi  Pegasus  amnes 
Blandaque  Castalias  Musa  ministrat  aquas. 

Hinc  bibet  indigena,  &  sitientes  Nectara  Belgae, 

Hinc  bibet  &  geminus  qua  patet  usque  Polus 
Hinc  quoque  Mystarum  facunda  per  ora  Minervae 
TRAJICIES  placidas  (munera  mentis)  opes. 
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Ast  quae  (forte  rogas)  agitant  tua  pectora  curae? 
Non  haec  Yirgineis  pervia  Sacra  choris. 

Omnibus  hie  seritur,  metiturque,  ut  arnica  quieti 
Alma  Themis  discors  arceat  Orbe  Chaos, 

Utque  pio  irradiet  divina  Scientia  cultu, 

Et  caleat  summo  qualibet  Ara  Deo. 

Hie  scopus,  hie  sisto;  satis  inter  publica  Mundi 
Gaudia  laetitiae  signa  dedisse  suae. 

Salve  o  spes  Populi,  Generis  melioris  origo, 

Cui  Sol  Iustitiae  Lumina  prima  dedit: 

Salve  iterum  attonitis  Lux  orta  novissima  seclis 
Ne  Sol  Iustitiae  vergat  ad  ima  tibi. 
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CAPITULO  26 


UM  TRABALHO  DE  SISIFO  PARA  DEUS1 


Mario  Novello 


E  dessa  forma  que  o  mundo  termina, 
ndo  com  um  estrondo,  mas  com  um  lamento. 

(T.  S.  Eliot) 

Assim  como  este  Universo  se  construiu  a  partir  de  um  vazio,  quando  ele  se 
autodestruir  so  sobrara  o  vazio.  A  partir  desse  vazio  se  construira  um  novo  universo. 
E  assim  sucessivamente:  um  verdadeiro  trabalho  de  Sisifo  para  Deus. 


PreAmbulo  ou  no  limiar  da  ciencia 

A  evoluqao  da  cosmologia  nos  ultimos  cem  anos  procurou  associar  o  Universo 
a  um  sistema  rigido,  a  partir  da  extensao  ilimitada  das  leis  fisicas  terrestres.  Essa 
orientaqao  baseava-se  na  hipotese  de  que,  ao  examinar  as  leis  fisicas  nos  laboratories 
terrestres,  os  cientistas  estariam  desvendando  a  estrutura  rigida  das  leis  cosmicas, 
validas  para  todo  o  Universo. 

A  extensao  do  alcance  de  aplicaqao  das  leis  fisicas  para  alem  da  regiao  onde  ela 
foi  observada,  efetivamente,  e  um  modo  natural  de  iniciar  a  descriqao  cientifica  do 
desconhecido.  No  entanto,  seu  uso  absoluto  resultou  ser  tao  impositivo  e  foi  usado 
de  modo  tao  amplo,  que  inibiu  qualquer  forma  de  critica,  mesmo  naqueles  territories 
onde  essa  extensao  das  leis  nao  possuia  nenhuma  observaqao. 

Essa  forma  de  limitar  o  pensamento,  na  tentativa  de  descriqao  racional  do 
Universo  levou  a  subordinaqao  a  leis  rigidas,  fixas,  imutaveis,  incontrolaveis  e  cuja 
origem  estaria  para  todo  o  sempre  inacessfvel. 


1  Este  artigo  foi  escrito  em  homenagem  a  Luiz  Carlos  Bombassaro  sobre  sua  inestimavel  contribuiqao 
ao  conhecimento  da  obra  de  Giordano  Bruno  em  nosso  pat's.  Tratarei  aqui  de  alguns  aspectos  da 
Cosmologia  dos  seculos  XX  e  XXI,  que  talvez  despertem  mais  estranheza  no  homem  contemporaneo 
do  que  no  filosofo  italiano.  Infinitos  mundos,  uma  releitura  de  Giordano  Bnino  seria  um  titulo  bastante 
apropriado  para  este  texto. 
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No  entanto,  um  movimento  subversivo  estimulado  por  cientistas,  como  Paul 
Dirac,  Andrei  Sakharov,  Cesar  Lattes,  Fred  Hoyle  e  outros,  alterou  profundamente 
a  descrigao  do  Universo  ao  instaurar  o  exame  da  possivel  variagao  das  leis  fisicas 
com  a  sua  evolugao. 

As  leis  fisicas  terrestres  produziram  um  sistema  de  ordenamento  do 
funcionamento  dos  corpos  e  suas  interagoes,  que  conduziu  ao  desenvolvimento 
tecnologico  que  sustenta  a  atual  sociedade  globalizada. 

Ao  propor  que  as  leis  fisicas,  descobertas  na Terra  e  em  suas  vizinhangas,  possam 
variar  com  o  tempo  cosmico  global,  liberta-se  o  Universo  de  uma  hipotetica  rigidez, 
a  partir  da  impossibilidade  de  aprisionar  a  evolugao  do  universo,  em  um  unico 
esquema  de  pensamento,  de  leis,  de  modo  de  pensar  o  Cosmos  em  um  limitado 
programa  antropomorfico. 

A  partir  dessa  orientagao,  concluimos  que  o  Universo  esta  em  formagao,  e 
inacabado,  eternamente  inacabado,  submetido  a  um  processo  continuo  de  formagao, 
criagao  e  destruigao  para  alem  das  limitadas  describes  do  espago-tempo.  Ou  seja, 
nao  se  trata  de  uma  estrutura  linica,  o  espago-tempo,  que  esta  sendo  modificado, 
mas  todo  esse  substrato  onde  poderfamos  referenciar  um  mundo,  o  que,  no 
entendimento  atual,  inclui  a  geometria  e  a  topologia  do  Cosmos. 

Nao  creio  ser  absurdo  imaginar  que  se  fosse  vivo,  Giordano  Bruno  se  juntaria 
certamente  aquele  pequeno  grupo  de  cientistas  criadores  de  um  pensamento  cosmico 
revolucionario. 

Embora  a  analise  que  descrevemos  neste  texto  seja  tecnica  e  possivelmente 
dificulte  a  compreensao  por  parte  de  nao  especialistas,  existe  uma  questao  associada 
que  permeia  todo  o  discurso  e  que,  esta  sim,  possui  carater  geral.  Ela  pretende 
atingir  principalmente  aqueles  para  os  quais  o  desenvolvimento  da  ciencia  produz 
uma  descrigao  unica  da  realidade.  E  dessa  univocidade  perdida  que  trataremos. 

Aceita-se,  como  heranga  e  consequencia  do  sucesso  obtido  pela  ciencia  e  sua 
filha  mais  exposta,  a  tecnologia,  que  seu  discurso  tenha  maior  probabilidade  de 
estar  correto  do  que  qualquer  outra  forma  nao  cientifica,  associada  de  imediato  e 
com  uma  grande  dose  de  preconceito,  a  um  carater  imaginative,  fantasioso, 
incontrolavel  pela  razao.  Mais  do  que  isso  atribui-se  um  carater  absoluto  e 
inquestionavel  a  univocidade  da  descrigao  cientifica. 

No  entanto,  recentemente,  na  chamada  Teoria  da  Relatividade  Metrica 
(Bittencourt;  Novello,  2015),  mostrou-se  que  a  atividade  explicativa  da  ciencia 
permite  descrigoes  alternativas,  ou  seja,  nao  existe  um  so  modo  de  descrever  os 
fenomenos.  E  entao  que  comega  a  aparecer  com  destaque  a  questao  do  monopolio 
da  descrigao  do  real.  Afinal,  e  desse  territorio  onde  se  estabeleceu  esse  monopolio 
que  toda  a  constituigao  do  Poder  Politico  se  estrutura  e  se  mantem.  Para  alem  dos 
esquemas  de  repressao  da  sociedade  e,  no  fundamento  da  pratica  cientifica,  que  se 
ergue  esse  espectro  de  dominagao  da  sociedade  moderna. 
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Dito  isso,  seria  necessario,  imprescindivel  mesmo,  empreender  o  estudo  que 
esclarecesse  essa  relagao.  No  entanto,  isso  me  afastaria  do  caminho  que  resolvi 
seguir  neste  texto.  Espero  voltar  a  ela  em  outro  lugar.  Aqui  me  limito  a  descrever  o 
cenario  onde  tal  questao  pode  ser  colocada  e  algumas  de  suas  consequencias. 

Detalhes  tecnicos 

Ha  uma  questao  que  tern  deslocado  o  centra  da  aten$ao  da  atividade  cientiTica 
para  a  cosmologia  e  que  pode  ser  sintetizada  em  uma  pergunta:  Como  organizar  a 
ciencia  em  um  universo  no  qual  as  leis  fisicas  variam  com  o  tempo?  Para  entendermos 
a  extensao  do  significado  e  da  importancia  dessa  questao  e  em  que  contexto  ela 
ganha  significado  pratico,  e  necessario  examinar,  ainda  que  de  modo  condensado, 
a  historia  da  cosmologia  nos  ultimos  cem  anos,  que  pode  ser  dividida  claramente 
em  quatro  momentos: 

•  1917-1935  (Origens  da  cosmologia  relativista); 

•  1964-1979  (singularidade  e  boucing)-, 

•  Dirac,  Hoyle,  Lattes,  Sakharov  e  outros  (variagao  das  leis  fisicas); 

•  O  Universo  inacabado  (a  consequencia  inesperada). 

Origens  da  cosmologia  relativista  ou  do  fracassado  modelo 

COSMOLOGICO  DE  ElNSTEIN  A  ETERNIDADE  DO  UNIVERSO 

O  ano  de  1917  trouxe  duas  grandes  novidades  que  ficaram  a  margem  das 
terriveis  dificuldades  que  a  primeira  grande  guerra  do  seculo  XX  trouxe.  Uma 
delas,  de  natureza  politica,  foi  a  Revolugao  Socialista  de  outubro  na  Russia, 
transformada  em  Uniao  das  Republicas  Socialistas  Sovieticas.  A  segunda  foi  a 
produgao  do  primeira  modelo  cosmologico  no  interior  da  ciencia.  Embora  hoje 
ambas  tenham  cedido  lugar  a  outras  modificagoes,  podemos  sem  duvida  considera- 
las  como  do  is  fatos  marcantes  que  o  seculo  XX  nos  legou.  Nao  irei  fazer  comentarios 
sobre  a  Revolugao  russa,  concentrando-me  na  ciencia.  Ao  acreditar  em  Giordano 
Bruno,  essa  dissociagao  do  politico  com  a  descrigao  dos  fenomenos  fisicos 
observados  na  natureza  e  um  erro  de  principio  que  nenhum  verdadeiro  cientista 
deveria  cometer.  E,  no  entanto,  sem  negar  esse  pecado  formal,  deixarei  essa  associagao 
para  pensa-la  em  outro  lugar. 

Dois  anos  depois  de  produzir  uma  alteragao  profunda  na  interpretagao 
newtoniana  dos  fenomenos  gravitacionais,  estabelecendo  o  que  chamou  de  Teoria 
da  Relatividade  Geral,  A.  Einstein  examinou  as  consequencias  da  nova  teoria  sobre 
a  visao  que  os  cientistas  possuiam  sobre  o  Universo.  Para  entendermos  a  dificuldade 
dessa  tentativa,  bem  como  sua  grandiosidade  formal,  e  importante  ressaltar  que, 
naquele  momento,  a  comunidade  cientifica  nao  demonstrava  nenhum  interesse 
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nessa  questao  consubstanciada  na  ausencia  de  qualquer  observagao  de  carater  global. 
Embora  varios  importantes  momentos  da  Historia  da  cosmologia  seriam  forjados 
no  seculo  XX,  creio  que  podemos  aceitar  que  somente  a  pardr  dos  anos  1960,  a 
cosmologia  adquiriu  algum  destaque  nas  advidades  ciendficas.  Em  sua  proposta 
de  descrigao  global  do  Universo,  Einstein  parece  ter  sido  guiado  somente  por  sua 
intuigao  formal  e  suas  idiossincrasias  filosoficas,  dentre  as  quais  a  mais  critica  foi 
aceitar  a  visao  pre-relativista,  newtoniana,  de  que  o  Universo  deveria  ser  uma 
configuragao  estatica.  A  proposta  de  cenario  cosmico  que  Einstein  propos  se  baseava 
em  tres  hipoteses  que  se  revelaram  incorretas,  a  saber: 

•  a  topologia  desse  Universo  e  fechada.  A  segao  espacial  e  dnita  mas  ilimitada. 
Ou  seja,  a  tricurvatura  e  constante  e  igual  a  1; 

•  a  geometria  que  descreve  o  Universo  e  estatica; 

•  a  principal  fonte  da  energia  controladora  da  geometria  do  Universo  e 
constituida  por  materia  incoerente,  sem  interagao  entre  suas  partes;  alem  dela 
existe  uma  energia  misteriosa  de  estrutura  desconhecida,  imaterial,  a  que  deu 
o  nome  de  constante  cosmologica. 

Esse  primeiro  modelo  cosmologico  proposto  por  Einstein  nao  possui  suporte 
observacional.  Com  efeito,  o  modelo  padrao  da  cosmologia  atual  afirma  que 

•  a  segao  espacial  do  Universo  e  euclidiana,  ou  seja,  a  curvatura  do  triespago  e  nula; 

•  o  Universo  e  um  processo  dinamico:  a  curvatura  da  sua  geometria  varia  com 
o  tempo  cosmico; 

•  as  fontes  da  geometria  se  concentraram,  ao  longo  da  Elistoria  do  Universo, 
ou  sob  forma  de  radiagao  (a  densidade  de  energia  dos  fotons  dominou  o  cenario 
cosmologico  nos  momentos  iniciais  da  atual  fase  de  expansao),  ou  como  materia 
ponderada  (galaxias  e  aglomerado  de  galaxias).  Embora,  e  importante  notar 
que,  nos  ultimos  anos,  a  constante  cosmologica  ressurgiu  como  um  possivel 
fator  capaz  de  produzir  uma  explicagao  alternativa  para  a  possivel  aceleragao 
do  Universo,  entendida  agora  como  energia  escura. 

Elavia  um  outro  problema  adicional  ao  modelo  cosmologico  de  Einstein  e  diz 
respeito  a  demonstragao  de  que  esse  modelo  e  altamente  instavel.  Ou  seja,  um 
universo  controlado  por  aquela  geometria  nao  teria  existido  tempo  suficiente  para 
gerar  configuragoes  estaveis  e  permitir  o  aparecimento  de  vida,  dos  planetas,  da 
Terra,  da  especie  humana. 

Ela  no  entanto  duas  caracteristicas  da  proposta  de  Einstein  que  permaneceram. 
A  primeira  diz  respeito  a  sua  formulagao  ao  propor  a  separagao  do  espago-tempo 
quadridimensional  em  tres  dimensoes  de  espago  e  uma  de  tempo.  Longe  desta 
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proposta  configurar  um  retorno  a  ideias  pre-relativistas,  uma  tal  escolha  de  sistema 
de  coordenadas  simplificou  muito  as  equagoes  que  descrevem  a  evolugao  da 
geometria  que  representa  o  Universo. 

A  segunda  caracterfstica  do  cenario  cosmologico  de  Einstein,  mais  importante, 
tornou-se  uma  questao  crucial  da  Cosmologia  inserida  sub-repticiamente  em  seu 
programa  e  que  depende  da  existencia  da  constante  cosmologica  contida  em  sua 
terceira  hipotese,  a  saber,  a  proposta  revolucionaria  de  que  a  Cosmologia  nao  se 
esgota  na  Ffsica. 

Anos  depois,  no  final  da  decada  de  1930,  Lemaitre,  Hubble  e  outros  mostraram 
que  as  observagoes  astronomicas  poderiam  ser  interpretadas  a  luz  da  teoria  da 
relatividade  geral,  desde  que  abandonassemos  a  hipotese  de  que  o  Universo  possuia 
uma  geometria  estatica.  Essas  observagoes  eliminaram  completamente  o  modelo 
cosmologico  de  Einstein. 


Friedmann  e  a  questao  singular 

Em  1 922  aparece,  em  uma  revista  alema,  o  famoso  artigo  do  cientista  russo  A. 
Friedmann  no  qual  um  cenario  dinamico  substitui  a  ordem  congelada  do  mundo 
einsteniano.  Segundo  Friedmann,  o  Universo  teria  um  comego  singular  no  qual  o 
volume  total  teria  o  valor  zero  e  cuja  data  de  criagao  seria  dada  pelo  valor  inverso 
da  expansao  do  Universo.  Essa  singularidade  estaria  associada  ao  valor  infinito  da 
densidade  de  energia  que  curva  o  espago-tempo.  Fagamos  uma  breve  descrigao 
desta  cosmologia: 


•  a  totalidade  do  volume  espacial  do  Universo  varia  com  o  tempo  cosmico. 
Ha  uma  dinamica  que  carrega  as  origens  do  Cosmos  para  um  tempo  longinquo, 
possivelmente  no  passado  infinito.  Entendemos  isso  como  um  processo,  com 
diferentes  tipos  de  energia  dominando  a  cena  cosmica,  em  periodos  de 
condensagao  distintos; 

•  essa  dinamica  e  uma  evolugao.  No  cenario  convencional,  padrao,  impoe  sua 
descrigao  a  partir  de  leis  fisicas  dadas  a  priori ,  constantes,  imutaveis; 

•  processos  elementares,  como  a  desintegragao  da  materia,  nesse  cenario,  sao 
configuragoes  congeladas,  fixas,  ocorrendo  de  modo  identico  em  qualquer  momento 
da  evolugao  do  Universo,  mesmo  quando  estava  extraordinariamente  concentrado. 
Isto  e,  sao  fenomenos  descritos  da  mesma  forma,  tenha  esse  processo  ocorrido  ha 
alguns  bilhoes  de  anos  ou  no  laboratorio  terrestre,  no  cern  ou  no  Fermilab.  Essa 
univocidade  e  entendida  pelo  establishment  sob  o  rotulo  de  coerencia. 


O  modelo  de  Friedmann  se  tornou  padrao  da  cosmologia  gragas  a  duas 
observagoes  astronomicas: 
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•  a  descoberta  do  afastamento  das  galaxias  interpretado  como  variagao  do 
volume  global  do  espago  tridimensional,  no  final  dos  anos  1930; 

•  a  detecgao  em  1964  de  uma  radiagao  cosmica  de  fundo,  interpretada  como 
consequencia  de  uma  fase  extremamente  condensada  do  Universo. 

1964-1979  (SlNGULARIDADE  INICIAL  E  O  UNIVERSO  ETERNO) 

O  primeiro  modelo  cosmologico  sem  singularidade  (Novello  e  Salim), 
correspondendo  a  um  Universo  eterno,  proposto  em  1979,  fez  apelo  a  uma 
modificagao  da  teoria  linear  do  eletromagnetismo.  Com  efeito,  a  teoria  linear  de 
Maxwell  produz  um  universo  singular,  como  se  houvesse  uma  expansao  infinita 
dando  origem  a  um  universo  com  um  comego  que  restaria  para  sempre 
desconhecido. 

Ao  propor  um  processo  nao  linear  para  a  energia  eletromagnetica,  aqueles 
autores  introduziram  a  possibilidade  de  gerar  um  modelo  de  universo  que  estender- 
se-ia  indefinidamente  para  o  passado.  Ou  seja,  a  nao  linearidade  (da  energia  geradora 
da  curvatura  do  espago-tempo)  permitiria  a  perpetuidade  desse  Cosmos. 

Um  segundo  movimento  foi  responsavel  por  outra  forma  de  alteragao  do  cenario 
padrao  da  cosmologia  proposto  pelos  evolucionistas  Paul  Dirac,  Alexander  Sakharov, 
Cesar  Lattes,  Fred  Ployle  e  outros  e  que  pode  ser  sintetizado  pelos  seguintes  passos: 

•  proposta  de  dependencia  cosmica  das  interagoes  elementares  provocando 
uma  alteragao  importante  na  interpretagao  convencional  dos  processos 
elementares.  Fazer  esses  processos  depender  do  tempo  cosmico  e  introduzir  a 
Historia  no  processo  de  sua  analise.  E  aceitar  que  o  Universo  deve  ser  entendido 
a  partir  da  evolugao  de  suas  leis  fisicas; 

•  no  entanto,  esse  processo  de  historicidade  e  brando,  ou  seja,  admite  uma 
descrigao  em  termos  formais  simples,  associados  a  formalismos  conhecidos  e 
que  podem  ser  compreendidos  a  partir  de  configuragoes  observadas  nos 
laboratories  terrestres.  A  origem  formal  para  isso  se  encontra  no  carater  nao 
linear  das  equagoes  da  interagao  gravitacional,  que  descrevem  esses  processos; 

•  como  uma  extensao  natural,  por  inercia,  do  que  Ihe  acontece,  o  homem  tem 
a  tendencia  de  acreditar  que  tudo  que  existe  tem  uma  criagao.  A  ideia  de  que 
algo  “sempre  existiu”  e  quase  inimaginavel  e  certamente  perturbadora.  E,  no 
entanto,  a  ideia  de  que  este  Universo,  em  que  vivemos,  se  criou  a  si  proprio,  se 
insere  na  descrigao  de  processos  nao  lineares  convencionais  na  matematica.  E 
esse  carater  nao  linear  que  permite  entender  a  autocriagao  do  Universo; 

•  dito  de  outro  modo:  nao  e  necessario  sair  da  analise  do  Universo  fisico  para 
entender  sua  origem,  pois  um  processo  nao  linear  nao  requer  uma  fonte  externa 
que  Ihe  de  origem; 
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•  ou  seja,  esse  universo  autocriado,  nao  necessita  de  um  agente  externo  para 
provocar  sua  existencia. 


Universo  ciclico 

A  ideia  de  que  o  Universo  possa  ter  tido  diferentes  ciclos  de  colapso  e  expansao 
nao  e  nova.  No  cenario  da  teoria  da  Relatividade  Geral  (RG),  ja  nos  anos  1940, 
apareciam  propostas  nas  quais  um  cenario  ciclico  era  tratado  dentro  do  modelo 
padrao  da  cosmologia.  Atribui-se  ao  fisico  Richard  Tolman  a  descrigao  formal 
desses  cenarios,  no  interior  da  cosmologia  relativista.  Entretanto,  suas  ideias  nao  se 
desenvolveram  por  uma  questao  tecnica  que  creio  ser  importante  descrever. 

Vimos,  no  cenario  descrito  na  cosmologia  de  Friedmann,  que  a  identificaqao 
da  fonte  da  curvatura  do  espaqo-tempo  a  um  fluido  perfeito  implica  necessariamente 
a  presenqa  de  uma  singularidade,  isto  e,  um  momento  na  historia  do  Universo  no 
qual  todas  as  quantidades  fisicas  relevantes  -  como  a  densidade  de  energia,  a 
temperatura,  etc.  -  atingem  valores  infinitos.  Ou  seja,  nao  podem  mais  ser  descritos 
pela  fisica  que  e  incapaz  de  associar  uma  medida  realmente  realizada  a  essa 
quantidade  matematica,  o  infinito.  Assim,  ao  atingir  este  momento  singular,  toda 
memoria  anterior  se  apagaria.  Nesse  esquema,  a  propria  ideia  de  Universo  ciclico 
perde  sentido.  Somente  quando  os  modelos  com  bouncing  apareceram,  foi  possivel 
dar  sentido  preciso,  coerente,  a  proposta  de  que  o  Universo  possa  ter  ciclos.  Surge 
entao  a  questao:  Um  so  ciclo  de  contraqao  e  expansao?  E  como  termina  esse  ciclo? 

A  ideia  segundo  a  qual  o  Universo  tera  um  fim  como  um  grande  cataclisma 
{big  crunch)  e  uma  proposta  tao  ingenua  quanto  o  processo  inverso  de  sua  eventual 
origem  {big  bang)  e  so  ganha  sentido  formal  dentro  da  hipotetica  extensao  ilimitada 
da  fisica  terrestre  ao  Cosmos.  Em  verdade,  como  anunciava  profeticamente  o  poeta 
T.  S.  Elliot,  esse  particular  mundo  em  que  vivemos  terminara  nao  com  um  estrondo, 
nao  com  um  colapso  total,  mas  com  um  lamento. 

Com  efeito,  seguindo  a  sugestao  daqueles  cientistas  historicos,  evolucionistas, 
somos  levados  a  concluir  que  o  Universo  esta  ainda  em  forma^ao,  e  inacabado, 
eternamente  inacabado,  envolvido  em  um  processo  continuo  de  formagao,  criagao 
e  destruigao. 

Dito  de  outro  modo,  assim  como  este  Universo  se  autocriou,  a  partir  de  um 
vazio,  quando  ele  se  autodestruir  so  sobrara  o  vazio.  A  partir  desse  vazio,  construir- 
se-a  um  novo  universo. 

E  depois? 

Nao  temos  hoje  nenhum  indicio  que  permita  afirmar  que  este  processo  de 
criagao  e  destruiqao  tenha  um  fim. 
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CAPITULO  27 


FILOSOFIA  E  PEDAGOGIA  - 
UMA  SIMBIOSE  A  RECUPERAR 


Hans-Georg  Flickinger 

Ao  longo  das  ultimas  decadas,  o  gesto  dominador  da  racionalidade  moderna 
vem  perdendo  aceitaQo  unanime.  Luiz  Carlos  Bombassaro,  autor  do  livro  As 
fronteiras  da  epistemologia:  como  se  produz  o  conhecimento 1  leva  o  leitor  para  dentro 
desse  debate.  Trata-se  do  problema  da  autolegitima^ao  da  razao  que,  como 
Feyerabend  (1977)  afirma,  desembocaria  num  cfrculo  argumentativo;  um  cfrculo 
inevitavel  no  momento  em  que  o  conhecimento  tenta  fundar  sua  validade  cientifica, 
lanqando  mao  de  criterios  impostos  pela  propria  razao.1 2  Suspeita-se  que,  assim 
como  o  logos  tem  sua  origem  no  mito,  o  conhecimento  cientifico  afunda,  na  verdade, 
em  solo  para  assim  dizer  pre-racional. 

A  pedagogia  como  ciencia  nao  foge  dessa  armadilha.  Quern  se  preocupa,  hoje, 
com  as  bases  epistemologicas  da  educaqao  enfrenta  essa  tensao  entre  a  pretensao 
cientifica  da  pedagogia  e  o  fundo  pre-racional  do  processo  educativo  na  experiencia 
social. 

Observapoes  historicas 

No  berqo  da  filosofia  ocidental,  na  Grecia,  a  procura  pelo  saber  serviu,  antes 
de  tudo,  para  tornar  o  homem  capaz  de  construir  uma  vida  digna  dentro  da 
comunidade  da  polis.  O  homem  enquanto  zdon politikon  -  eis  o  ideal  a  ser  realizado. 
A  fim  de  preparar  o  individuo  para  cumprir  esse  desafio,  a  filosofia  assumiu  uma 
missao  essencialmente  pedagogica.  Modificando  um  dito  de  Kant,  pode-se  dizer 
que  ai  se  compreendeu,  talvez  pela  primeira  vez,  que  a  filosofia  sem  a  pedagogia  e 
vazia,  assim  como  e  cega  a  pedagogia  sem  filosofia.  Foi  essa  convicqao  que  levou 
Socrates,  o  protagonista  dos  dialogos  platonicos,  a  convencer  seus  interlocutores 
da  importancia  de  perseguir  o  ideal  do  homem  virtuoso.  Um  ideal  que  defende  a 


1  Bombassaro,  Luiz  Carlos  (1996),  3.  ed.  Petropolis. 

2  Feyerabend,  Paul  (1977),  Contra  o  metodo,  Rio  de  Janeiro. 
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primazia  do  bem  publico  postergando  o  interesse  pardcular  para  o  segundo  piano. 
Sao,  antes  de  tudo,  as  tragedias  gregas  que  se  alimentam  desse  impulso  pedagogico. 

Ao  longo  da  historia  ocidental,  a  filosofia  afrouxou  o  compromisso  com  sua 
missao  pedagogica.  Definida  pelas  diretrizes  teologicas  propagadas  pela  Igreja,  a 
vida  politico-social  na  Idade  Media  visava  a  integrar  os  individuos  -  muitas  vezes 
forgadamente  em  uma  ordem  profana  teologicamente  predefinida.  Ai,  educar 
significava  tirar  o  homem  da  vida  pecaminosa,  submetendo-o  a  uma  ordem  de 
legitimaqao  transcendente  e  inquestionavel.  Esse  entendimento  fez  com  que  a 
reflexao  ativa  do  homem  se  tornasse  nao  apenas  prescindivel,  senao  ate  perigosa,  ja 
que  qualquer  objeqao  critica  a  ordem  dada  corria  o  risco  de  sofrer  reaqoes  mais  ou 
menos  brutais.  O  destino  de  hereticos  e  supostas  bruxas  o  comprova. 

Foi  sobretudo  ao  longo  dos  seculos  XIV  e  XV,  devido  a  perda  da  forga  dos 
dogmas  teologicos,  que,  de  modo  crescente,  foi-se  perdendo  a  certeza  quanto  ao 
lugar  do  homem  no  mundo,  como  prescrito  pela  Igreja.  A  secularizagao  liberava  o 
homem  da  “camisa  de  forga”  medieval.  Pagou-se,  porem,  um  alto  prego  por  essa 
liberagao.  O  homem  viu-se  de  repente  obrigado  a  refletir,  ele  mesmo,  sobre  seu 
papel  no  mundo.  Ao  inves  de  confiar  na  verdade  garantida  por  uma  instancia  tida 
como  transcendente,  ele  precisou  abrir-se  ao  mundo  mediante  a  propria  razao. 
Um  desafio  de  consequencias  radicals,  porque,  a  fim  de  construir  seu  ambiente 
natural  e  social,  ele  passou  a  impor  ao  mundo  uma  sua  visao,  porque  nascida  de 
setts  interesses  peculiares;  tratando-o,  portanto,  como  objeto  manipulavel.  Foi  com 
esse  primado  da  razao  na  cena  agora  construida  pelo  sujeito  “dessacralizado”,  que 
nasceu  o  mito  da  onipotencia  da  racionalidade  humana.  Ainda  que  pertencendo 
ao  mundo,  o  homem  fingiu  estar  fora  dele  para  poder  manipula-lo  como  objeto 
calculavel.  A  pretensa  superioridade  da  razao  humana  serviu,  assim,  para  legitimar 
essa  atitude  objetificadora.  Entre  essa  atitude  e  a  ideia  da  objetividade  como  garante 
da  cientificidade  do  conhecimento,  precisou-se  de  apenas  um  passo. 

Com  essa  nova  atitude  frente  ao  mundo,  no  seu  modo  de  entende-lo  e  de  lidar 
com  ele,  o  homem  viu-se  jogado  de  volta  a  si  e,  com  isso,  forgado  a  refletir  sobre  a 
legitimidade  do  que  fazia.  A  dupla  tarefa  de  sua  epistemologia  passou  a  ser  ganhar 
clareza  sobre  seus  motivos  e  interesses,  e  encontrar  legitimagao  frente  as  novas 
opgoes  que  se  seguiriam.  As  ciencias  modernas  aceitaram  esse  desafio,  mas  so 
puderam  faze-lo  imunizando  o  processo  cientifico  contra  quaisquer  determinagoes 
etico-morais.  Significa  que  perderam  de  vista  tanto  aquilo  em  que  estavam  baseadas 
quanto  sua  responsabilidade  social. 

Tendo-se  em  vista  o  fato  de  que  a  educagao  e  pensada  como  a  inclusao  das 
pessoas  no  saber,  como  incremento  ao  seu  entrosamento  social,  observa-se  uma 
incompatibilidade  entre  a  pretensa  objetividade  do  conhecimento  cientifico  e  o 
processo  educativo  como  campo  de  experiencias  sociais.  No  momento  em  que  a 
pedagogia  se  compromete  com  o  criterio  da  objetividade,  com  vistas  ao 
reconhecimento  de  sua  cientificidade,  ela  deixa  de  lado  a  missao  essencialmente 
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social  que  Ihe  e  propria.  E  vice-versa,  se  a  pedagogia  voltar-se  apenas  a  sua  missao 
social  sem  certificar-se  de  sua  base  epistemologica,  colocara  em  risco  sua 
cientificidade.  Eis  o  dilema.  Sera  possivel  resolve-lo  com  a  ajuda  da  filosofia? 

O  CONTRAPONTO  A  IDEOLOGIA  CIENTIFICISTA 

O  afastamento  mutuo  entre  filosofia  e  pedagogia  ao  longo  da  Historia  pode 
ser  tornado  como  ponto  de  referenda  do  trabalho  de  Luis  Carlos  Bombassaro.  Em 
As  fronteiras  da  epistemologia,  e  na  Tese  de  doutorado,  sob  o  titulo  Im  Schatten  der 
Diana  -  die  Jagdmetapher  im  Werk  von  Giordano  Bruno  (Na  sombra  da  Diana  -  a 
metafora  de  caga  na  obra  de  Giordano  Bruno),3  Bombassaro  denuncia  a  falha  da 
epistemologia  cientificista,  que  nao  conseguiria  juntar  racionalidade  e  historicidade 
como  dois  pilares  complementares  de  nosso  saber  cientifico.  O  primeiro  livro  citado 
coloca  em  xeque  a  tese  da  aparente  incondicionalidade  dos  pressupostos,  nos  quais 
a  ideia  da  racionalidade  moderna  se  funda.  E,  completando  a  mesma  linha,  a  Tese 
de  Doutorado  comprova  que  a  epistemologia  teria  de  recorrer  a  metaforas  e  alegorias 
para  caracterizar  o  fundamento  da  reflexao  cientifica.  Cito  a  partir  da  Tese:  “Minha 
intengao  foi,  em  primeira  linha,  a  de  elaborar  os  pressupostos,  sob  os  quais  Bruno 
interpreta  a  metafora  da  caga  e  o  mito  de  Aktaion  num  sentido  epistemologico”,4 5 
para  chegar  a  “conclusao  mais  importante  de  minha  pesquisa  (que)  consiste  na 
descrigao  e  acentuagao  do  significado  epistemologico  que,  no  pensamento  de  Bruno, 
e  atribuido  a  metafora  da  caga  e  ao  mito  de  Aktaion' ?  Bruno  teria  feito  um  passo 
importante  ao  concluir  que,  ao  debrugar-se  sobre  si,  o  pensamento  descobriria  o 
proprio  fundamento  pre-racional,  uma  demonstragao  historica  do  uso 
epistemologico  de  figuras  metaforicas  e  mitos.  O  recurso  a  reflexao,  no  sentido 
estrito  do  termo  -  re-flectere  como  um  voltar-se  para  si  -  teria  levado  Bruno  a 
verdadeira  raiz  pre-racional  do  saber.  Segundo  o  autor  renascentista,  a  racionalidade 
alimenta-se  de  uma  fonte  nao  legitimavel  com  argumentos  racionais.  Assim,  a 
reflexao  revelaria  uma  racionalidade  nao  consciente  de  seus  proprios  limites;  isto  e, 
uma  racionalidade  cega. 

E  dificil  sobre-estimar  essa  observagao.  Ela  lembra  a  ja  mencionada  origem  do 
logos  no  mito.  Ate  hoje,  a  ideia  de  cientificidade  nao  se  libertou  dessa  mancha  vinda 
a  luz  na  autopsia  da  racionalidade.  Assumi-la  como  sua  condigao  delimitadora 
exige  reconhece-la  como  caraterfstica  de  todo  processo  cognitivo. 

Desde  que  a  identidade  originaria  da  filosofia  com  a  pedagogia  se  desfez,  a 
ultima  vem  correndo  atras  dos  caminhos  epistemologicos,  favorecidos  nos  debates 
filosoficos.  Nas  trilhas  de  Descartes,  a  majoritaria  teoria  da  ciencia  trabalha  com  a 
validade  exclusiva  da  racionalidade,  como  via  regia  para  legitimar  o  conhecimento 


3  Bombassaro,  Luiz  Carlos  (2002),  Frankfurt/M. 

4  Ibidem ,  415. 

5  Ibidem ,  p.  418  (Tradu^ao  minha,  HGF). 
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cientiTico.  Com  isso,  ela  dificulta  para  si  mesma  o  entendimento  de  fatos  e  processos 
essencialmente  sociais.  Nao  e  de  se  admirar  portanto  que,  ao  escolher  essa  matriz, 
a  pedagogia  criasse  tambem  um  problema  serio  para  a  educagao.  Ora,  na  medida 
em  que  a  pedagogia  se  submeta  ao  criterio  da  objetividade,  ela  nao  conseguira  fazer 
jus  ao  carater  essencialmente  social  do  processo  educativo.  Ficariam,  entre  outros, 
fora  das  preocupagoes  pedagogicas  a  autonomia  e  o  reconhecimento  como  diretrizes 
imprescindiveis  da  educagao.6  Se  a  pedagogia  quiser  recuperar  seu  carater  social, 
tera  de  exigir  outra  base  epistemologica.  Uma  exigencia  que  levaria  necessariamente 
a  reconsideragao  da  relagao  entre  filosofia  e  pedagogia,  pois  ela  afetaria  ambas  as 
disciplinas.  Eis  a  ligao  que  se  pode  extrair  das  consideragoes  de  Bombassaro. 

Para  o  espirito  da  sociedade  contemporanea,  a  antiga  simbiose  grega  de  filosofia 
e  pedagogia  nao  seria  suficiente,  nem  mesmo  possivel,  se  se  quiser  uma  recuperagao 
da  educagao  como  espago  de  experiences  sociais.  Hoje,  esta  simbiose  e  impensavel. 
Muito  pelo  contrario,  sua  relagao  deveria  ser  vista  como  relagao  que,  na  melhor 
das  hipoteses,  ofereceria  a  chance  de  uma  aprendizagem  mutua  entre  ambas. 


Descaminhos  epestemologicos  da  educa(;ao 

A  pergunta  pela  legitimagao  do  conhecimento  acompanha  a  filosofia  desde 
sua  origem,  podendo  mesmo  ser  considerada  o  seu  impulso  principal.  Ao  longo  da 
Historia  foram  dadas  diversas  respostas  a  ela,  mas  nos  nao  as  exporemos  aqui.  Para 
avaliar  o  atual  cenario  educativo,  basta  destacar  os  criterios  com  os  quais  se  ocupa, 
hoje,  a  epistemologia  da  pedagogia.  Sao  eles  criterios  que  remetem  a  argumentos 
trazidos  por  Renee  Descartes,  no  seculo  XVII,  sendo  que,  no  seu  centra,  como 
sabemos,  esta  a  distingao  radical  entre  sujeito  e  objeto.  Ao  insistir  no  carater 
especifico  de  ambos  -  a  unidade  do  espirito  e  a  divisibilidade  do  corpo  -,  o  filosofo 
deu-se  conta  de  um  abismo  intransponivel  entre  eles.  Com  isso,  o  sujeito  passou  a 
assumir  o  papel  de  instancia  ultima  da  autocertificagao  do  conhecimento,  quando 
o  corpo  tornou-se,  para  ele,  um  mero  objeto  manipulavel.  O  proprio  termo,  objeto 
(em  latim:  objectum ),  confirma  o  sentido  de  seu  ver-se  jogado  para  o  lado  oposto 
do  sujeito. 

Pois  bem,  e  esta  separagao  que  marca  a  epistemologia  das  ciencias  modernas, 
quando  o  criterio  da  objetividade  torna-se  o  garante  do  conhecimento  tido  como 
cientifico.  Onipresente  nas  ciencias  naturais,  gragas  a  precisao  dos  resultados  obtidos, 
essa  visao  foi  aceita  tambem  como  modelar  pelas  ciencias  sociais  e  humanas,  por 
ganharem  com  isto  a  tao  buscada  “cientificidade”.  Tambem  a  pedagogia  seguiu 
esse  caminho,  obrigando-se  a  aceitar  o  compromisso  com  esse  criterio 
epistemologico,  na  busca  de  ter  reconhecido  seu  status  cientifico. 


6  Ver  Flickinger,  Hans-Georg,  Autonomia  e  reconhecimento  —  dois  conceitos-chave  na  forma^ao. 
Revista  Educagao ,  Porto  Alegre,  Edipucrs,  v.  34,  n.  1,  p.  7-12. 
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Em  geral,  a  objetividade  como  criterio  da  certificagao  da  cientificidade  faz 
com  que  o  caminho  para  o  conhecimento  se  submeta  a  pelo  menos  tres  exigencias. 
Exige-se,  primeiro,  a  transformagao  da  realidade  em  objeto,  que  temos  que 
reconhecer,  e  uma  passagem  nada  natural.  Segundo,  e  preciso  escolher  um  caminho 
que  respeite  a  distingao  epistemologica  entre  sujeito  e  objeto  do  conhecimento.  E, 
terceiro,  exige-se  que  os  resultados  alcangados  sejam  sempre  interpretados,  ja  que, 
por  si  sos,  eles  nao  tem  sentido  algum. 

No  que  tange  a  pedagogia,  interessa-nos  identificar,  agora,  os  efeitos  restritivos 
dessas  tres  diretrizes  as  quais  a  pedagogia  se  expoe  para  conquistar  a  qualificagao  de 
ciencia  no  sentido  pos-cartesiano. 

Na  verdade,  a  tarefa  de  transformar  as  experiences  pedagogicas  em  objeto  de 
investigagao  causa  serios  constrangimentos.  O  primeiro  deles  tem  a  ver  com  a 
dificuldade  em  deter,  em  fixar  o  processo  educativo,  o  qual  obviamente  desenvolve- 
se  enquanto  animado  processo  social.  Sustar  esse  processo  para  manipula-lo  significa 
negligenciar  seu  carater  dinamico,  porque  a  objetivagao  ignora  a  atividade 
espontanea  dos  envolvidos.  A  dificuldade  expressa-se,  entre  outros,  pela  falta  de 
criterios  univocos  para  delimitar  o  objeto  de  interesse.  A  diversidade  de  parametros 
reproduz  o  multiplo  dos  pontos  de  vista  que,  por  sua  vez,  determinam  a  escolha  da 
respectiva  tematica.  E  obvio  que  o  educador  profissional  tem  outro  acesso  a  realidade 
educativa  que  o  psicologo,  o  administrador  da  instituigao  ou  o  politico  responsavel 
pelo  investimento  dos  recursos  publicos.  Nao  ha  como  chegar  a  um  entendimento 
univoco,  no  que  se  refere  a  identificagao  do  objeto.  Fato  que  leva  a  por  em  questao 
o  pressuposto  abismo  entre  sujeito  e  objeto,  na  relagao  pensada  como  objetiva, 
denunciando,  na  verdade,  o  envolvimento  dos  individuos  na  construgao  do  objeto 
cienrifico. 

Para  tornar  concretas  essas  dificuldades,  darei  a  seguir  tres  exemplos.  O  primeiro 
refere-se  ao  trabalho  com  criangas  consideradas  excepcionais,  tais  como  as 
hiperativas.  Para  diagnosticar  a  hiperatividade  e  submeter  essas  criangas  a  um 
tratamento  adequado,  supoe-se  certa  medida  de  normalidade  do  comportamento 
infantil;  uma  medida  que  serve  para  identificar  as  criangas  excepcionais.  Alvos  da 
atengao  pedagogica,  essas  criangas  precisariam  do  cuidado  especifico,  tanto  na  escola 
quanto  em  casa,  ou  no  espago  publico.  No  entanto,  o  educador  profissional,  os 
pais  e  o  burocrata  escolar  dificilmente  convergent  quanto  a  definigao  do  dispositivo 
para  legitimar  o  diagnostico  -  embora  cada  um  traga  razoes  compreensiveis  para 
sua  opiniao.  Uma  definigao  objetiva,  linica  e  imparcial  e  improvavel;  ao  contrario, 
ela  depende  do  modo  peculiar  de  acesso  de  cada  um  desses  profissionais  ao  alvo 
“crianga  excepcional”. 

Duvidas  semelhantes  existem  em  relagao  ao  idoso  como  alvo  da  gerontologia. 
Ate  hoje,  essa  disciplina  social  nao  chegou  a  um  consenso  quanto  a  determinagao 
de  sua  clientela  como  objeto  do  trabalho  profissional.  Quem  e  o  idoso?  Aquela 
pessoa  que  chegou  a  65  anos  de  idade?  Quem  passou  dos  70  anos?  Ou  quem  caiu 


425 


fora  do  mercado  de  trabalho,  sem  chance  de  ser  reintegrado?Trabalha-se  com  varios 
criterios  para  legitimar  uma  sua  definigao.  Na  verdade,  a  pessoa  de  idade 
transforma-se  em  objeto  da  disciplina,  dependendo  do  criterio  profissional  aplicado. 
Enfim,  na  busca  da  propalada  “cientificidade”,  a  gerontologia  deixa  de  considerar 
a  dinamica  individual  e  social  inerente  a  experiencia  do  envelhecimento. 

O  auge  das  tentadvas  de  objedvar  os  processos  educadvos  esta  na  importancia 
dada  aos  curriculos  e  a  definigao  dos  termos  educacionais.  Ja  se  fala  acerca  de  uma 
ciencia  curricular,  cujas  normas  deveriam  ter  validade  geral,  supondo-se,  ai,  que,  na 
educagao,  as  experiences  sociais  seriam  amplamente  manipulaveis,  assim  como  se 
manipulam  “coisas”.  De  fato,  todo  processo  de  formagao  vem  sendo  tratado  como 
se  fosse  previsivel  e  estivesse  de  antemao  delineado.  O  que  se  perde,  com  isso,  e  a 
chance  de  sacudir  e  levar  a  acordar  o  potencial  que  dormita  nos  envolvidos,  e  de 
viver  o  carater  da  educagao  como  experiencia  social. 

Outro  estorvo  causado  para  a  pedagogia  pelo  criterio  da  objetividade  tern  a 
ver  com  as  restrigoes  impostas  por  esse  criterio  quanto  a  escolha  dos  metodos 
adequados.  O  leque  de  caminhos  cientificos  objetivos  e  amplo.  Desde  a  diretriz 
positivista,  que  domina  nas  ciencias  naturais,  ate  as  tecnicas  de  entrevista  como 
variantes  da  concepgao  empirista,  nas  ciencias  sociais  e  humanas,  observa-se  uma 
diferenciagao  cada  vez  mais  sofisticada.  Todavia,  em  relagao  a  todos  esses  caminhos 
e  comum  ouvir-se  a  afirmagao  de  que  nao  haveria  interference  subjetiva  alguma 
ao  longo  da  elaboragao  dos  resultados. 

Preocupada  com  o  reconhecimento  de  sua  cientificidade,  a  pedagogia  insiste 
em  fazer  experimentos  com  essa  multiplicidade  de  procedimentos  objetivos,  a  fim 
de  tornar  calculavel  e  controlavel  o  seu  acesso  aos  processos  educativos.  Devido  a 
que  o  processo  de  formagao  vem  sendo  construido  de  modo  mais  racional  possivel. 
Tanto  o  assim  chamado  “processo  de  Bolonha”  quanto  a  pesquisa  comparativa  em 
rn'vel  nacional  e  internacional  (PISA,  etc.)  -  para  falar  apenas  de  dois  exemplos  - 
tern  sua  razao  de  ser  nesse  compromisso.  No  entanto,  olhando-se  mais  de  perto,  as 
tentativas  de  tornar  objetivo  o  processo  educativo,  tem-se-o  exposto  a  inumeras 
armadilhas.  Os  metodos  mais  usados,  como  aquele  das  tecnicas  de  entrevistar,  por 
exemplo,  apenas  delimitam  um  leque  de  respostas  possiveis  sem  oferecer  margem  a 
reflexao  mais  profunda,  no  que  diz  respeito  ao  sentido  do  questionario.  E  o  que  se 
pode  constatar  no  modelo  favorecido  da  escolha  multipla.  Tais  tecnicas  ademais 
nao  excluem,  de  fato,  a  influencia  de  fatores  subjetivo-emocionais  no  teor  das 
respostas.  Nem  a  empatia  pessoal,  nem  o  menosprezo  mutuo  dos  interlocutores  ou 
o  grau  de  familiaridade  com  o  tema  podem  ser  subtraidos  do  resultado  causando, 
portanto,  distorgoes.  Nao  e  preciso  ir  tao  longe,  como  o  fez  Hartwig  Berger,  para  quern 
o  unico  sentido  correto  das  tecnicas  de  entrevista  estaria  no  autoesclarecimento  do 
entrevistador  sobre  seus  preconceitos.7 


7  Berger,  Hartwig  (1974),  Untersuchungsmethode  und  soziale  Wirklichkeit.  Frankfurt/M. 
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Com  isso,  porem,  abre-se  um  amplo  espago  para  qualquer  tipo  de  manipulagao. 
Nem  mesmo  a  pesquisa  empfrica  qualitativa  escapa  a  esse  problema.  Pois  a  tecnica 
de  interpretagao  do  material  chegou  a  tal  nivel  de  sofisticagao,  que  o  pesquisador 
trata-o,  de  fato,  como  mero  objeto  de  entendimento.8  Algo  semelhante  acontece 
com  o  levantamento  de  dados  e  os  metodos  estatisticos.  Nao  que  eles  sejam  inuteis, 
por  si  sos,  porem,  os  dados  -  por  exemplo  sobre  alunos  que  abandonam  os  estudos, 
sobre  a  violencia  escolar  etc.  -  oferecem  apenas  o  panorama  quantitative  do 
problema.  Eles  nao  tem,  contudo,  forga  suficiente  para  indicar  o  que,  no  seu 
levantamento,  faz  efetivamente  sentido.  Com  essa  observagao  chagamos  ao  terceiro 
aspecto,  que  poderia  levar  a  pedagogia  a  emaranhar-se  na  armadilha  da  concepgao 
objetivista. 

O  levantamento  de  dados  e  informagoes  sobre  o  cenario  educacional  pode  ser 
o  mais  perfeito  possfvel;  contudo,  quem  apoiar  suas  decisoes  exclusivamente  no 
que  ai  se  tem  como  resultado,  estara  redondamente  equivocado.  Na  melhor  das 
hipoteses,  os  dados  puros  nada  mais  fazem,  na  verdade,  do  que  apresentar  o  status 
quo  da  realidade  educacional.  Para  que  esses  dados  fagam  sentido,  e  necessario 
interpreta-los.  As  informagoes  abrangentes,  por  exemplo,  sobre  quais  seriam  os 
efeitos  de  um  aluno  pertencer  a  determinada  camada  social,  de  nada  servirao  se  tais 
informagoes  nao  vierem  vinculadas  a  intengao  implicita  ao  questionamento,  porque 
so  assim  elas  ganharao  significado.  Sem  uma  interpretagao,  os  dados  e  as  informagoes 
podem  tornar-se  presa  de  qualquer  interesse,  e  serem  manipulados  no  sentido  desses. 
Pergunta-se,  entao:  Como  se  da  a  interpretagao?  E,  nela,  quais  os  elementos  capazes 
de  corrigir  o  pretenso  absolutismo  da  objetividade? 

A  VOLTA  POR  CIMA 

Resumindo:  na  medida  em  que  se  leve  a  pedagogia  a  adaptar-se  a  epistemologia 
pos-cartesiana,  eis  que  se  estara  sacrificando  o  processo  educativo  no  altar  da 
cientificidade  objetivadora.  Pois  ela,  assim,  perde  o  acesso  a  dinamica  social  do 
processo  educativo.  Se  se  quiser  evitar  esse  mal,  dever-se-a  encontrar  para  ela  uma 
alternativa  epistemologica.  Qual  poderia  ser  essa  alternativa?  De  onde  viria? 
Curiosamente,  os  pedagogos  teriam  de,  novamente,  extrai-la  daquela  mesma  filosofia 
que  os  levou,  la  atras,  a  optar  pelo  caminho  cientificista.  Explico. 

E  um  fato  que  a  filosofia  iluminista  alimentou,  durante  tres  seculos:  a  exigencia 
de  objetividade  para  o  conhecimento  cientifico.  O  sucesso  inquestionavel  dessa 
exigencia  nas  ciencias  naturais  fez  com  que  a  maioria  das  ciencias  sociais  e  humanas 
se  convencesse  da  necessidade  de  tambem  adota-la  como  seu  proprio  criterio  de 
validade.  Ocorre,  porem,  que,  no  bojo  da  filosofia  como  tal,  e  em  desacordo  com 


8  Ver,  sobretudo,  o  sociologo  alemao  Fritz  Schiitze,  com  seus  trabalhos  (na  tradiijao  da  Escola  de 
Chicago),  sobre  a  entrevista  narrativa.  Compare  tambem  a  concepgao  da  Hermeneutica  objetiva , 
defendida  por  Ulrich  Oevermann. 
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essa  particular  concepgao  filosofica  (iluminista),  surgiram  serias  duvidas  em  relagao 
a  pretensa  exclusividade  dessa  concep^ao  epistemologica.  Renasceu,  na  filosofia, 
um  entendimento  do  processo  cientifico  que,  desde  a  filosofia  classica  grega, 
argumenta  em  favor  da  primazia  da  interpreta^ao  e  compreensao  dialogica,  como 
modos  de  experiencia  da  verdade,  o  qual  culminou  na  chamada  hermeneutica 
filosofica .9 

Contra  certezas  garantidas  pelo  procedimento  metodologico,  essa  vertente  ve 
o  conhecimento  como  estando  vinculado  a  identifica^ao  do  lugar  do  homem  dentro 
do  mundo.  Um  mundo,  que,  se  manejavel  por  ele,  nao  o  sera  ao  modo  determinante 
de  uma  racionalidade  dura  nem  jamais  de  modo  pleno. 

Aquele  que  desejar  liberar-se  da  “camisa  de  forga”  da  ideologia  cientificista 
podera  contar  com  a  experiencia  de  sentir-se  inserido  em  horizontes  intransponfveis, 
tais  como  a  linguagem,  a  historia  e  o  meio  ambiente.  Uma  afirmagao  valida  portanto 
tambem  para  a  pedagogia.  Respeitando-a,  a  pedagogia  poderia  conquistar  seu  status 
de  ciencia  sem  cair  na  armadilha  do  cientificismo  bruto. 

As  duvidas  referentes  ao  moderno  modelo  cientificista  nasciam  ja  no  seculo 
XIX.  E  Schleiermacher,  E  Nietzsche,  W.  Dilthey,  entre  outros,  questionavam  a 
validade  daquele  modelo  para  as  ciencias  humanas  e  sociais.  Eles  alegavam  que  o 
entendimento  da  vida  humana  e  das  experiencias  sociais  exigiria  um  tratamento 
cientifico  proprio.  O  possivel  sentido  de  tais  experiencias  revelar-se-ia  apenas  a 
quern  estivesse  consciente  de  sua  pertenga  ao  campo  investigado  e  a  dinamica  das 
relates  sociais.  Segundo  eles,  so  uma  abordagem  interpretativa  poderia  dar  conta 
disso,  ja  que,  enraizado  no  seu  ambiente  social,  o  homem  nunca  poderia  desvincular- 
se  do  mesmo  a  ponto  de  torna-lo  um  seu  objeto  de  conhecimento.  Trata-se  de  um 
modelo  epistemologico  que,  sem  aniquilar  a  importancia  do  caminho  objetivador, 
veta  contudo  a  pretensao  de  exclusividade  do  mesmo.  Para  tan  to,  o  sujeito  tern  de 
renunciar  a  atitude  dominadora  de  senhor  do  mundo,  e  aceitar  o  risco  de  errar; 
sim,  tornar-se  consciente  de  que  jamais  chegara  a  uma  verdade  ultima,  a  qual 
imprimiria  o  proprio  selo. 

E  evidente  a  atragao  dessa  via  hermeneutica  para  a  pedagogia,  no  momento 
em  que  tenta  recuperar  seu  carater  essencialmente  social.  Por  que?  O  processo 
educativo  nao  devendo  esgotar-se  na  mera  mediagao  de  conhecimentos  mediante 
tecnicas  de  ensino  padronizadas;  os  profissionais  dispondo-se  a  renunciar  ao  gesto 
do  sabio  que  tem  sempre  a  ultima  palavra;  construindo-se  um  caminho  para  o 
dialogo  verdadeiro  com  toda  incerteza  referente  aos  possiveis  resultados;  os 
interlocutores  reconhecendo  a  autonomia  do  outro  e  exercendo  o  dialogo;  cada 
um  chegando  a  descobrir  seus  proprios  preconceitos  e  a  prioridade  da  pergunta  em 
relagao  a  resposta  -  em  resumo,  a  pedagogia  investindo  no  caminho  da  hermeneutica 
como  doutrina  da  compreensao,  eis  que  ela  encontraria  a  porta  para  um  outro 

9  Ver,  entre  outros,  a  famosa  disputa  dos  metodos  nas  ciencias  sociais  em  1960. 
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caminho  epistemologico  -  capaz  de  encarar  com  destemor  o  fundo  pre-racional 
intratavel  em  que  enterra  as  raizes.10  E  os  pedagogos,  com  isso,  extrairiam  proveito 
da  critica  filosofica  do  cientificismo,  deslocando  para  o  outro  a  sua  frente,  ou  melhor, 
para  a  experiencia  humana  viva  o  meio  dialogico  por  excelencia,  em  que  a 
racionalidade  se  revela  no  que  tern  de  melhor. 


10  Sua  publicafao  no  Brasil:  Th.W.  Adorno  et  al.  (2014).  A  disptrta  do positivismo  na  sociologia  alema, 
na  Cole9ao  Fundamentos  do  Direito,  da  leone  Editora  Sao  Paulo. 
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CAPITULO  28 


FORMAgAO  E  FUTURO 


Wolfgang  Neuser 

O  que  pode  se  chamar  formagao  no  seculo  XXI?  E  mesmo  necessario  que 
ainda  tenham  formagao  as  pessoas  no  seculo  XXI?  Nas  discussoes  dos  anos  70  e  80 
do  seculo  XX,  nao  era  evidente  que  a  formagao  -  diferentemente  da  instrugao 
como  algo  que  constitui  a  personalidade,  representa  ainda  um  valor  e  que  ainda 
seja  necessaria  a  formagao.  Penso  que  a  formagao  da  personalidade  e  sim  um 
valor,  mas  tambem  penso  que,  no  seculo  XXI,  isso  e  somente  tern  exito  com 
um  conceito  de  formagao  essencialmente  distinto  daquele  que  foi  discutido  no 
seculo  XX.  Se  a  formagao  no  seculo  XX  era  formagao  da  personalidade  na 
sociedade  burguesa,  a  formagao  no  seculo  XXI  tera  de  formar  uma  personalidade 
que  possa  se  orientar  na  sociedade  do  conhecimento  e  que,  a  partir  da  riqueza 
de  informagoes  a  disposigao,  possa  distinguir  as  assergoes  confiaveis  sobre  o 
mundo  daquelas  declaragoes  enganosas,  para  poder  sobreviver  em  sociedade.1 
Essa  mudanga  se  torna  clara  quando  se  consideram  brevemente  algumas 
concepgoes  de  formagao  do  passado.2  Para  isso,  duas  epocas  tern  de  estar  em 
primeiro  piano:  o  humanismo  dos  seculos  XV  e  XVI  e  a  sociedade  burguesa 
dos  seculos  XIX  e  XX. 

A  discussao  sobre  a  formagao  leva  a  uma  distingao  conceitual  no  humanismo 
dos  seculos  XV  e  XVI.  Em  discussao  esta  se  a  formagao  e  antes  uma  caracterfstica 
propria  do  ser  humano  ou  se  ela  e  antes  caracterfstica  formal,  ou  seja,  se  para  a 
determinagao  do  homem  e  preciso  que  ele  tenha  formagao  ou  ele  se  forme,  ou  se 

1  Luiz  Carlos  Bombassaro  discutiu  a  questao  da  formagao  e  da  erica  nas  Ciencias  da  Natureza  (Biologia), 
em  Bioerica,  Formagao  e  Dialogo:  Consideraqoes  sobre  a  Rela^ao  entre  Erica  e  ciencia,  em:  Ricardo 
Timm  de  Souza  e  Nythamar  Fernandes  de  Oliveira  (ed.).  Fenomenologia  hoje:  bioetica,  biotecnologia, 
biopolitica.  Porto  Alegre:  Edipucrs,  2008.  p.  379-386.  Ele  conclui  que  as  Ciencias  da  Natureza  tern 
de  estar  em  discussao  permanente  com  a  Filosofia,  especialmente  quando  se  trata  do  processo  de 
formagao  erica  dos  cientistas. 

2  Sigo  aqui  as  reflexoes  apresentadas  em:  Wolfgang  Neuser.  Wissen  begreifen.  Wiesbaden:  Springer, 
2013. 
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formagao  e  muito  mais  algo  que  se  pode  aprender,  que  se  pode  ensinar,  que  se  pode 
adquirir. 

A  segunda  fase  historica,  essencial  para  falar  sobre  formagao,  encontra-se  no 
seculo  XIX  ate  o  infcio  do  seculo  XX.  Agora  toma-se  uma  decisao  que  ainda  nao 
fora  encontrada  no  humanismo  da  Renascenga.  A  sociedade  burguesa  do  seculo 
XX  e  do  comego  do  seculo  XX  pensava  que  a  formagao  pode  ser  aprendida  e  que 
essa  formagao  e  um  instrumento  de  sucesso  para  a  ascensao  da  burguesia.  Essa 
formagao  que  pode  ser  aprendida  conduz,  por  um  lado,  a  uma  formagao  do 
indivi'duo,  mas,  ao  mesmo  tempo,  a  formagao  leva  tambem  para  uma  educagao  de 
uma  cultura  burguesa  e  para  a  propria  sociedade  burguesa.  Ela  se  torna  um  fator 
de  sucesso  e  de  poder,  um  instrumento  de  dominagao. 

A  terceira  fase  historica  a  moldar  nossa  ideia  de  formagao  ocorre  no  seculo  XX 
e  continua  ate  os  dias  de  hoje.  Com  o  desaparecimento  da  classe  burguesa  dominante 
na  Europa,  no  final  do  seculo  XX,  torna-se  obsoleto  o  conceito  burgues  de  formagao 
do  seculo  XIX  e  do  infcio  do  seculo  XX. 

Se  estiver  correta  minha  tese  de  que  o  conceito  de  formagao  e  um  instrumento 
de  dominagao  da  burguesia,  entao  com  o  declfnio  da  burguesia  -  ou  com  o  fato  de 
que  a  burguesia  nao  tern  mais  o  poder  na  Europa  -  naturalmente  tambem  perdeu 
forga  o  conceito  burgues  de  formagao  como  instrumento  de  sucesso.  Isso  nao 
significa  que  ninguem  mais  possa  se  apegar  a  esse  conceito  de  formagao  -  o  uso 
(falso)  do  conceito  de  formagao  tambem  teria  sua  propria  historia.  Basicamente, 
com  o  declfnio  da  burguesia,  o  conceito  “Formagao”  perdeu  sua  substancia.  Mas 
surgiu  um  novo  conceito  de  formagao  que  pretende  ser  uma  continuagao  daquele 
conceito  dos  seculos  XIX  e  XX.  Esse  novo  conceito  leva  em  consideragao  uma 
mudanga  de  significado  que  content  uma  diferenga  semantica  decisiva:  a  passagem 
de  um  conceito  material  de  formagao  para  um  conceito  formal  de  formagao. 

E  claro  que,  nos  seculos  XIX  e  XX,  a  formagao  constitui  um  comportamento 
muito  especffico  de  indivfduos  na  sociedade  burguesa  e  uma  estrutura  muito 
especffica  dessa  mesma  sociedade.  Mas  isso  nao  faz  mais  sentido,  quando,  por  um 
lado,  o  conceito  de  formagao  sofre  uma  mudanga  semantica,  e  sua  validade  e 
estendida  e,  por  outro  lado,  a  sociedade  burguesa  ou  a  burguesia  nao  sao  mais 
detentoras  do  poder  da  sociedade.  O  que  resta  entao  e  um  conceito  formal  de 
formagao,  que  depende  de  outras  condigoes  de  conteudo. 

Por  fim,  sugiro  que  voltemos  a  lembrar  o  conceito  de  formagao  da  Antiguidade, 
em  certo  sentido  mais  amplo  e  historicamente  sustentavel,  que,  com  algumas 
modificagoes,  parece  poder  ser  aplicado  a  moderna  sociedade  do  conhecimento  e 
que  melhor  se  adapte  ao  seu  desenvolvimento  futuro.  A  sociedade  mudou.  As 
estruturas  do  saber  mudaram.  As  relagoes  de  poder  na  sociedade  mudaram.  E  um 
ponto  crucial  e  que  esta  superada  a  fundamentagao  do  saber,  baseada  numa  teoria 
da  subjetividade,  tal  como  formulada  entre  os  seculos  XVII  e  XX. 
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O  saber  como  conquista  espiritual-individual  nao  e  mais  um  instrumento 
de  sucesso.  Saber  sobre  o  mundo  pode  ser  acessados  hoje,  em  qualquer  lugar 
consultando  um  telefone  celular.  Com  o  uso  desse  disposidvo,  em  alguns  segundos 
temos  a  disposi^ao  todo  saber  acessfvel  produzido  pela  humanidade.  Admito 
obviamente  que  isso  ainda  esta  no  comedo,  mas  e  possivel  prever  que,  especialmente 
graqas  ao  desenvolvimento  da  informatica  e  das  tecnicas  de  informa^ao,  isso  nos 
traga  um  conceito  de  saber  que  nada  mais  tern  absolutamente  a  ver  com  o  conceito 
de  saber  teoretico-subjetivo  de  Descartes.  Na  educaqao  ainda  nos  mantemos 
agarrados  a  um  conceito  de  formagao,  que  pressupoe  uma  fundamentagao  teoretico 
subjetiva  do  saber.  Estudantes  ainda  sao  avaliados  de  acordo  com  o  sistema 
cartesiano.  Nas  provas  cada  um  precisa  justificar  que  sabe  a  partir  de  sua  propria 
inteligencia,  sem  a  ajuda  de  outros  meios,  e  tern  que  apresentar  como  conquista 
intelectual  um  saber  detalhado,  ao  qual  sera  atribuida  uma  nota.  Mas  o  saber 
individual  como  criterio  de  exito  esta  ha  muito  tempo  obsoleto.  Os  estudantes 
tern  a  disposigao  um  saber  muito  melhor,  quando  usam  de  modo  exitoso  o  seu 
telefone  celular.  No  entanto,  a  dificuldade  esta  em  conhecer  as  informagoes  que 
podem  ser  acessadas  pela  maquina  e  ser  capaz  de  as  encontrar  e  as  compreender. 
Os  dados  precisam  ser  interpretados.  Como  individuo  na  sociedade  do 
conhecimento,  e  preciso  aqui  uma  nova  forma  de  competencia,  uma  formagao  em 
um  novo  sentido,  para  poder  compreender  e  sistematizar  o  saber. 


1  O  CONCEITO  DE  FORMAC;AO  DOS  SECULOS  XV  E  XVI 

Gostaria  de  esclarecer  com  dois  exemplos  literarios  o  conceito  de  formagao  do 
humanismo  dos  seculos  XV  e  XVI. 

Comego  com  o  romance  de  Frangois  Rabelais,  Gargantua  e  Pantagruel,  de 
1 532-1564,  em  que  o  autor  frances  apresenta  uma  satira  do  seu  tempo.3  Gargantua 
e  Pantagruel  sao  gigantes  das  utopias.  Gargantua,  o  pai,  e  educado  no  modelo 
escolastico;  Pantagruel,  o  filho,  ja  de  acordo  com  o  ideal  do  humanismo  de  Erasmo 
de  Roterda.  Pantagruel  e  uma  crianga  muito  dificil.  Tudo  o  que  neste  mundo  e 
normal,  nao  se  passa  realmente  assim  com  esse  gigante  da  Utopia,  desde  o 
nascimento.  Pantagruel  nao  nasce  da  maneira  usual,  mas  vem  ao  mundo  pela  orelha 
da  sua  mae.  E,  assim,  continuam  a  acontecer  com  Pantagruel  peculiaridades  durante 
a  vida  inteira.  Ele  nao  vem  ao  mundo  como  uma  pessoa  pequena,  mas  como  um 
gigante,  que  ja  ao  nascer  ele  mostra  que  pode  fazer  tudo  o  que  as  pessoas  comuns 
nao  podem  fazer  sem  um  processo  exaustivo  de  aprendizagem.  Pantagruel  entra  no 
romance  de  Rabelais  quanto  tern  cerca  de  14  ou  15  anos,  como  todas  as  pessoas  do 


3  Rabelais,  Francois,  Gargantua  und Pantagruel  1,1,  LII-LVII,  especialmente  LV.  Traduzido  do  frances 
por  Walter  Widmer  e  Karl  August  Horst,  2  vol.,  Miinchen:  1968.  Aqui  citado  em:  http:// 
gutenberg.spiegel.de/  buch/gargantua-und-pantagruel-668/1  etc. 
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seu  tempo  dispostas  a  estudar  em  Paris.  Ele  e  enviado  para  a  Sorbonne  e  ali  deve 
estudar.  E,  num  certo  momento,  seu  pai  indica  ao  filho  numa  carta  tudo  o  que  este 
tem  de  levar  a  serio.  Em  primeiro  lugar,  o  pai  garante  que  nao  tem  duvida  alguma 
sobre  as  virtudes  de  Pantagruel.  Certamente  Pantagruel  trouxe  consigo  virtudes 
excelentes,  mas  ele  tera  de  aprender  habilidades,  alem  de  hebraico,  caldeu,  latim. 
Ele  deve  ampliar  ao  maximo  seu  saber,  para  dar  boa  impressao.  Esses  conhecimentos 
ele  deve  entender,  ler  e  aprender.  Assim,  de  acordo  com  as  ideias  do  pai  Gargantua, 
seu  filho  ampliara  seus  conhecimentos  e  suas  virtudes. 

O  proprio  Gargantua  teve  uma  “educagao  gotica”;  e  assim  que  ele  chama  as 
artes  da  cavalaria.  Na  luta  Gargantua  aprendeu  a  bater,  mas  nao  a  argumentar.  O 
filho  dele  deve  aprender  tambem  a  argumentar  e,  assim,  conquistar  o  mundo. 

O  ponto  crucial  da  satira  de  Rabelais  para  nos  e  que  aqui  conhecimentos  e 
virtudes  sao  pensadas  juntas,  como  dois  lados  do  mesmo  estado  de  coisas.  Pantagruel 
pode  aprender  o  que  acabara  por  adquirir  como  virtude,  na  medida  em  que  ler 
com  suficiente  diligencia  os  textos  corretos  em  hebraico,  caldeu,  ou  tambem  em 
grego  e  latim.  Nesse  contexto  Rabelais  cita  a  Biblia:  Salomao  disse  que  num  homem 
mau  nao  poderia  florescer  o  saber.  Se  for  assim,  entao  um  homem  bom  tem  de 
trazer  consigo  primeiramente  as  virtudes  e,  quando  ele  tem  as  virtudes,  podera 
entao  aprender;  e,  se  fizer  isso,  ele  aperfeigoa  suas  virtudes. 

Como  Rabelais  menciona  explicitamente,  a  inspiragao  para  a  apresentagao  da 
educagao  do  nosso  jovem  Pantagruel  na  Sorbonne  vem  de  Erasmo  de  Roterda. 
Erasmo  descreveu  seu  programa  formativo  em  um  adagio,  uma  “pega  didatica”, 
que  traz  por  titulo  “Quid  cani  in  balneo?”  [O  que  o  cachorro  procura  no  banho?]4 
Com  essa  pergunta,  Erasmo  de  Roterda  discute  o  que  deve  oferecer  a  formagao 
humanista.  Em  sua  pega  didatica,  ele  faz  um  a  elogio  a  Rudolf  Agricola,  um 
humanista  do  seculo  XV,  de  quem  Erasmo  afirma  que  ele  nao  omitiu  nenhum 
ambito  da  formagao  superior  e  que  ele  poderia  ser  comparado  aos  melhores 
estudiosos  da  historia  ocidental.  Aquele  que  e  bem  formado  domina  evidentemente 
grego,  latim,  hebraico;  seu  estilo  e  puro  e  natural,  mesmo  no  improviso;  ele  dispoe 
de  uma  eloquencia  perfeita;  ele  se  orienta  por  todas  as  questoes  filosoficas  que 
porventura  ja  tenham  existido.  E  claro  que  ele  tambem  conhece  musica,  mas  isso  e 
apenas  um  detalhe.  Todo  saber  torna-o  modesto,  mas  ele  nao  busca  a  fama.  Mesmo 
com  esse  amplo  saber  e  com  a  virtude  da  modestia,  ele  tem  algo  divino. 

Entao,  o  leitor  (sem  instrugao)  obviamente  pergunta:  O  que  isso  tem  a  ver 
com  o  cachorro  no  banho?  A  explicagao  encontra-se  em  Luciano,  um  autor  do 
seculo  II,  que  Erasmo  citou  implicitamente  no  titulo  de  seu  adagio.  Luciano  escreveu 
que  a  filosofia  seria  para  ele  a  filosofia  num  salao  de  festas  ou  para  um  bebado  seria 


4  Erasmo.  Collectanea  Adagiorum,  Paris  1500,  aqui:  Adagium  339,  citado  em:  https:// 
jvpoll.home.xs4all.nl/  back/Web/ erasmusa4.htm. 
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como  um  cachorro  no  banho.5 6  Com  base  no  tftulo,  o  educador  sabia,  naturalmente, 
que  na  pega  didatica  de  Erasmo  se  tratava  do  que  o  filosofo  ou  o  sabio  deveria 
aprender  e  saber,  ou  seja,  em  que  condigoes  ele  conquistava  a  formagao.  Com  isso 
ele  descreveu  uma  posigao  importante  do  humanismo  para  a  formagao,  qual  seja, 
a  de  que  para  conquistar  a  formagao,  e  preciso  somente  ler  e  aprender  a  linguagem 
certa,  os  textos  certos,  os  conteudos  certos,  o  que  ja  leva  a  formagao  da  virtude. 

A  posigao  contraria  a  Erasmo  e  Rabelais  seria  a  ideia  de  que  a  formagao  do 
carater  do  homem,  que  e  uma  determinagao  basica,  consiste  em  formar-se.  Como 
um  exemplo  literario  dessa  posigao  eu  poderia  citar  o  pequeno  livro  de  Pico  della 
Mirandola  “De  dignitate  homini”  [Sobre  a  dignidade  humana]  /’  Tambem  este  e 
um  classico  para  o  homem  com  formagao.  Pico  della  Mirandola  descreve  o  ato  da 
criagao  e  constata  que,  no  final  do  sexto  dia,  Deus  havia  criado  uma  serie  de  seres 
e  Ele  os  contempla  e  afirma:  cada  ser  individual,  seja  ele  animal,  planta  ou  pedra, 
tem  uma  qualidade  caracterfstica.  Essas  qualidades  apresentam  a  essencia  do  ser  e, 
de  acordo  com  cada  determinagao,  caraterizam  uma  categoria.  Sao,  por  assim  dizer, 
categorias  que  ganharam  vida.  E,  entao,  Deus  faz  uma  breve  reflexao  e  logo  percebe 
que  Ele  esqueceu  uma  determinagao,  a  saber,  a  determinagao  de  se  determinar. 
Entao  ele  decide  criar  o  homem.  O  homem  e  esse  ser  cuja  tarefa  e  qualidade  e 
determinar  a  si  mesmo.  O  homem  nao  deve  implementar  uma  qualidade  especifica 
como  o  asno,  por  exemplo,  que  na  Renascenga  e  considerado  o  simbolo  da  razao. 
Em  sua  essencia,  o  homem  e  um  ser  sem  determinagao.  A  tarefa  de  cada  individuo 
consiste  em  se  autodeterminar  e,  assim,  formar  seu  processo  de  tornar-se  homem, 
mas  a  humanidade  como  especie  permanece  marcada  pela  indeterminagao.  O 
homem  pode  vivenciar  essa  indeterminagao,  na  medida  em  que  escolhe  cada 
determinagao  ou  combinagao  de  determinagoes  e  com  isso  determina  a  si  mesmo. 

Pico  della  Mirandola  havia,  alias,  inicialmente  escrito  um  livro  com  cerca  de 
mil  teses,  que  foram  expostas,  cada  uma  delas,  em  um  capitulo  daquele  livro.  Ele 
enviou  essas  teses  ao  papa  e  a  alguns  cardeais  para  que  fossem  com  eles  discutidas, 
embora  elas  nunca  tenham  chegado  ao  seu  destino.  Entao  ele  transferiu  o  mesmo 
conteudo  para  o  pequeno  livro  “Sobre  a  dignidade  do  homem”  e  o  tornou  acessfvel 
a  um  grande  publico.  (Mais  tarde,  Pico  della  Mirandola  morreu  em  circunstancias 
inexplicaveis,  como  partidario  de  Savonarola  no  dia  em  que  este  foi  derrubado.  A 
morte  violenta  foi  o  destino  de  muitos  filosofos  da  Renascenga.  Nisso  Pico  della 
Mirandola  nao  foi  uma  excegao.) 

Com  isso  foram  analisados  brevemente  os  dois  tipos  basicos  de  formagao  no 
humanismo.  Pantagruel  e  o  pobre  rapaz,  que  tem  de  aprender  por  vontade  propria 
as  linguas  com  as  quais  pode  se  formar-se  na  aquisigao  da  linguagem.  Ele  tem 


5  Luciani  Adversus  indoctum  5,  aqui  cit.  de:  https://jvpoll.home.xs4all.nl/back/Web/erasmusa4.htm 
e  http://lucianofsamosata.info/RemarksOfllliterateBookFancier.html 

6  Pico  della  Mirandola.  Uber  die  Wiirde  des  Menschen,  Zurich:  Manesse,  1989. 
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somente  que  fazer  esfor^o.  E  precisa,  de  acordo  com  Erasmo,  evitar  as  bebedeiras 
e,  em  vez  disso,  ler  livros  para  desenvolver  conhecimentos  e  virtudes,  de  modo 
que,  quando  tiver  exito  em  sua  formagao,  dominara  o  mundo.  Ele  formulou  a 
concepqao  de  que  o  impulso  a  formaQo  e  por  assim  dizer  a  caracterfstica  basica  do 
homem.  O  homem  nao  pode  outra  coisa  senao  conquistar  a  formagao.  E  sua 
detenu  in  agio  basica,  como  homem,  desejar  a  formaqao.  As  vezes,  isso  leva  a  uma 
forma  de  virtude,  mas  nao  tem  necesariamente  de  levar  a  isso. 

Assim,  esses  dois  conceitos  de  formaQo  humamstica  consideram  a  form  agio 
algo  que  pode  ser  aprendido  e  uma  proposta  para  uma  determinagao  basica  do 
homem.  Ambos  os  conceitos  nos  os  encontraremos,  mais  uma  vez,  no  discurso 
sobre  a  formagao  nos  seculos  XVIII  e  XIX. 


2  A  FORMAgAO  NOS  SECULOS  XIX  E  XX 

No  segundo  perfodo  historico  sera  desenvolvida  uma  significativa  concepgao 
de  educagao,  associada  a  duas  fungoes  sociais.  No  irn'cio  do  seculo  XIX,  a  burguesia 
se  coloca  contra  a  nobreza.  Ela  ganha  poder  e  fo  rga,  e  a  nobreza  fica  cada  vez  mais 
para  tras.  Pode-se  observar  isso  na  primeira  reagao  da  nobreza  as  pretensoes  dos 
nobres  em  conseguir  fazer  algo  significativo.  Schiller,  Goethe  e  outros  chegam  a 
receber  titulos  de  nobreza.  Com  isso  eles  nao  estao  mais  ao  lado  da  burguesia,  mas 
sao  integrados  a  classe  dos  nobres.  O  conflito  entre  nobreza  e  burguesia  teve  uma 
influencia  marcante  sobre  o  que  ate  hoje  entendemos  por  formagao.  A  nobreza 
apoia-se  na  origem,  que  possivelmente  deve  voltar-se  a  Deus,  de  maneira  que  assim 
fica  claro  que  todas  as  virtudes  e  todas  as  qualidades  dos  nobres  sao  divinas.  Contra 
isso  esta  a  burguesia,  que,  em  principio,  nao  pode  conduzir  uma  tal  prova,  para 
novos  comegos  na  historia.  A  burguesia  e  marcada  pela  formagao  que  se  pode 
aprender,  nao  pela  origem  dada  por  Deus.  Ela  fornece  o  instrumento  de  poder 
para  a  nova  sociedade. 

Como  novo  instrumento  de  poder  na  sociedade,  a  formagao  precisa  ser 
aprendida,  caso  contrario  nao  poderia  ter  surgido  uma  burguesia.  Por  isso,  na 
sociedade  burguesa,  a  formagao  somente  pode  ser  compreendida  como  formagao 
que  pode  ser  aprendida.  Ao  mesmo  tempo,  a  burguesia  tem  um  grande  problema: 
nao  se  sabe  realmente  quem  pertence  a  ela.  As  varias  classes  tem  de  algum  modo 
fungoes  na  sociedade,  tem  poder,  tomam  parte  nas  decisoes,  mas  o  que  constitui  a 
burguesia?  Quando  e  como  alguem  se  torna  burgues?  O  que  precisa  acontecer 
numa  sociedade  para  que  ela  possa  se  tornar  uma  sociedade  burguesa? 

O  nucleo  da  sociedade  burguesa  surge  pela  formagao.  No  seculo  XIX,  a 
formagao  tem  como  funqao  ensinar,  atraves  de  uma  reflexao  exemplar,  como  o 
individuo  deve  se  comportar  para  chegar  ao  bem-estar  e  ao  poder,  com  o  qual  a 
burguesia  contesta  a  nobreza.  Ao  mesmo  tempo,  a  formaQo  estabiliza  o  poder  da 
burguesia  e  amplia  sua  influencia.  Na  medida  em  que  os  membros  da  burguesia  se 
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formam,  na  sociedade  burguesa.  Desse  modo,  asociedade  burguesa  e  formada  pela 
agao  dos  indivfduos  formados.  O  conceito  de  formagao  do  seculo  XIX  e  do  infcio 
do  seculo  XX  tem  uma  dupla  fungao:  de  um  lado,  o  indivfduo  forma  seu  papel  na 
sociedade  e,  de  outro,  forma-se  a  sociedade  burguesa.  Ambos  sao  aspectos 
importances  da  formagao  na  sociecedade  burguesa. 

Pode-se  encontrar  muitos  exemplos  como  aqueles  apresentados  no  livro  de 
Knigge,  muito  em  voga  naquela  epoca.  Em  “Uber  den  Umgang  mit  Menschen” 
[Como  lidar  com  pessoas]  ( 1 78  8) ,  o  Barao  Adolph  Franz  Friedrich  Knigge  descreve 
como  se  comportar.  Ao  mesmo  tempo,  o  livro  de  Knigge  serve  como  um  classico 
exemplo  para  o  meu  argumento.  Knigge  escreve,  na  verdade,  como  se  comportar  - 
e  de  modo  algum  como  se  gabar  para  com  isso  se  enquandrar  na  sociedade 
burguesa.  Quern  se  “comporta  de  acordo  com  Knigge”,  comporta-se  como  um 
burgues  e  nao  ha  ninguem  que  se  impressione  que  alguem  que  estava  a  margem  da 
sociedade  burguesa  possa  chegar  a  ela.  Aprende-se  como  se  comportar,  para  que, 
independentemente  da  origem  alguem  possa  se  tornar  membro  da  sociedade 
burguesa.  Essa  e  uma  fungao  classica  da  formagao  na  sociedade  burguesa.  Alias,  o 
proprio  Duden  fornece  uma  tradugao  que  corresponde  a  fungao  integradora 
pretendida  por  Knigge.  O  auxilio  ortografico  do  Duden  deve  ser  adaptar  o  burgues 
tambem  no  modo  de  escrever  as  formas  burguesas  de  conduta.7  Para  satisfazer  essa 
fungao,  no  seculo  XIX  e  no  infcio  do  seculo  XX  serao  usadas  diversas  mfdias, 
como,  por  exemplo,  as  artes  plasticas,  a  musica,  o  teatro,  mas  especialmente  tambem 
a  literatura.  Por  isso,  nao  e  por  acaso  que  ja  Pantagruel  deveria  aprender  idiomas  e 
se  possfvel  aplicar-se  diligentemente  na  leitura  de  belos  impressos  para  conquistar 
a  formagao.  Assim,  tambem  a  literatura  tornou-se  nessa  epoca  o  meio  para  chegar 
a  formagao.  E  o  ponto  central  e  que  a  literatura  pode  ser  adquirida.  Formagao  se 
pode  aprender.  Realiza-se,  por  assim  dizer,  uma  nova  edigao  do  humanismo. 

O  neo-humanismo  do  seculo  XIX  marca  significativamente  o  conceito  de 
formagao.  Aqui  poderiam  ser  mencionados  varios  teoricos  da  formagao,  como 
Niethammer8  no  seculo  XIX,  Spranger9  no  infcio  do  seculo  XX  e  uma  serie  de 
outros  autores  que  tentaram  desenvolver  o  aparato  teorico  para  a  concepgao  de 
que  a  literatura  e  uma  possibilidade  para  adquirir  a  formagao.  Nessa  epoca,  formagao 
e  portanto  formagao  literaria,  e  acima  de  tudo  formagao  do  indivfduo  para  a 


7  Konrad  Duden.  Volbtandiges  Orthographisches  Worterbuch  der  deutschen  Sprache,  Leipzig,  1880; 
Konrad  Duden.  Abhandlung,  Regeln  und  Worterverzeichnis  mit  etymologischen  Angaben:  fiir  die  oberen 
Klassen  hoherer  Lehranstalten  und  zur  Selbstbelehrung fiir  Gebildete ,  Leipzig,  1872. 

8  Friedrich  Immanuel  Niethammer.  Der  Streit  des  Philanthropinismus  und  Humanismus  in  der  Theorie 
des  Erziehungs-Unterrichts  unsrer  Zeit.  Jena,  1808,  p.  4. 

9  Eduard  Spranger.  Wilhelm  von  Humboldt  und  die  Humanitatsidee.  Berlin,  1909,  p.  491s.  Fingerle, 
Karlheinz.  Zur  bildungspolitischen  Rezeption  Wilhelm  von  Humboldts.  In\  Wicke,  Erhard;  Neuser, 
Wolfgang;  Schmied-Kowarzik,  Wolfdietrich  (ed.) .  Menschheit  und  Individuality.  Zur  Bildungstheorie 
und  Philosophic  Wilhelm  von  Humboldts.  Weinheim,  1997. 
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estabilizaqao  e  para  a  construgao  da  sociedade  burguesa.  Pode-se,  portanto,  ao 
menos  de  modo  aproximado,  identificar  tres  tipos  de  reflexao  da  sociedade  burguesa 
na  literatura. 

O  primeira  tipo  faz  uma  reflexao  positiva  sobre  o  papel  do  homem  na  sociedade 
burguesa.  Pode-se  pensar  em  Wilhelm  meister,  o  romance  de  formagao  escrito  por 
Goethe.  Ele  descreve  quais  instituigoes  formativas  garantem  quem  o  jovem  cidadao 
e  formado  corretamente.  Mas  pode-se  pensar  tambem  num  romance  como  “Der 
grime  Heinrich”  [Henrique,  o  Verde]  de  Gottfried  von  Keller,  que  tambem  apresenta 
uma  reflexao  positiva  sobre  o  papel  do  homem  na  sociedade  burguesa.10  O  segundo 
tipo  de  literatura  apresenta  uma  reflexao  sobre  aqueles  que  vivem  nas  fronteiras. 
Aqui,  pode-se  citar  o  “The  Christmas  carol”  [Conto  de  Natal],  de  Charles  Dickens.* 11 
Aqui  encontra-se  um  proprietario  de  uma  fabrica  meio  louco,  Scrooge,  que  de 
uma  parte  percebeu  muito  bem  o  aspecto  economico  da  burguesia,  mas  por  outro 
lado  nao  compreende  o  amalgama  que  mantem  unida  a  sociedade  burguesa.  Ele 
aprende  isso  dolorosamente.  Em  algum  momento,  ele  flea  sabendo  disso,  o  que 
tambem  flea  sabendo  o  leitor  da  historia  de  Natal.  Ou,  pode-se  pensar  no  Idiota  de 
Dostoievski,  na  pergunta  se  o  comportamento  burgues  nao  se  torna  antiburgues; 
ou  no  A  leste  do  Eden  de  John  Steinbeck,12  na  discussao  entre  dois  irmaos,  um  dos 
quais  quer  chegar  ao  poder  na  sociedade  burguesa,  mas  nao  reconhece  o  amalgama 
que  mantem  unida  essa  sociedade.  Ele  briga  e  persegue  seu  irmao  com  todas  as 
intrigas  possiveis,  o  que  leva  a  perda  de  qualquer  ordenamento  social.  Juntamente 
com  a  reflexao  positiva  do  homem  e  da  reflexao  sobre  os  trabalhadores  fronteirigos, 
encontramos  um  terceiro  tipo  de  reflexoes  na  literatura  estetica  do  seculo  XIX. 
Penso  especialmente  em  Guy  de  Maupassant.  Ele  descreve  o  conflito  entre  outras 
classes  sociais.  Isso  tambem  reflete  o  que  significa  a  formagao  especialmente  no 
momento  mais  elevado,  quase  no  final  do  desenvolvimento  da  sociedade  burguesa. 
A  historia  de  amor  de  Maupassant,  Le  bonheur,  e  um  belo  exemplo  disso.13  Eis  o 
quadro  narrativo:  Partindo  da  Franca  continental,  cidadaos  parisienses  chegam  a 
Corsega.  Eles  chegam  com  vento  e  tempestade  e  devem  contar  com  a  ajuda  de 
outras  pessoas.  Eles  encontram  essa  ajuda  num  casal  de  agricul tores  que  os  entretem. 
Em  Paris  eles  nao  conhecem  isso  e  se  admiram  desse  comportamento  do  casal  de 
agricultores  que  Ihe  oferecem,  amigavel  e  generosamente,  ajuda  desinteressada  num 
momento  de  necessidade.  Finalmente,  eles  passam  a  conhecer  a  historia  de  vida  do 
casal.  A  esposa  do  fazendeiro  descende  da  aristocracia  francesa.  Ela  se  apaixonou 


10  Gottfried  Keller.  Der  griine  Heinrich.  Sonderausgabe.  Die  Bibliothek  deutscher  Klassiker,  Band 
54,  Miinchen;  Wien,  1981. 

11  Charles  Dickens.  The  christmas  Carol ,  London,  1847.  Aqui  citado  em:  https://www.gutenberg.org/ 
fdes/46/ 46-h/ 46-h.htm. 

12  John  Steinbeck.  East  of  Eden,  London,  1952. 

13  Guy  de  Maupassant:  Le  Bonheur  1882.  Aqui  citado  em:  http://clicnet.swarthmore.edu/litterature/ 
classique/maupassant/bonheur.html 
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pelo  fazendeiro,  mudou  para  sua  classe  social  e  tornou-se  agricultora  na  Corsega.  E 
la  ela  descobre,  aprende  ou  forma  esse  dpo  de  comportamento  humano,  uma 
formagao  que  depende  da  sociedade  burguesa  de  Paris.  Os  burgueses  de  Parisa 
ainda  nao  dnham  compreendido  esse  tipo  de  formagao  que  Maupassant  descreve 
em  seu  conto.  Ele  apresenta  aqui  uma  reflexao  literaria  sobre  como  se  realiza  a 
formagao  em  outras  classes  sociais. 

Esses  tres  exemplos  de  reflexao  literaria  sobre  o  papel  do  burgues  e  do  individuo 
na  burguesia  descrevem  processos  formativos  e  ilustram  os  tipos  basicos  da  literatura 
de  formagao  no  seculo  XIX.  Eles  descrevem  o  surgimento  e  a  constituigao  dos 
individuos  no  seculo  XIX  e  no  irn'cio  do  seculo  XX.  Um  ultimo  representante 
dessa  literatura  e  talvez  Thomas  Mann.  Em  sua  epoca  suspeita-se  claramente  o  fim 
da  sociedade  burguesa,  e  e  exatamente  isso  que  ele  reflete  em  seus  “Buddenbrooks” 
partindo  da  posigao  da  burguesia-sociedade.14  A  sociedade  civil  chega  ao  fim  e 
coloca-se  a  pergunta:  Como  se  pode  continuar  a  ser  burgues  com  o  fim  da  sociedade 
burguesa?  Como  alguem  ainda  pode  se  comportar  como  burgues?  Esse  e  o  tema  de 
“Buddenbrooks”. 

A  historia  do  nosso  conceito  de  “formagao  burguesa”  elucida  o  papel  da 
formagao  na  burguesia.  Desde  o  final  do  seculo  XVIII  ate  meados  do  seculo  XIX 
“burgues”  e  um  indicativo  de  pertencimento  a  uma  nagao  (Karl  von  Dalberg)15  ou 
uma  categoria  juridica.16  De  todo  modo,  “burgues”  indica  o  pertencimento  a  uma 
condigao,  nao  a  uma  classe.  Com  o  crescimento  da  industrializagao  e  o  aumento 
do  proletariado,  no  final  da  decada  de  40  do  seculo  XIX,  a  burguesia  passa  a  ser 
entendida  como  uma  classe  social,  que  se  coloca  contra  uma  outra  classe.  Assim, 
na  era  conhecida  na  literatura  como  “Vormarz”  (Revolugao  de  margo  de  1 848/49), 
pertecer  a  burguesia  e  pela  primeira  vez  um  escandalo.  A  concepgao  de  “burguesia” 
como  uma  classe  social,  que  se  distingue  de  outras  classes  da  populagao  pela 
formagao,  esta  estreitamente  vinculada  ao  capitalismo  nascente. 

Com  o  capitalismo  tardio,  no  ultimo  tergo  do  seculo  XIX,  finalmente  a 
diferenciagao  das  tarefas  na  sociedade  avanga  tanto  que  a  formagao  torna-se  uma 
atribuigao  para  um  ou  mais  grupo  de  pessoas.  A  gestao  das  empresas  e  atribuida 
aos  homens  e  a  formagao,  tarefa  considerada  significativa  para  a  burguesia,  passa  a 
ser  responsabilidade  das  mulheres.  Elas  sao  responsaveis  para  realizar  plenamente 
o  desenvolvimento  da  personalidade  e  da  sociedade.  Assim,  as  artes  plasticas,  a 
literatura,  enfim  toda  area  da  cultura  esta  sob  os  cuidados  da  “senhora  da  casa”. 

14  Thomas  Mann,  Buddenbrooks.  Verfall  einer  Familie.  Berlin,  1901. 

15  Karl  von  Dalberg,  Von  dem  Einfluss  der  Wissenschaften  und  schonen  Kiinste  in  Beziehung  auf 
offentliche  Ruhe  (1793),  in\  Trager,  Claus  (org.).  Die  Franzdsische  Revolution  im  Spiegel  der  deutschen 
Literatur,  Koln,  1989. 

16  “Burgues”  como  categoria  juridica  ver  Schlesinger,  Walter:  Uber  mitteleuropaische 
Stadtelandschaften  der  Friihzeit,  in:  Blatter  fur  deutsche  Landesgeschichte.N.F.  Jg  93  (1957),  p. 
14-42.  Aqui  citado  em:  https://periodika.digitale-sammlungen.de/bdlg/Blatt_bsb00000296, 
00023.html. 
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Desse  modo,  no  final  do  seculo  XIX,  o  conceito  “formagao”  entra  no  discurso 
e  passa  a  ser  relevante  assumindo  o  significado  do  que  seria  cultura  (como,  por 
exemplo,  em  Rickert).17  No  decurso  do  seu  desenvolvimento  no  seculo  XIX,  o 
conceito  “formagao”  nao  e  compreendido  somente  como  formagao  literaria,  mas 
tambem  como  formagao  humana,  formagao  da  personalidade,  formagao  linguistica, 
educagao  (como,  por  exemplo,  em  Herder,18  Wilhelm  von  Humboldt,19  Schiller20). 
Na  verdade,  no  discurso  sobre  a  formagao,  o  significado  dos  vocabulos  latinos 
‘informare’,  ‘conformare’  e  ‘explicare’  passa  a  ser  traduzido  por  expressao  como 
“desenvolvimento  do  homem,  da  humanidade  e  da  linguagem”.  E,  entao,  o  seculo 
XX  se  pergunta  em  que  medida  os  correspondences  processos  de  desenvolvimento 
podem  ser  caracterizados  pela  formagao. 

A  expressao  “Bildungsroman”  [romance  de  formagao]  nao  aparece  antes  de 
180221  e  tern  de  ser  diferenciada  dos  (antigos)  tipos  de  romances  como  um  “romance 
educativo”  ou  um  “romance  edificante”.  Nesses  casos,  antes  da  metade  do  seculo 
XIX,  nenhuma  concepgao  esta  vinculada  a  descrigao  do  burgues  formado,  como 
um  “portador  de  cultura”.  Essa  e  uma  classe  sociologica  moderna  do  inicio  do 
seculo  XX.  (No  seculo  XIX,  em  vez  de  “discurso  sociologico”  falava-se  em  “posigoes 
economico-nacionais”.)  Alias,  o  Wortauskunftssystem  zur  deutschen  Sprache  in 
Gescbichte  und  Gegenwart  (DWDS)  indica  que  a  palavra  “Kulturtrager”  [portador 
de  cultura]  foi  usada  uma  vez  na  decada  de  1830,  duas  vezes  na  decada  de  1870, 
quatro  vezes  na  decada  de  1890  e  10  vezes  na  decada  de  1900.  Nesse  meio  tempo, 
nao  ha  registro  do  uso  da  expressao  “portador  de  cultura”.22  Nossa  concepgao  de 
formagao  burguesa,  objetual  e  conceitualmente,  esta  assim  vinculada  com  o  declinio 
da  burguesia,  no  final  do  seculo  XIX. 

Com  o  conceito  de  formagao  dessa  epoca,  estava  decidida  a  questao  proposta 
pelo  humanismo,  qual  seja:  A  formagao  e  um  modo  de  ser  do  homem,  ou  e  uma 
virtude  que  pode  ser  aprendida?  Porque  a  burguesia  deve  sua  ascensao  na  disputa 
com  a  nobreza  a  formagao  que  pode  ser  aprendida,  a  possibilidade  dessa  formagao 


1  Heinrich  Rickert,  Kulturwissenschaft  und Naturwissenschafi,  Freiburg,  1899.  Aqui  citado  em:  https:/ 
/archive.org/stream/KulturwissenschaftUndNaturwissenschaft/HeinrichRickert_kulturwissenschaft_ 
und_naturwissenschaft_djvu.txt. 

18  Johann  Gottfried  Herder,  Briefe  zur  Beforderung  der  Humanitat  (1793-1797),  citado  em:  http:// 
www.zeno.org/Literatur/M/Herder,+Johann+Gottfried/Theoretische+Schriften/Briefe+zur+ 
Bef%C3%B6rderung+der+Humanit%C3%A4t. 

19  Wilhelm  von  Humboldt,  Uber  das  Sttidium  des  Altertbums,  unddes  Griecbischen  insbesondre  (1793), 
http://www.zeno.org/Philosophie/M/Humboldt,+Wilhelm+von/%C3%9Cber+das+Studium+ 
des+Althertums,+und+des+Griechischen+insbesondre. 

20  Friedrich  Schiller,  Ueber  die  asthetische  Erziehung  des  Menschen  (1795),  citado  em:  http:// 
gutenberg.spiegel.de/buch/335  5/1. 

21  Karl  Morgenstern:  Uber  das  Wesen  des  Bildungsromans,  in:  Inlandisches  Museum  1  (1820), 
Heft  2,  p.  46-61,  Heft  3,  p.  13-27.  (Extrai'do  de:  https://de.wikipedia.org/wiki/Bildungsro 
man#cite_note- 1 ) . 

22  Cfe.  https://www.dwds.de/wb/Kulturtrager. 
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acabou  por  determinar  o  conceito  de  formagao  da  sociedade  burguesa:  formagao 
designa  a  possibilidade  de  autoformagao  e,  ao  mesmo  tempo,  a  formagao  da 
sociedade  burguesa  no  sentido  de  uma  estabilizagao  das  estruturas  sociais  e  do 
poder. 

Quando  consideramos  as  literaturas  dos  seculos  XIX  e  XX  desde  suas  formas 
literarias,  aumenta  a  importancia  da  formagao  para  a  burguesia.  Como  foi  mostrado 
acima,  nesse  contexto  podem  ser  encontrados  tres  tipos  de  romances:  os  romances 
de  formagao,  os  romances  educativos  e  os  romances  edificantes.  Os  romances  de 
formagao  descrevem  um  ambiente  e  um  patrimonio  cultural.  E  por  isso  que  o 
Wilhelm  meister  de  Goethe  pode  ser  considerado  um  exemplo  de  romance  de 
formagao.  Como  dissemos,  ali  se  descreve  o  mundo  como  aparece  ao  se  formar  o 
burgues.23 

Romances  educativos  consideram  as  condigoes  exteriores  ao  ser  e  as  forgas,  de 
acordo  com  perpectivas  pedagogicas,  como  no  Emilio  de  Rousseau.24  Emilio  e  uma 
crianga  terrfvel,  gorda  e  preguigosa,  que  nao  se  mexe,  e  Rousseau  inventa  meios 
pedagogicos  para  fazer  com  que  ele  se  mexa.  Esses  meios  baseiam-se  num  truque: 
outros  garotos,  da  mesma  idade  que  Emilio,  entram  em  cena.  Emilio  e  esses  outros 
garotos  apostam  uma  corrida.  Quern  veneer  a  corrida  ganhara  uma  guloseima. 
Esse  garoto  deixa  inicialmente  Emilio  para  tras  e  recebe  a  guloseima  das  maos  do 
professor.  Emilio  corre  e  ganha  como  o  planejado.  Ambos  sao  recompesandos  com 
seus  doces.  Mas  Emilio  acha  que  apenas  ele  recebeu  a  recompensa.  E  assim  que 
Emilio  corre  sempre  mais  rapido  ate  que,  finalmente,  vence  seu  concorrente.  A 
partir  de  agora,  apenas  Emilio  ganha  seu  doce. 

Romances  edificantes  como  The  Green  Henry  de  Gottfried  Keller  ou  Heinrich 
von  Ofterdingen2i  de  Novalis  representam  os  aspectos  psicologicos  do  individuo 
que  se  desenvolve  e  se  torna  cidadao  burgues,  embora  o  foco  esteja  no  processo 
interior  e  exterior  do  ser  humano. 

Na  sociedade  burguesa,  a  formagao  literaria  estabiliza  a  cultura  burguesa 
tambem  no  contexto  das  relagoes  de  produgao  e  de  renda  existentes.  A  formagao 
escolar  esta  voltada  para  o  comportamento  nas  fabricas  e,  de  modo  especial,  as 
“instituigoes  de  ensino  superior”  visam  a  formagao  dos  executivos.  Com  o  declinio 
da  sociedade  burguesa,  esse  conceito  de  formagao  nao  desaparece,  mas  se  torna 
obsoleto.  O  que  deve  contribuir  com  a  formagao  para  a  estabilizagao  da  sociedade 
burguesa,  se  a  burguesia  nao  tern  mais  nenhuma  influencia  decisiva  e  nenhum 


23  Johann  Wolfgang  von  Goethe,  Wilhelm  Meister ,  aqui  citado  em:  http://digbib.org/ 
Johann_Wolfgang_von_Goethe_1749/Wilhelm_Meisters_Lehrj  ahre_.pdf. 

24  Jean-Jacques  Rousseau,  Emile,  ou  de  Veducation ,  Amsterdam,  1762,  aqui  citado  em:  https:// 
fr.  wikisource.org/wiki/Emile, _ou_De_l’education/Edition_l  782. 

25  Novalis,  Heinrich  von  Ofierdingen,  1802,  aqui  citado  em:  http://www.deutschestextarchiv.de/ 
book/  show/ novalis_ofterdingen_  1802. 


441 


poder?  Em  meados  do  seculo  XX,  o  declmio  da  sociedade  burguesa  esta  selado  e, 
no  final  desse  mesmo  seculo,  completa-se  a  dissoluqao  da  sociedade  burguesa.  Agora 
os  lideres  empresariais  pertencem  a  pequenas  elites  com  renda  muito  mais  elevada 
que  aquela  da  classe  media,  em  que  se  encontra  a  burguesia  decadente  com  aqueles 
que  anseiam  tornar-se  burgueses.  Com  a  estabilizagao  das  novas  elites  empresariais, 
criam-se  novas  estruturas  de  poder  que  nada  tern  a  ver  com  a  origem  burguesa. 
Havia  outras  capacidades  que  levaram  os  individuos  ao  poder  e  a  estrutura  da 
sociedade,  mas  nao  a  forma^ao.  Tambem  atualmente,  um  lider  empresarial  pode 
ter  formagao,  mas  ele  deve  sua  posigao  nao  a  sua  formagao,  como  no  seculo  XIX 
ou  no  inicio  do  seculo  passado. 

30  SABER  NO  SECULO  XXI 

O  conceito  de  formagao  do  seculo  XIX  e  XX  se  dissolve  cada  vez  mais  nos 
an  os  70  do  seculo  passado.  Agora  a  mudanga  do  conceito  de  formagao  e  decisiva. 
Klafki  distingue,  entre  outros,  um  conceito  material  e  um  conceito  formal  de 
formagao.26  O  conceito  material  descreve  o  que  se  deve  exemplarmente  aprender; 
o  conceito  formal  descreve  as  regras  que  regem  a  formagao,  que  podem  ser  ou  nao 
preenchidas  com  um  conteudo. 

Atualmente,  encontramos  uma  interpretagao  do  conceito  formal  de  formagao 
sob  o  titulo  de  Bildungsuiissenschaft  [Ciencias  da  Formagao,  Ciencias  da  Educagao] 
(ou  seja,  na  Pedagogia,  na  Psicologia  e  na  Sociologia).27  Aqui,  no  inicio  do  seculo 
XXI,  ocorre  uma  mudanga  de  significado  do  conceito  de  formagao,  em  relagao 
aquele  dos  seculos  XIX  e  XX.  Com  isso,  nao  sao  mais  transmitidos  os  conteudos 
como  formagao  (como,  por  exemplo,  nos  romances  de  formagao  do  seculo  XIX), 
mas  sao  examinados  muito  mais  os  mecanismos  de  formagao  da  personalidade.  O 
saber  formativo  compreende  aqui  os  mecanismos  de  cunhagem,  por  meio  dos  quais 
os  jovens  se  tornam  membros  de  uma  sociedade  sem  diferenciagao  entre  classes. 
Numa  concepgao  naturalista,  aceita-se  que  as  pessoas  formem-se  seguindo 
determinadas  leis  psicologicas,  ou  se  integrem  de  acordo  com  leis  engendradas 
por  essa  mesma  sociedade.  A  pedagogia  transmite  entao  as  tecnicas  (normativas) 
para  a  transmissao  da  formagao.  Sob  a  assim  chamada  mudanga  de  significado, 
isso  e  uma  interpretagao  da  formagao  como  formagao  formal.  No  entanto,  como 
isso  se  esquece  hoje  que  ja  e  coisa  do  passado  a  sociedade  burguesa,  cuja  ascensao 
estava  fundada  no  processo  educativo,  tanto  em  relaqao  a  forma  quanto  ao 
conteudo. 


26  Wolfgang  Klafki,  Neue  Studien  zur  Bildungstheorie  und Didaktik.  Beitrdge  zur  kritischkonstmktiven 
Didaktik.  Weinheim;  Basel,  1985. 

27  Esses  sao  os  requisitos  que  os  ministerios  da  Educaqao  na  Alemanha  colocam  aos  estudantes  do 
Magisterio.  Ver,  por  exemplo,  Rheinland-Pfalz  [Renania  Palatinado]:  http://studienseminar.rlp.de/ 
fileadmin/user_upload/studienseminar.  rlp.de/fs-kl/Dokumente/CS_B  ildungswissenschaften.pdf. 
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Naturalmente,  e  possivel  investigar  e  transmitir,  por  meio  das  ciencias  sociais, 
a  ideia  de  que,  tanto  antes  quanto  agora  a  estrutura  social  precisa  ser  estabilizada.  A 
psicologia  ensina  como  se  pode  pensar,  aprender  e  sentir,  e  isso  os  professores 
como  pedagogos  precisam  saber.  As  ciencias  sociais  podem  entao  relacionar  os 
comportamentos  de  aprendizagem  com  as  estruturas  sociais  para,  como  ensina  a 
pedagogia,  estabilizar  as  relagoes  sociais.  Porque  essse  conceito  de  form  agio  nao  e 
mais  implementado  pela  sociedade  burguesa,  os  professores  precisam  compreender 
tambem  as  novas  estruturas  sociais.  Nessa  paralelizagao  fica  evidente  que  o  conceito 
de  formagao,  base  sobre  a  qual  se  constituem  as  ciencias  da  educagao,  nada  mais  e 
do  que  uma  con  tin  uagao  do  conceito  de  form  agio  do  seculo  XIX  no  seculo  XXI, 
somente  limitado  aos  seus  elementos  formais.  Os  conteudos  das  concepgoes  da 
sociedade  burguesa  nao  estao  mais  ali  representados.  Parece  que  nessa  fase  da 
sociedade  pos-burguesa  nao  sao  mais  produtivos  as  habilidades  e  os  objetivos  da 
formagao,  baseados  no  modelo  da  sociedade  burguesa.  Porque,  com  o  fim  da 
sociedade  burguesa,  os  conteudos  da  formagao  burguesa  tornaram-se  vazios,  a 
“formagao”  fica  reduzida  as  suas  condigoes  formais:  Como  as  criangas  sentem  e 
pensam?  Como  elas  aprendem?  Como  pode  ser  estruturada  a  sociedade? 

Na  verdade,  para  a  sociedade  global  do  seculo  XXI,  e  preciso  pensar  um  conceito 
de  formagao  completamente  novo.  Para  tanto  e  necessario  refletir  sobre  um  conceito 
de  formagao,  como  o  que  foi  desenvolvido  pela  tradigao  formativa,  visando  a 
possibilidade  de  desenvolvimento  de  uma  sociedade  futura.  A  forma  social  no 
mundo  ocidental  e  cada  vez  mais  tambem  no  mundo  oriental  nao  e  mais  a  sociedade 
burguesa,  mas  a  sociedade  do  saber.  “Sociedade  do  saber”  significa  que  o  “saber” 
representa  o  recurso  mais  significativo  ou  o  mais  importante  amalgama  e,  ao  mesmo 
tempo,  tambem  o  meio  entre  os  homens  da  sociedade  moderna,  na  medida  em 
que  desenvolvemos  e  tornamos  efetivas  todas  as  nossas  agoes.  A  informatica  nos 
coloca  a  disposigao  as  maquinas  e  os  algoritmos  para  o  nosso  posicionamento 
nessa  sociedade.  Na  moderna  sociedade  do  conhecimento,  nenhuma  camada 
especifica  da  populagao  tern  influencia  decisiva,  mas  essa  influencia  pode  ser 
exercitada  pelas  classes,  pelas  nagoes,  sem  estar  vinculada  a  uma  intermediagao  de 
uma  determinada  estrutura  social  local. 

A  partir  dessa  situagao,  mostra-se  o  que  significa  formagao  no  seculo  XXI,  na 
era  da  sociedade  global  do  saber.  Nao  sera  suficiente  o  professor  saber  como  suas 
criangas  aprendem,  em  qual  sociedade  eles  aprendem  e  como  se  as  ensina  do  melhor 
modo  ou,  melhor,  como  ele  adapta  os  conteudos  de  aprendizagem.  Como  na 
sociedade  do  conhecimento  temos  a  disposigao  a  qualquer  momento  os  conteudos 
do  saber  pelo  telefone  celular,  e  importante  compreender  como  o  saber  e 
estabelecido.  E  preciso  compreender  o  que  e  o  saber  e  como  a  informagao  disponivel 
se  transforma  em  saber  confiavel.  E  preciso  aprender  a  distinguir  fatos  alternatives 
-  que  efetivamente  nao  sao  fatos,  mas  condigoes  novas  e  metodologicamente 
inadequadas  para  a  interpretagao  do  que  sao  realmente  fatos,  ou  fake  news,  que  se 
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ao  mundo  como  um  construto  comunicativo  -  dos  indi'cios  relevantes  de  orientagao, 
que  nos  possibilitam  realizar  nossas  agoes  e  nossas  experiences.  Esse  acesso  metodico 
ao  saber  e  sua  avaliagao  consdtuem  a  formagao.28  Para  poder  compreender  como 
gerir  e  orientar  o  saber  como  um  conteudo  da  formagao  na  sociedade  do 
conhecimento,  e  preciso,  portanto,  esclarecer  o  conceito  de  saber.  E  os  membros 
da  sociedade  do  conhecimento  precisam  de  formagao  solida  e  eticamente  diversa 
daquela  do  seculo  XX.29 

O  conceito  de  saber  sobre  o  qual  se  baseiam  as  concepgoes  dos  seculos  XIX  e 
XX  remonta  a  Descartes  e  fundamenta  o  saber  no  sujeito  pensante.  Esse  conceito 
de  saber  fun  dado  teoreticamente  no  sujeito  permanece  o  mesmo  ate  o  Idealismo 
alemao  classico.  Para  Descartes,  nos  somente  temos  que  saber  se  pudermos  constitui- 
lo  no  sujeito  (o  eu  pensante).  Se  pudermos  dizer  do  individuo  que  ele  sabe  e 
pudermos  distinguir,  de  acordo  com  criterios  ceticos,  o  verdadeiro  do  nao 
verdadeiro,  entao  ha  saber.  Isso  nos  temos  de  aprender  como  individuos.  E  o  saber 
e  o  que  nos  como  individuos  estabelecemos  para  nos  mesmos,  como  sendo  um 
universo  de  saber.  Fichte,  e  depois  dele  Elegel,  descrevem  isso  assim:  formar  a  mim 
mesmo  por  meio  do  saber  e  formar  o  mundo  em  geral.  Entao,  a  ideia  e  essa:  na  medida 
em  que  eu  me  formo,  na  medida  em  que  eu  formo  o  saber,  que  e  fundamentado, 
formado  e  compartilhado,  eu  formo  o  mundo.  Porque  tudo  o  que  nao  se  sabe  nao 
pertence  ao  mundo.  Somente  aquilo  que  sabemos  esta  no  mundo.  A  partir  dessa  formagao 
do  sujeito  se  estabelece  o  mundo  todo.  Saber  e  saber  do  sujeito. 

Eloje  essa  fundamentagao  do  saber  nao  funciona  mais,  porque  temos  a 
disposigao  dados  quase  ilimitados  que  estao  na  WEB  e  que  precisam  ser  avaliados. 
Esses  dados  nao  sao  estados  de  coisas  neutros,  mas  algo  ja  avaliado,  valorado.  Os 
dados  mostram  um  saber.  Hoje  o  saber  parece  ser  de  um  tipo  bem  diferente  daquele 
fundamentado  na  teoria  do  sujeito.  Atualmente,  por  saber  compreende-se,  de  modo 
significativo  o  que  se  tem  presente  imediatamente  e  o  que  se  interpreta  disso  que  se 
tern  presente  imediatamente  para  poder  desenvolver  criterios  e  regras  de  agao.  Ao 
mesmo  tempo,  isso  mostra  as  regras  de  constituigao  da  experiencia  e  o  experienciar 
do  mundo.  O  que  do  saber  se  pode  receber  como  dadiva  da  WEB  precisa  ser 
entendido  de  forma  a  interpretar  e  avaliar  as  informagoes  e  disso  extrair  as  regras 
para  a  agao  e  os  criterios  para  a  experiencia.  Um  conceito  de  saber  que  compreenda 
o  saber  como  saber  teoretico,  sem  relagao  com  possibilidades  e  pianos,  ou  seja,  sem 
relagao  com  a  praxis,  nao  e  mais  possivel  ser  mantido  sob  as  condigoes  das  tecnicas 
de  informagao,  na  sociedade  do  saber. 


28  Wolfgang  Neuser,  Wissen  begreifen ,  Wiesbaden,  2013,  Cap.  5. 

29  Ver  especialmente  Luiz  Carlos  Bombassaro  Bioetica,  formagao  e  dialogo:  Considera^oes  sobre  a 
relagao  entre  edca  e  ciencia,  in  Ricardo  Timm  de  Souza,  Nythamar  Fernandes  de  Oliveira  (ed.), 
Fenomenologia  hoje:  bioetica,  biotecnologia,  biopolitica.  Porto  Alegre:  Edipucrs,  2008,  p.  379-386. 
Ver  tambem  Wolfgang  Neuser,  Was  ist  eine  Ethik  ohne  Subjekt.  In'.  The  Journal  of  New  Frontiers  in 
Spatial  Concepts ,  5.2.2014,  http://ejournal.uvka.de/spatialconcepts/archives/  1798. 
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Os  filosofos  conhecem  essa  tarefa  desde  a  Andguidade.  Platao  chama  a  isso 
diairesis,  “diferencia^ao  conceitual”.  E  preciso  compreender  o  que  consdtui  a 
estrutura  basica  dos  estados  de  coisas  do  que  se  conhece.  Somente  entao  pode-se 
avaliar  esses  estados  de  coisas  e,  a  partir  disso,  podem-ser  desenvolvidas  aqoes.  Por 
isso,  eu  inverteda  a  concep$ao  de  Fichte  e  diria:  “O  mundo  do  saber  e  o  mundo 
que  se  preocupa  com  que  o  eu  seja  formado.”  Se  o  eu  absorve  e  processa  o  mundo 
do  saber  e  tambem  incorpora  os  instrumentos  para  processa-lo  e  desenvolve-lo,  ele 
forma  o  mundo  do  saber  do  eu  e  com  isso  estabelece  o  mundo  do  saber. 

Eu  vinculo  as  novas  concepqoes  de  saber  na  sociedade  do  conhecimento  com 
uma  nova  concep^ao  neoplatonica  de  formaqao  que  ja  pode  ser  encontrada  em 
Cicero.30  Cicero  compreende  a  formaqao  como  uma  representaqao  disponivel  a 
priori  no  espirito;  uma  representa^ao  que  o  espirito  compreende  imediatamente 
como  saber  acerca  do  mundo.  Temos  uma  imagem  interna  dos  estados  de  coisa 
conhecidos  que  guia  nosso  conhecimento.  Mas  essa  imagem  interna  nao  se  transmite 
facilmente.  Existe  um  outro  contexto  de  significado  como  o  que  nos  podemos 
transmitir  analiticamente  na  linguagem.  E  se  acrescenta  a  isso  um  segundo  aspecto: 
na  medida  em  que  transmitimos  analiticamente  pela  linguagem  partes  da  imagem 
interna,  nos  formulamos  um  conhecimento  objetivo,  que  emerge  dessa  imagem 
interna  que  nos  “imediatamente  temos  presente”.  Esse  conceito  formal  de  forma$ao 
ja  aparece  na  Andguidade  romana  e  se  man  tern  durante  a  Andguidade  tardia  e  a 
Idade  Media  ate  os  nossos  dias.  O  saber,  isto  e,  o  mundo  conhecido,  constitui  a 
forma^ao  daquele  que  sabe.  A  formaqao  permite  compreender  as  estruturas  de 
uma  imagem  interna,  como  uma  interpretaqao  daquilo  que  se  tem  imediatamente 
como  imagem  no  espirito.  Somente  isso  tornara  o  mundo  cognoscivel.  Por  outro 
lado,  as  estruturas  reconhecidas  como  imagem  interna  continuam  a  formar  aquele 
que  sabe  e  que  se  forma.  Entao  ele  desenvolve  os  conhecimentos  e  as  virtudes 
necessarias  para  se  orientar  e  se  arranjar  na  sociedade  do  conhecimento.  Ao  mesmo 
tempo,  forma-se  assim  a  sociedade  do  conhecimento.  Formaqao  e  a  interpretagao 
daquilo  que  imediatamente  se  conhece  e  se  deduz  de  maneira  adequada,  bem  como 
daquilo  que  o  mundo  constitui  como  saber. 

O  que  pode  entao  significar  a  formaqao  no  seculo  XXI?  Na  historia  do  conceito 
de  formaqao,  diferencia-se  da  concepqao  humanista  de  forma^ao  entre  a  forma^ao 
que  pode  ser  aprendida  e  a  autodeterminaqao  do  homem  em  se  formar.  No  seculo 
XIX,  com  o  exito  da  sociedade  burguesa,  a  formaqao  e  finalmente  entendida  como 
um  processo  que  pode  ser  aprendido  e  ela  se  torna  cultura  dessa  mesma  sociedade. 
A  sociedade  burguesa  e  formada  na  medida  em  que  os  seus  individuos  sao  formados. 
Essa  concep$ao  e  levada  adiante  ate  o  final  do  seculo  XX,  quando  ja  nao  mais  se 
discute,  na  forma^ao,  o  papel  exemplar  do  individuo  na  sociedade  burguesa,  mas 
quando  se  analisa  o  conceito  formal  de  formagao  nas  ciencias  sociais,  no  entanto, 


30  Cicero,  Orator ,  10  e  14. 
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o  que  falta  ali  e  um  conceito  de  forma$ao  e  de  saber  adequado  para  o  seculo  XXL 
O  desafio  para  os  futuros  cientistas  da  educa^ao  consiste,  portanto,  em  que  a 
formagao  precisa  ser  orientada  pela  compreensao  e  pela  avaliagao  do  saber  que  nao 
e  consdtufdo  pelo  sujeito,  tendo  em  vista  regras  adequadas  para  a  agao,  de  modo 
que  os  seres  humanos  possam  formar  seu  futuro  na  sociedade  global  do 
conhecimento. 
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CAPITULO  29 


AO  REDOR  DA  PAID  El  A 
DE  SOCRATES  E  DOS  CINICOS 


Rachel  Gazolla 

Esta  assentado  que  Socrates  foi  um  homem  l'mpar  entre  seus  pares,  conforme 
recolhimento  abundante  de  Xenofonte,  Aristofanes  e  Platao,1  e,  mais  tarde,  pelas 
notfcias  de  muitos  doxografos.  Em  parte  dessas  notfcias,  ele  e  apresentado  como 
um  ateniense  cuidadoso  quanto  ao  modo  de  viver,  indagador  quanto  a  temas  cruciais 
da  epoca  (coragem,  amizade,  relagao  com  os  deuses,  com  as  leis),  e  homem  falante 
e  persuasivo,  a  procura  de  pessoas  a  quem  pudesse  ensinar  bons  caminhos  para 
boas  perguntas.  Apesar  de  nada  ter  escrito,  nao  se  nega  a  hipotese  de  ter-se  ocupado 
de  questoes  sobre  a  physis  (DL  II),  como  os  chamados  filosofos  ou  sabios  da  epoca 
o  faziam. 

Ora,  a  historicidade  ocidental  tem  seu  modo  de  cristalizar  o  “passado”  e  Socrates 
e  uma  flgura  de  proa.  Platao,  ao  construf-lo  como  seu  personagem  na  maioria  dos 
dialogos,  deixou-nos  na  ignorancia  quanto  ao  que  poderfamos  considerar 
“especificamente  socratico”  em  sua  ampla  reflexao  dialogica.  Tambem  Xenofonte 
traga  o  perfil  de  Socrates,  como  faria  um  bom  cronista,  perfil  que  nao  se  distancia 
daquele  de  Platao  em  muitos  pontos  nada  diz  sobre  muitos  outros  angulos 
comparativamente  a  Aristofanes,  por  exemplo,  que  critica  detalhes  da  postura 
socratica  na  cidade  e  nao  deixa  de  aponta-lo  como  homem  importante  as 
investigagoes  da  epoca.  De  qualquer  perspectiva,  tem-se  de  Socrates  um  retrato 
plausivel  do  que  foi  e  ensinou  -  sempre  positivo  -,  e  que  vem  sendo  pintado  com 
cores  diversas  ao  longo  da  Elistoria.  Muito  repintado,  alias,  ate  aproximando-o  de 
Cristo,  de  Buda,  ou  como  se  tratasse  de  um  “heroi”  da  filosofia,  como  querem 
alguns. 

Essa  idealizagao  e  um  fato  a  levar-se  em  conta,  e  devemos  afasta-Ia  para  resgatar 
algo  de  Socrates  como  resgatariamos  de  Antistenes,  ou  de  Anaximenes,  que  nao 


1  Xenofonte.  Memorabili.  Rizzoli  Libri:  Milano,  1 989.  Xenofonte.  Apologia  di  Socrate.  La  Vita  Felice: 
Milano,  2004.  Platone  Tutte  le  opere.  Newton  &  Compton  Editori:  Roma,  1997.  Aristofane.  Le 
nuvole.  Rizzoli  Libri:  Milano,  2001. 
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sofreram  tanto  com  a  abertura  interpretativa  dos  tecidos  dos  historiadores,  o  que 
aconteceu  com  Pitagoras,  Heraclito,  e  mesmo  Platao  e  Aristoteles.  Poder-se-ia 
argumentar  que  se  assim  foi  feito  sera  porque,  sem  duvida,  seus  rastros  o  fizeram 
verdadeiros  herois,  mais  que  outros.  Talvez  tenham  sido,  mas  vou  pensar  que  nao, 
que  todos  os  antigos  pensadores,  entranhados  numa  cultura  bem  diferente  da  nossa, 
no  umbral  do  mito  como  narrativa  e  do  logos  como  argumento,  faziam  parte  de 
um  seleto  grupo,  cujas  intercomunicaqoes  nao  eram  faceis  nem  eram  centro  de 
discussoes  dos  gregos  em  seu  cotidiano.  Seria  preciso  um  trabalho  herculeo  para 
esclarecer  o  ideario  de  cada  doxografo  desses  sabios  e  perguntar  como  eles  leram  e 
nos  passaram  seus  comentarios,  a  partir  do  proprio  ideario.  A  hermeneutica  e 
investigaqao  sempre  aberta. 

Note-se,  e  sem  retirar  qualquer  merito  do  Socrates  recolhido,  que  nao  foi  ele 
a  unica  figura  de  sua  epoca  a  ser  destacada  pelos  adjetivos  expostos  acima.  Estes,  se 
exagerados,  ajustam-se  bem  a  idealizaqao  posterior  por  parte  da  doxografia, 
principalmente  a  de  colorido  medieval.  Nem  mesmo  esta  claro  se  o  alcance  do  que 
ele  disse  tenha  sido  excepcional.  Ha  indicates  para  afirmar  que,  a  semelhanga  de 
outros  homens  sabios,  seus  contemporaneos,  ele  fazia  do  cotidiano  um  incessante 
caminho  de  conversa  com  quem  se  dispusesse  a  ouvi-lo,  sobre  temas  da  cidade 
pouco  elaborados  pelos  cidadaos  atenienses.  Outros  sabios  cumpriam  seus  dias  a 
questionar  o  ceu  e  todas  as  coisas  existentes,  bem  como  os  rumos  do  homem,  da 
cidade,  das  guerras,  das  institui$oes. 

E  verdade  que  nem  todos  pensavam  do  angulo  da  “filosofia”  nascente,  que 
nao  se  delineara,  ainda,  como  um  saber  diferenciado  de  outros.  Poucos  se  detinham 
sobre  temas  dificeis  a  margem  das  vicissitudes  da  vida  cotidiana,  e  sem  duvida  os 
poetas  liricos  e  tragicos  foram  tao  majestosos  quanto  Socrates  na  reflexao  profunda 
das  emoqoes,  por  exemplo.  De  modo  que,  formar  uma  ligeira  opiniao  sobre  Socrates 
e  os  cinicos,  sem  delongas,  pressupoe  um  olhar  no  “em  torno”  socratico-cmico. 
Homens  perguntadores  e  formadores  da  educaqao  grega,  reconhecemos  muitos  ao 
olharmos  para  a  cultura  da  Grecia  Antiga,  em  perspectiva  historica.  Dos  fragmentos 
que  nos  restaram  daqueles  que  ensinaram  de  modo  semelhante  ao  socratico,  ha 
varios  e  ate  bem  profundos  sobre  temas  exigentes  a  epoca  e  a  margem  das  opinioes 
meramente  “de  fe”  ( pistis ).  Estes  tentaram  formar  e  viver  segundo  o  que  diziam. 

Segundo  Aristoteles  ( Poetica ,  1  1447b,  1 1),  e  como  nos  lembra  Charles  Kahn,2 
mesmo  a  forma  de  perguntas  e  respostas  ao  estilo  socratico  ja  era  conhecida  por 
Alexamenos,  de  quem  nada  sabemos  a  falta  de  seus  textos.  Entretanto,  certos 
pensadores  nao  tiveram  um  Platao  para  imortaliza-los  em  dialogos  de  modo  tao 
veemente  como  este  fez  com  seu  mestre.  Ha  pelo  menos  dois  desses  sabios  proximos 
do  educar  socratico,  nos  quais  me  detenho  pela  semelhan^a  de  vida:  pensar,  ensinar 
e  viver  o  que  se  pensa  e  ensina.  Deles  nos  chegaram  alguns  poucos  escritos  para 


2  Plato  and  the  Socratic  Dialogue.  Cambridge  Univ.  Press,  1996. 
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compreendermos  com  clareza  o  que  diziam,  mas  o  suficiente  para  elaborar  um 
perfil  que  nos  interessa.  Penso  nos  cinicos  Antfstenes  e  Diogenes.  O  primeiro, 
Antfstenes,  fundador  da  escola  ci'nica;  o  segundo,  seu  discfpulo  e  seguidor.  Socrates 
foi  o  unico  a  buscar  uma  Paideia  que  se  desenhava  quase  a  margem  das  instituigoes, 
ao  usar  conversas  obtidas  nao  sem  insistencia,  nas  ruas  e  em  ginasios?  Nao. 


1  Socrates 

Que  figura  terfamos  de  Socrates  sem  os  textos  platonicos?  Como  cidadao 
ateniense  passou  ileso  pela  “conspiragao”  dos  30  tiranos,  o  que  levou  I.F.  Stone3  a 
considerar  esse  “esnobe”  e  falador  uma  especie  de  “ateniense  conivente”  com  o 
novo  regime:  enquanto  muitos  eram  assassinados  ou  exilados,  Socrates  permaneceu 
em  Atenas  sem  aderir  aos  aristocratas,  ou  ao  que  chamariamos  classe  media,  ou  aos 
mais  pobres.  Assim  considera  esse  autor,  muito  bem  sustentado  por  larga 
bibliografia.  Mas  e  Xenofonte  quern  decide  o  que  me  parece  o  melhor  ao  apontar 
a  dificuldade  de  Socrates  com  os  tiranos  {Mem.  1, 2,31):  vendo-se  cerceado  por  eles 
no  seu  modo  de  viver,  isto  e,  nas  suas  continuas  conversas  com  todos  os  que 
encontrava,  sempre  perguntando  sem  a  preocupagao  de  encerrar  um  tema,  conta 
Xenofonte  que  o  maieutico  Socrates  foi  chamado  diante  de  Critias  e  Caricles,  seus 
inimigos  declarados  e  partfcipes  dos  Trinta,  admoestado  e  obrigado  a  nao  mais 
falar  com  quem  quer  que  fosse  sobre  o  que  estava  acostumado;  porem,  no  mesmo 
momento  em  que  o  proibiam,  Socrates,  ouvindo  a  proibigao,  ja  argumentava  com 
os  dois  poderosos  para  compreender  ate  onde  ele  poderia  perguntar,  se  poderia 
faze-lo  sem  obter  respostas,  ou  quando  nao  entendesse  o  que  o  outro  falava,  ou  o 
contrario... 

Como  noticia  D.  Laercio  (II,  29),  seu  poder  de  persuasao  e  de  dissuasao  era 
enorme.  Tentava  demonstrar  aos  dois  tiranos  que  o  contestavam  quanto  a  proibigao 
que  nao  tinha  qualquer  fundamento,  porque  eles  nao  sabiam  o  que  estavam 
exatamente  proibindo.  O  insistente  Socrates  tinha,  afinal,  uma  missao  daimonica, 
exatamente  aquela  que  os  tiranos  gostariam  de  tolher.  Este  e  o  ponto  nevralgico 
que  da  especificidade  a  Socrates.  Como  Pitagoras  ou  Empedocles,  ele  nao  deixa  de 
ser  um  theios  aner.  estabelece  a  relagao  do  logos  com  o  sagrado.4  Seu  apelo  ao  divino 
esta  presente  em  todas  as  noticias  que  temos,  quer  restritas  ao  seu  daimon,  quer 
sobre  a  piedade  com  os  deuses.  Mas,  foi  ele  o  unico  a  buscar  viver  como  falava,  no 
“caminho  da  excelencia  ( arete )”?  Certamente,  nao,  como  se  vera.  Para  ele,  o  equilibrio 

3  O  julgamento  de  Socrates.  Cia.  das  Letras,  Sao  Paulo,  1988.  Stone,  jornalista  americano,  apresenta 
muitas  fontes  investigadas  em  seu  livro,  o  que  e  bom  para  o  leitor,  porem  suas  conclusoes  sao  um 
tanto  rapidas,  se  compararmos  com  as  exigencias  academicas  de  hoje.  Stone  deixa  transparecer,  ao 
menos  para  mim,  seu  ideario  jeffersoniano,  na  formaqao  de  sua  interpreta^ao. 

4  Nao  e  possivel  desenvolver,  neste  curto  texto,  sobre  o  daimon  socratico  e  suas  consequencias  para 
tracer  a  figura  de  Socrates,  pois  o  tema  envolve  mito  e  filosofia  que  temos,  hoje,  como  saberes 
separados. 
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nas  agoes,  a  boa  medida,  a  preservagao  das  relagoes  de  amizade,  a pkilia  que  se  deve 
ter  na  polis  apareciam  como  modo  de  vida  e  teoria  maior  com  respeito  a  assuntos 
presentes  nas  conversas  mais  simples  entre  os  cidadaos,  adentrando  em  reflexoes 
sobre  as  praticas  entre  irmaos,  homens  e  mulheres,  homens  livres  e  escravos,  amigos 
e  inimigos,  e  mesmo  em  taticas  de  guerra.5  Seus  temas  sao  muitos  e  voltados  as 
afinidades  mutuas  e  consigo  mesmo,  fator  crucial  para  uma  epoca  ancorada  em 
instituigoes  que  se  sustentavam  mal  em  meio  a  guerras  constantes  e  a  um  imperio 
em  decadencia,  como  se  sabe. 

A  considerar-se  Xenofonte,  tem-se  a  impressao  de  um  Socrates  educador  sem 
escola,  a  maneira  de  um  Esopo  com  suas  fabulas  e  maximas,  diferente  de  Isocrates 
e  suas  articuladas  I  iqocs  na  escola.  Socrates  dialoga,  Esopo  escreve  como  se  dialogasse, 
sem  argumentar  e,  nem  por  isso,  deixa  de  ser  clarissimo  em  seu  ensino,  enquanto 
Isocrates  expoe  sobre  a  excelencia,  voltando  os  olhos  para  a  cidadania,  como,  a  rigor, 
fara  Platao.  No  seculo  V  a.C.,  ha  muitos  educadores-pensadores,  e  sequer  podemos 
descartar  os  poetas  tragicos,  grande  fonte  formadora  ao  despertarem  duvidas  sobre  o 
ethos  vigen  te  e  valores  human  os  mais  gerais,  numa  especie  de  motor  para  impulsionar  o 
pensar  sobre  as  agoes.  As  vinculagoes,  neste  caso,  sao  imediatamente  civicas,  e  sabemos 
pelos  “cronistas”6  que  os  valores  nao  estavam  tao  firmes  como  o  desejavel. 

O  problema  e  que,  hoje,  de  um  bom  conselheiro  pratico  nao  dizemos  ser 
propriamente  um  filosofo!  E  preciso  que  ele  exponha  seus  conselhos  na  forma 
argumentativa,  com  fundamentos.  Entao,  o  que  e  ser  filosofo?  Socrates  e  filosofo, 
mas  nem  todos  que  como  ele  ensinaram  uma  “moral  pratica”  foram  considerados 
pelos  noticiadores  e  historiadores  como  filosofos.  Ha  um  problema  a  resolver,  que 
talvez  seja  mais  nosso  que  do  grego  antigo. 


2  Socrates  e  Platao 

Segundo  o  que  lemos  na  doxografia  mais  proxima  a  Socrates  -  no  caso  de 
Platao  e  preciso  cuidado  ao  considera-lo  um  noticiador  -,  suas  conversas  com  os 
atenienses  moviam  o  pensar  argumentativo  de  cada  discipulo  sobre  um  tema,  o 
que  Platao  nomeia  “dialogia”,  forma  de  pensar  e  ensinar  por  dialogo  para  a  parturigao 
das  ideias  ( Banquete ,  Teeteto,  principalmente).  Dialogia,  ou  o  modo  dialetico  de 
argumentar,  ha  tambem  tragos  nas  tragedias,  mas  como  parturigao  das  ideias  parece 
ser  especifica  a  Socrates.  Estamos  platonizando?  Os  nomeados  sofistas7  -  como 

5  Xenofonte.  Memorabili.  Rizzoli  Libri:  Milano,  1 989.  Xenofonte.  Apologia  di  Socrate.  La  Vita  Felice. 
Milano,  2004.  Platone  Tutte  le  opere.  Newton  &  Compton  Editori:  Roma,  1997.  Aristofane.  Le 
nuvole.  Rizzoli  Libri:  Milano,  2001. 

6  Tucidide.  La  guerra  del  Peloponeso.  2  vol.,  Mondadori:  Milano,  2007.  Erodoto,  Sorie.  2  vol., 
Mondadori,  2007. 

7  Dizer  sofista  e  dizer  muita  coisa:  qualquer  um  que  tenha  um  saber  e  um  sofista,  seja  ele  professor 
de  retorica,  orador,  medico,  feiticeiro,  refutador,  etc.  Sera  um  problema  platonico  discernir,  em 
parte,  esses  nomes  e  suas  praticas  de  conhecimento. 
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Gorgias,  Protagoras,  Prodico  -  como  ensinavam  e  escreviam?  Dialeticamente? 
Tambem  por  argumentos,  e  nao  sabemos  se,  ao  ensinarem,  dialogavam  no  sentido 
platonico,  ou  semelhantemente  a  ele.  Claro  que  o  fundamento  do  modo  platonico 
de  argumentar  ja  esta  em  Gorgias,  por  exemplo,  mas  o  desenvolvimento  e  a 
finalidade  que  lhe  quis  dar  Platao,  mantendo  uma  relagao  estreita  entre  mestre- 
discfpulo,  nao  parece  ser  um  metodo  soffstico  ate  onde  se  sabe. 

O  grande  elogio  que  Xenofonte  faz  a  Socrates  nao  respeita  a  “parturigao  das 
ideias”,  mas  o  seu  estilo  de  aproximagao  das  pessoas  e  das  perguntas  sobre  como 
vivem,  o  que  fazem  e  como  fazem,  criando  uma  abertura  para  um  novo  movimento 
de  perguntas  ao  dialogante  que  vai  respondendo,  na  medida  em  que  consegue; 
nada  ha  indicando  a  construgao  de  uma  teoria  e  fundamentos  explicitos  sobre  as 
ideias  ou  sobre  a  physis,  como  lemos  nos  primeiros  fisicos  dos  seculos  VI  e  Y  a.C., 
e  como  fara  Platao.  O  que  se  apanha  nas  noticias  de  Xenofonte  e  o  Socrates  que 
quer,  sim,  obter  pensamentos  novos  do  seu  discipulo,  mas  como  investigagao  do 
que  o  outro  pensa  sobre  um  tema  que  lhe  diz  respeito  de  perto  e,  pela  duvida, 
espera  surgir  novas  perguntas  na  alma  do  outro,  ou  mais  duvidas  sobre  um  assunto, 
sem  necessidade  de  uma  conclusao.  Em  outras  palavras,  trata-se  de  formar  um 
aprendiz  no  tempo  do  dialogar/pensar,  as  vezes  curto:  Socrates  dara  a  ele  outro 
direcionamento  para  a  reflexao  e  a  novas  perspectivas,  caso  o  dialogante  siga 
refletindo.  O  dialogo  nao  termina,  as  respostas  nao  chegam  necessariamente  e  o 
discipulo  pode  voltar  a  dialogar  com  o  mestre,  ou  nao. 

Ora,  todos  os  assuntos  expostos  por  Xenofonte  nas  suas  memorias  socraticas, 
bem  como  por  seus  interlocutores,  sao  retomados  por  Platao  e  reenquadrados  em 
novo  modo  paideutico.  Explico.  De  fato,  ha  dialogos  platonicos  cujo  carater  se 
aproxima  do  socratico,  porem  sao  apenas  aparentados  a  eles,  ao  considerarmos  as 
palavras  de  Xenofonte.  No  relato  das  conversas  -  e  tambem  a  doxografia  posterior 
o  indica  -,  o  recolhedor  deixa  aberto  o  momento  em  que  aquele  que  ouve  chega  a 
um  possivel  arremate:  de  que  nao  sabe  sobre  o  que  pensa  e  deveria  saber.  Ja  nos 
dialogos  platonicos  esta  e  uma  primeira  fase,  necessaria,  e  mesmo  quando  sao 
dialogos  ditos  aporeticos  o  sentido  e  positivo  e  prepara-se  a  continuagao  do  falso 
arremate,  mesmo  que  seja  em  outro  dialogo.  Rigorosamente,  nao  ha  esse  sentido 
de  aporia  em  Socrates:  ele  teria  que  ir  adiante  no  dialogo  apos  o  “desmanche”  da 
opiniao  primeira  do  interlocutor,  e  nao  se  tern  noticias  de  que  assim  fazia.  Socrates, 
afinal,  era  um  “desconstrutor”. 

Um  dos  exemplos  mais  interessantes  segundo  Xenofonte  esta  no  cap.  II,  34, 
do  livro  IV  das  Memordveis,  na  conversa  sobre  a  Justiga,  entre  Socrates  e  Eutidemo.  Ao 
considerar  que  o  objetivo  da  vida  e  buscar  e  encontrar  bens  para  a  felicidade,  Eutidemo 
diz  nao  haver  duvidas  de  que  a  felicidade  e  um  bem,  mas  Socrates  planta  a  duvida: 

-  Sim,  Eutidemo,  a  menos  que  a  fagam  (a  felicidade)  consistir  em  bens 
equivocos?  /  -  E  que  pode  haver  de  equivoco  no  que  constitui  a  felicidade?  /  - 
Nada,  contanto  que  nao  a  ponham  na  beleza,  forga,  riqueza,  gloria  e  o  mais  que 
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segue.  /  -  Por  Zeus,  e  exatamente  nisso  que  a  consideramos.  Como  ser  feliz  sem 
esses  bens?  /  -  Confundes  felicidade  com  vantagens,  nao  raro  funestas.  Quantos, 
porque  belos,  nao  sao  corrompidos...  quantos,  por  serem  fortes,  nao  empreendem 
coisas  alem  do  humano...  Quantos,  vftimas  da  riqueza,  encontram  a  rufna  em 
ciladas...  /  -  Se  me  enganei  louvando  a  felicidade,  confesso  ja  nao  saber  o  que  pedir 
aos  deuses... 

Ao  compararmos  com  os  dialogos  de  Platao,  percebe-se  a  diferen$a  apesar  das 
mesmas  tematicas  iniciais.  Neles  e  elaborada  uma  paideia  muito  particular,  em 
parte  somente  platonica:  Platao  pretende  levar  o  discfpulo  a  algum  ponto  alem  do 
propriamente  socratico  -  que  e  a  duvida  sobre  o  saber  e  seus  fins  -,  mesmo  que  tal 
pretensao  finalize  em  aporia,  o  que  nao  e  uma  limitaqao,  mas  parte  do  caminho 
ambicionado  por  Platao  nos  seus  escritos.8  Na  recolha  da  conversa  com  Eutidemo, 
Xenofonte  explicita  o  ponto  a  que  chega  Socrates,  como  e  seu  costume  em  outras 
conversas  (com  Carmides,  Aristipo,  Antfstenes,  Critobolo  e  outros).  Se  nelas  Socrates 
abre  caminhos  “ironicos”  para  a  duvida  do  dialogante,  em  Platao  e  um  mestre  que 
se  assume  como  tal  e,  principalmente,  um  discfpulo  posto  como  tal  desde  o  infcio 
do  dialogo  e  disposto  a  ser  levado  por  aquele,  de  modo  que  suas  respostas  aquiesqam 
quanto  ao  entendimento  da  colocaQo  do  mestre,  sem  discussoes  ao  estilo  da  dgom. 

Nos  dialogadores  socraticos,  a  considerar-se  Xenofonte,  eles  podem  sair  no 
meio  do  dialogo,  podem  cansar-se  deixando  Socrates  sem  um  interlocutor  de  fato, 
ou  sao  abandonados  pelo  perguntador.  Afinal,  o  dialogo  se  passa  nas  esquinas  de 
Atenas,  nos  ginasios,  em  pranas,  casas.  Ora,  no  texto  platonico  ha  um  forte  por  que 
de  o  filosofo  “cortar”  o  movimento  dialogico  e  introduzir  -  dramaticamente,  diga- 
se  -  novo  movimento  ao  dialogo:  Trasfmaco,  por  ex.,  abandona  a  conversa  na 
Repub lica  e  Platao  coloca  Glauco  e  Adimanto  no  seu  lugar,  seguindo  muito  melhor 
para  o  tema  que  pretende  desde  o  infcio:  o  que  e  a  j ustiqa.  Polo,  no  Gorgias,  e 
abandonado  pela  fraqueza  do  seu  pensar,  e  o  dialogo  continua.  Alcibfades,  no 
Alcibiades,  cansa-se  de  argumentos  e  Socrates-Platao  segue  ate  onde  quer,  sem  obter 
muita  reaQo  do  jovem,  que  tudo  confirma  sem  formas  e  com  pressa. 

Vejamos  uma  passagem  do  Eutidemo,  agora  de  Platao,  em  que  o  personagem  e 
um  Eutidemo  ja  desenvolto,  nao  mais  o  jovenzinho  com  quem  Socrates  dialoga 
nas  notfcias  das  Memordveis.  Ele  esta  acompanhado  de  Dionisidoro  e  ambos  estao 
prontos  para  refutar  qualquer  um  dos  presentes,  pois  tern  a  arte  dos  sophistes.  O 
jovem  Clfnias,  que  esta  com  Socrates,  e  o  primeiro  a  dialogar  com  Eutidemo  e  sera 
facilmente  confundido  por  este  quando  da  pergunta  inicial  “o  que  e  que  os  homens 
aprendem,  o  que  sabem  ou  o  que  nao  sabem...?”  Eutidemo,  astuciosamente,  usa 
para  falar  ao  jovem  da  ambivalencia  da  palavra  aprender  ( manthdno ),  na  sequencia 


8  Palavra  que  pode  significar  muita  coisa.  Quem  soubesse  trabalhar  com  ela  considerava-se  um 
sofista:  professor  de  retorica,  orador,  medico,  refutador,  etc.  E  um  problema  platonico  fazer  a  distinQo, 
em  parte,  desse  nome  com  o  conhecimento.  Veja-se  Platao,  Republica,  VII,  523c-524. 
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junto  com  brincar,  ou  aprender  a  brincar  ( prospaidzein ).  Quando  Socrates/Platao 
inicia  sua  fala,  nao  so  o  contexto  esta  preparado  para  o  dialogo  se  desenvolver, 
como  esperamos,  nos  leitores,  que  seja  bem  refutado  esse  Eutidemo  arrogante  em 
sua  ma  paidia  (277d). 

A  ambienta$ao  foi  preparada  por  Platao  como  bom  poeta  tragico:  trata-se  de 
um  teatro  dialogico,  um  “teatro  filosofico”,  propriamente.  Tal  im'cio  “socratico- 
platonico”  apresenta  uma  paideia  com  maestria,  que  quer  ser  diferenciada  de  um 
jogo  de  aprendizado  com  palavras,  de  uma paidid,  no  sentido  de  as  palavras  servirem 
aos  jogos  tanto  quanto  os  brinquedos  de  um  jogo,  como  dos  ossinhos  que  as  crian$as 
gostam. 

Platao  toma  as  redeas  do  dialogar  depois  do  silencio  do  confuso  Clmias  e  Ihe 
explica  (e  a  nos)  que  se  deve  cuidar  de  como  se  faz  uso  das  palavras,  a  exemplo  do 
que  disse  o  sabio  Prodico,  um  exi'mio  estudioso  do  sentido  exato  das  palavras,  ou 
seja:  Clmias  deve  atentar  ao  sentido  das  expressoes  usadas  por  Eutidemo  quando 
este  diz  “o”  apreender  (ou,  o  aprender  -  to  manthaneiri)  e  simplesmente  “a”  apreender 
(he  manthaneiri),  pois  para  os  estrangeiros,  nota  Socrates,  ha  uma  diferen^a  nos 
termos:  quando  se  diz  que  alguem  nada  sabe  sobre  um  assunto  significa  que  vem  a 
aprender  algo  desde  o  im'cio  sobre  o  que  nada  sabia;  ou,  se  ja  tem  algum 
conhecimento,  continuara  apreendendo  mais  sobre  o  assunto  aprendido,  sutileza 
que  Eutidemo  usou  para  fazer  jogo  com  o  ingenuo  Clmias,  brincando  com  varias 
palavras  (278a  sgt.). 

No  recolhimento  de  Xenofonte,  quando  Socrates  conversa  com  o  jovem 
Eutidemo,  sobre  o  tema  felicidade  e  bens,  tambem  em  279a  do  Eutidemo  platonico 
aparece  o  mesmo  tipo  de  questionamento  e  tema,  mas  Platao  faz  seu  Eutidemo 
seguir  nas  perguntas  capciosas  a  Clmias,  com  o  intuito  de  expandi-las  ate  onde  ele 
mesmo,  Platao,  pretende:  a  uma  paideia  estruturada  em  fundamentos  dialogicos 
concernentes  a  uma  teoria  refinada  sobre  a  potencia  do  logos,  seus  usos  na  cidade, 
as  consequencias  praticas,  alem  de  um  telos  firme  que  dirige  o  questionar  para  uma 
“metafisica”  do  ser  e  sua  hierarquia,  desenvolvida  em  muitos  dialogos.  Assim,  melhor 
dizer  que  Platao  obriga  seu  Eutidemo  a  perguntar  dentro  de  um  campo  conhecido 
da  cidade  para  prosseguir  em  outra  direqao,  quando  Socrates  toma  a  si  as  perguntas. 
O  que  pretende  Platao  nao  e  chegar  ao  momento  em  que  se  aclaram  a  um  cidadao 
ou  estrangeiro  alguns  pontos  importantes  sobre  as  coisas  e  aqoes  em  pauta.  Se  o 
modo  de  perguntar  platonico  e  semelhante  a  maieutica  em  muitos  pontos,  sua 
dialetica  e  muito  mais  ampla  e  tramada,  de  modo  a  indicar  que,  em  Socrates,  basta 
plantar  a  semente  que  podera  ou  nao  dar  frutos  naquele  que  aprende,  e  Platao  quer 
mais  que  isso.  Seduzido  por  seu  mestre,  ele  compoe  uma  paideia  conforme 
fundamentos  por  ele  mesmo  encontrados.  Socrates  teve  exito  ao  buscar  a  fo rmaqio 
de  homens  particulares  a  quern  considerava  amigos,  e  Platao  foi  um  deles. 

Socrates  dizia  o  que  pensava  e  vivia  com  seu  daimon,  e  esses  amigos-seguidores 
pareciam  formar  uma  seita,  algo  tipico  da  epoca  e  de  sabor  pitagorico.  Nas 
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Memordveis  (1,4,  15),  algo  digno  de  nota  e  noticiado  porXenofonte  nesse  sentido: 
que  os  deuses  estao  sempre  nas  palavras  de  Socrates. 

[...]  Nao  ves  que  as  institutes  humanas  mais  antigas  e  mais  sabias...  sao 
tambem  as  mais  religiosas,  que  as  epocas  mais  lucidas  sao  tambem  as  de 
maior  piedade?  Saiba,  meu  caro,  que  tua  alma  aposentada  em  teu  corpo 
governa-o  como  Ihe  apraz.  Mister  e  acreditar,  portanto,  tudo  dispor  a  seu 
grado  a  inteligencia  que  habita  o  universo. 


Claro,  ha  ressonancias  na  reflexao  platonica  e  basta  lembrar  do  Timeu  e  de 
Leis,  mas  nao  sao  aplicaqoes  de  uma  “teoria”  socratica;  sao  ressonancias,  e  nao 
sabemos  qual  a  fonte  que  repercute  no  proprio  Socrates,  esse  ateniense  que,  no 
dizer  de  Antifonte  (frag.  3  DK),  e  virtuoso,  sim,  mas  nao  e  sabio  porque  vive 
penosamente,  sem  roupas  adequadas,  sem  sapatos,  sem  dinheiro,  com  pouquissimo 
alimento.  Nao  parece  ser  um  quadro  de  felicidade,  ao  menos  para  quern  a  entende 
relacionada  aos  bens  uteis. 

Ao  voltarmos  aos  dialogos  de  Platao,  vemos  que  este  nao  seguiu  a  virtude  e 
vida  como  pensava  Socrates  como  tendemos  a  pensar  hoje.  O  aristocrata  Platao 
elegeu  Socrates  como  paradigma  de  um  mestre  e  pensou  os  principios  de  uma 
pratica  para  todos  os  homens,  primeiro  fora  da  Academia  e  depois  dentro  dela. 
Nao  se  expressa  o  daimon  platonico  nem  a  aqao  de  misturar-se  aos  jovens.  Assim 
sendo,  tudo  aponta  para  o  fato  de  que  Platao,  quando  escreve  dialogos,  tem  um 
arsenal  diferente  para  pensar  o  que  e  paideia,  que  vai  alem  das  conversas  do  mestre 
conseguidas  a  custa  da  caqa  a  ouvintes  dispostos  a  conversar  e  tornarem-se  amigos. 

4  Antistenes  e  Diogenes 

O  que  ha  de  tao  diverso  entre  Socrates  e  pensadores  da  epoca,  como  os  cinicos, 
dessa  perspectiva?  Tambem  estes  se  preocupavam  com  a  excelencia  e  a  eudaimonia 
e  marcaram  o  “viver  segundo  a  natureza”  (DL.  VI,  72)  como  arete.  Se  pensarmos 
em  Prodico,  por  ex.,  considerado  sabio  e  divino  em  todos  os  textos  antigos,  condutor 
de  jovens,  tambem  ele  foi  condenado  por  Atenas,  onde  morreu  obrigado  a  beber 
cicuta  (frag.  1  DK),  porem  mal  e  lembrado  pelos  interpretes.  Sabe-se  que  nao  so  os 
pitagoricos  sofreram  perseguiqoes  por  seus  ensinamentos,  tambem  Anaxagoras  foi 
condenado  (e  tantos  outros),  mas  exilou-se,  o  que  Socrates  nao  aceitou  fazer.  Nesse 
quadro,  em  nada  positivo  para  Atenas,  Antistenes,  ateniense  e  fundador  da  escola 
cinica,  discipulo  de  Socrates  por  um  tempo,  como  o  foram  alguns  ditos  “sofistas” 
(caso  de  Antifonte),  a  confiar  em  Xenofonte  {Mem.  livro  I,  cap.  VI, 2  e  Livro  II, 
cap.  1,21  sgts.)  e  Diogenes  Laercio  (VI). 

Antistenes,  quinze  anos  mais  velho  que  Platao  (445-366ac),  foi  apresentado 
por  este  a  Socrates  (DL  VI;  Platao  59b  do  Fedon).  Tambem  o  future  cinico  buscava 
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o  saber  socratico  quanto  a  pratica  da  excelencia,  a  boa  dialogia,  alem  de  reflexoes 
sobre  o  logos  e  da  physis,  conforme  listagem  de  textos  perdidos  apresentada  por 
D.  Laercio.  Foi  Antfstenes  quem  afirmou  o  famoso  autodomfnio  ( enkrateia ) 
como  nucleo  de  sua  doutrina,  que  veio  a  fundamentar  parte  do  Estoicismo. 
Como  Socrates,  buscava  os  detalhes  da  vida  cotidiana  entre  homens  e  mulheres, 
amigos  e  inimigos,  e  considerava  que  os  longos  discursos  e  grandes  conhecimentos 
nao  encontram  a  virtude  -  que  so  se  revela  nos  atos.  Poderia  ter  sido  Platao  a  dizer 
isso. 

E  preciso  levar  em  conta  ao  ler  os  cfnicos,  que,  quando  da  organizaqao  recente 
de  um  saber  que  se  chamou  “Historia  da  Filosofia”  (XVIII-XIX)  -  penso  nos  filosofos 
que,  como  Kant  e  Flegel,  em  suas  obras  sobre  “historia”,  elevaram  o  valor  de  uns 
Filosofos  e  baixaram  a  de  outros  -,  considerou-se  o  cinismo  como  nao  filosofico, 
modo  excessivamente  endogeno  de  pensar;  pensamentos  e  pensadores  trilharam, 
entao,  divisoes  estanques,  facilitando  nosso  esquema  para  ler  o  pensamento  antigo, 
o  mito,  os  tipos  de  escolas  nomeadas  arbitrariamente  de  “intelectualistas”  ou 
“moralistas”,  por  exemplo.  Esse  “ajuste”,  que  pode  ter  meritos  ainda  em  nossa 
epoca,  presenteou  a  modernidade  mais  para  reconhecimento  de  si  mesma,  e  menos 
para  os  textos  antigos.  O  mesmo  ocorreu  com  a  leitura  dos  pensadores  medievais 
ao  “ajustarem”  ao  seu  ideario  o  pensar  grego  e  o  do  Isla. 

No  caso  dos  cfnicos,  poucos  fragmentos  nos  restaram.  Em  fun$ao  do  estilo 
peculiar  e  despretensioso  do  doxografo  D.  Laercio  narrar  -  ele  se  coloca  como 
simples  noticiador,  quase  um  cronista  se  nao  estivesse  seculos  adiante  do  que 
noticia  -,  esses  pensadores  sobreviveram  porque  sabemos  de  suas  “maximas  morais”, 
e  nao  por  apresentarem  reflexoes  sobre  o  Cosmos  ou  o  proprio  logos.  Apesar  de 
terem  escrito  a  respeito,  ha  somente  os  tftulos  das  obras  anotadas  por  D.  Laercio. 
Esse  destino  dos  cfnicos  afastou-os,  evidentemente,  das  reflexoes  notaveis  de  Platao 
e  Aristoteles,  e  mesmo  de  alguns  dos  primeiros  ffsicos,  quando  do  recolhimento 
abundante  feito  pelos  alexandrinos  e,  alguns  seculos  depois,  copiados  e  estudados 
pelo  cuidado  cultural  cristao.  No  entanto,  Socrates  foi  “salvo”  no  “ajuste”  da 
Ilustra$ao  e  no  apreqo  dos  teologos  da  Igreja,  mesmo  sem  ter  escrito  nada.  Platao 
imortalizou-o. 

Sabe-se  que  Antfstenes  foi  exfmio  escritor  e  orador,  deleitando  seus  ouvintes 
com  belas  homilias.  Essa  notfcia  de  Xenofonte  e  tambem  recolhida  por  D.  Laercio 
(VI,  14).  Antfstenes  aprendera  muito  com  Socrates,  alem  de  ter  sido  discfpulo  do 
grande  logografo,  sofista  e  retorico  Gorgias.  Com  esses  dados,  e  o  mero  tftulo  das 
obras  que  escreveu  e  nunca  nos  chegaram,  sabemos  que  pensou  e  ensinou  sobre  o 
logos  em  palavras,  sobre  as  noqoes,  sobre  a  natureza  dos  animais,  sobre  a  j ustiqa  e 
coragem,  sobre  o  Bern,  a  Verdade,  as  Leis  e  muito  mais.  Alem  dos  preceitos  socraticos 
e  gorgianos,  segundo  os  noticiadores  criou  sua  propria  linha  doutrinal  em  local 
proprio,  onde  reunia  seus  seguidores,  sua  Hairesis  ou  “escola”,  no  ginasio  de 
Kynosarges. 
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Quanto  as  notfcias  sobre  seu  discfpulo  Diogenes  de  Sinope,  que  foi  chamado 
por  Platao  de  “Socrates  enfurecido”  (D.L.  VI,  43),  ha  nelas  algumas  diferengas 
com  o  mestre,  mas  nao  de  fundo.  A  expressao  usada  acima  por  Platao  deve  ser 
compreendida  para  que  se  saiba  um  pouco  sobre  o  proprio  Socrates  e  sua  paideia. 
Se  ela  significa  que,  para  ele  e  por  meio  do  dialogo,  temas  sao  esclarecidos  e  opinioes 
repensadas,  Diogenes,  “socraticamente”  tambem  assim  o  faz,  mas  e  o  adjetivo 
“enfurecido”  que  chama  a  atengao.  O  cfnico  privilegia  o  “viver  conforme  a  natureza”  e 
a  enkrateia  por  meio  de  conversas  que  ensinam  -  mas  leva  tais  princfpios  para  as  agoes 
de  modo  a  criar  nos  cidadaos  o  espanto:  contra  os  valores  mais  comuns,  contra  o  que  se 
espera  das  regras  entre  os  homens,  ele  as  quebra  e  se  mostra  como  uma  especie  de 
paradigma  do  “homem  natural”,  ou  seja,  “nao  cfvico”,  nao  institucional.  Atenas  nao 
pode  suporta-lo,  mas  suas  palavras  sao  as  de  um  homem  cfnico-socratico,  porem 
“furioso”  no  modo  de  ensinar,  provocador,  ate  por  vezes  violento. 

Sua  doutrina  nao  difere,  afinal,  do  ensino  de  Socrates,  que  afirmaria  o  “viver  segundo 
o  que  os  deuses  esperam  de  nos”  como  algo  excelente,  que  pensa  na  enkrateia  e  o  “viver 
segundo  a pkysif ,  e  o  maieutico,  apesar  de  vestir-se  pobremente  como  faziam  os  cfnicos, 
desprezar  o  dinheiro  e  sua  famflia,  nao  se  paramentava  conforme  o  mesmo  figurino, 
apesar  de  semelhangas:  um  cfnico  se  fazia  reconhecer  por  um  tipo  espedfico  de  vestimenta 
pobre  e  certos  aderegos,  como  o  manto  dobrado  em  dois,  bastao  e  alforje.  No  caso  de 
Diogenes,  e  dado  que  o  extremo  nas  agoes  era  seu  habitual,  muitas  vezes  dispensava  a 
vestimenta  e  andava  nu,  notfcia  que  abordo  um  pouco  adiante.  Socrates  queria  firmar- 
se  como  seguidor  das  leis.  E  o  abismo  nessa  perspectiva  era  intransponfvel. 

Para  o  mestre  Antfstenes,  no  Kynosarges,  Diogenes  foi  preterido  por  afirmagoes  e 
condutas  excessivas  como  cidadao,  e  viveu  sem  escola,  como  mendigo,  sem  casa,  sem 
patria.  Por  isso,  mais  que  o  mestre,  o  tempo  lhe  deu  notoriedade,  glorificou-o  o  perfodo 
medievo  e  moderno,  porque  cada  leitor  de  seus  ensinamentos  e  vida  podia  interpreta- 
lo  do  modo  que  melhor  lhe  aprouvesse:  desde  Alexandre,  Epicteto,  Juliano,  a  Petrarca, 
Rabelais  e  nossos  modernos,  todos  viram  em  Diogenes  algo  importante  a  seguir  contra 
as  instituigoes,  postura  que  sempre  existiu.  A  terra  e  a  patria,  a  moeda  era  inutil,  dizia 
Diogenes,  como  disseram,  depois,  os  estoicos.  Seu  ensino  nomade  irritava  os  cidadaos 
pela  diferenga,  assim  como  seus  gestos  e  agoes  inesperadas:  masturbar-se  em  praga  publica, 
comer  qualquer  coisa  em  qualquer  hora  ou  lugar,  vociferar  contra  outros  homens 
considerados  cultos  -  contra  Euclides,  a  quem  chamava  de  “bile”,  contra  os  demagogos, 
porque  eram  “valetes  do  populacho”,  contra  Platao,  porque  sua  Academia  era  “uma 
perda  de  tempo”.9  Escolheu  ser  despudorado,  pois  um  cfnico  e  um  vivente  segundo  sua 
natureza,  e  esta  fez  o  homem  sem  as  instituigoes:  se  sente  fome,  come;  se  sente  desejo, 
busca  cumpri-lo,  seja  um  desejo  pela  via  de  Demeter,  seja  pela  via  de  Afrodite.10  Ademais, 


5  D.  L.VI,  24. 

10  Para  um  estudo  mais  detalhado  do  cinismo,  veja-se  Le  cynisme  ancien  et  ses prolongements.  (org.) 
Marie-Odile  Goulet-Case  e  R.  Bracht  Branham;  ed.PUF,  Paris,  1993. 
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um  valor  caro  aos  gregos,  a  piedade,  para  ele  nao  vinha  das  instituigoes  -  algo  que 
tambem  Platao  nao  discordaria,  de  certo  angulo.11  Nao  era  ateniense,  e  feito 
posteriormente  escravo  ensinou  seu  pensamento  ate  a  morte. 

Os  testemunhos  sobre  Diogenes  sao  abundantes  quando  referidos  a  esse  angulo, 
o  que  nao  ocorreu  com  Antfstenes.  Claro  que  nos  ensinamentos  cmicos  ha  uma 
reflexao  sobre  arche,  physis,  nomos,  logos  e  suas  relagoes,  e  como  todo  cfnico  que 
busca  um  paradigma  na  physis  para  a  conduta,  tanto  quanto  Socrates  buscava  no 
sagrado,  seu  daimon,  nao  sao  os  cmicos  meros  provocadores  a  apontarem  as  mazelas 
do  status  quo,  como  quiseram  alguns  interpretes  ao  focalizarem  somente  as 
provocantes  respostas  de  Diogenes  (D.  L.VI.63  sgt.): 

O  amor  ao  dinheiro  e  a  metropole  de  todos  os  vfcios...  Apos  a  guerra,  a  alianga... 
Estaras  logo  morto,  meu  filho,  se  eu  julgar  pelo  excesso  de  tuas  compras...  Como 
pode  (a  morte)  ser  um  mal,  ela  que  nao  sentimos  quando  chega?... 

E  Antfstenes?  Temos  parcas  passagens.  Em  visita  a  Platao,  enfermo,  e  vendo 
um  vaso  com  vomit  o  ao  seu  lado  disse:  “A  bile,  vejo-a  bem,  mas  teu  orgulho  nao 
vejo.”  Esse  trago  contundente  pertence  ao  cinismo,  sem  duvida.  Lecionava  que  a 
arete  se  ensina,  diferenciava  os  homens  bens  nascidos  dos  virtuosos  rompendo 
com  a  arete  arcaica,  que  a  excelencia  e  suficiente  para  encontrar  a  eudaimonla, 
dizia,  como  ocorria  com  a  forga  de  um  Socrates  a  quern  prestigiava  (D.  L.VI  8,10). 
Ao  mesmo  tempo  impassfvel,  vivendo  a  enkrateia ,  escreveu  dezenas  de  textos  sobre 
variados  assuntos  e  morreu  provavelmente  tuberculoso.  Nao  parece  haver  duvidas 
de  que  a  famosa  “tranquilidade  da  alma”  e  a  arete,  estao  presentes  nao  so  em  Socrates- 
Platao,  mas  no  cinismo  e,  claramente,  no  posterior  Estoicismo,  como  se  sabe. 

E  digno  de  nota,  nesse  quadro,  que  a  escola  posterior  de  Pfrron  influenciou  a 
modernidade  quanto  ao  modo  de  ler  os  cmicos  ao  considerar  seus  escritos  como 
pura  bavardage  (D.  L.  VI,  15),  razao,  quern  sabe,  do  porque  certo  tipo  de  reflexao 
que  privilegia  o  campo  etico-polftico  foi,  aos  poucos,  sombreada  pela  forga  do 
logos  argumentative,  ao  estilo  aristotelico,  cujo  apice  foi  a  Escolastica.  Cair  nas  mas 
gragas  dos  ceticos  ocorreu,  tambem  e  parcialmente,  com  os  estoicos. 

Os  ensinamentos  cmicos,  malgre  tout ,  foram  seguidos  pela  posteridade  tanto 
quanto  Socrates  e  outros  da  epoca:  formar  o  homem  na  excelencia  de  si  mesmo. 
Ocorre  que  as  colocagoes  cfnicas,  apesar  de  tao  fortes  quanto  as  de  Socrates  (Platao?) 
ou  de  alguns  antes  dele  -  moderagao,  pobreza  de  vida,  uniao  entre  a  busca  da 
excelencia  e  o  modo  de  viver  -,  e  mesmo  sendo  persuasivas,  nao  foram  suficientes 
para  que  os  historiadores  os  considerassem  “filosofos”,  provavelmente  pela  concepgao 
que  tiveram  e  ainda  tern  do  que  seja  “filosofia”.  Ao  recolherem  as  maximas  cfnicas 
sem  os  prinefpios  argumentativos  que  se  perderam,  ou,  o  que  e  comum,  aterem-se 


11  Sabemos  que  os  historiadores  da  filosofia  tendem  a  considerar  todas  as  escolas  gregas  antigas  que 
buscam  o  cuidado  consigo  mesmo  e  a^oes  como  “socraticas”,  e  Platao  estaria  entre  elas,  no  caso. 
Veja-se  com  cuidado  o  dialogo  Euthiphron. 
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as  criticas  ceticas,  marginalizam  o  que  pensam  como  diferente  por  conta  e  gosto. 
Neste  caso,  nao  e  surpreendente  a  trajetoria  do  socratismo  e  do  cinismo  na  Historia. 

Nao  se  separa  com  facilidade  Socrates  de  Antistenes  ou  de  Diogenes  no  que 
respeita  ao  “viver  segundo  a  virtude  e  ensinar  segundo  ela”.  Quando  muitos  gregos 
e  estrangeiros  se  uniam  em  uma  hairesis ,  esses  locais  de  ensino  com  os  quais  se 
identificavam  no  pensar  e  agir,  ali  decidiam  sobre  a  propria  vida  aderindo  a  um 
mestre.  Trata-se  de  refletir  e  praticar,  e  este  era  tambem  -  nao  se  pode  esquecer  -  o 
sentido  das  colocaqoes  dos  nomeados  primeiros  fisicos,  mestres  da physis  e  da  arete, 
como  Filolau,  Eurito,  Leucipo,  Democrito  e  outros,  lembrados  como  fisicos  mais 
que  pensadores  “da  felicidade”. 

Assentado  sobre  os  cinicos  e  suas  maximas  -  que  elas  carecem  de  “filosofia” 
quando  aparecem  regras  do  cinismo  proximas  ao  pitagorismo,  como  e  de  esperar- 
se,  pressupoe-se,  mesmo  ai,  a  falta  de  discussao  dos  principios  “logicos”,  o  que  a 
desvaloriza  como  se  fosse  uma  seita  de  iniciados:  por  exemplo,  no  pitagorismo, 
nao  comer  carne,  ter  boa  condiqao  fisica  para  ter  boa  condigao  de  alma,  nao  se 
deixar  levar  pelos  gozos  corporeos,  e  outras  restri^oes.  Sao  as  dogmata,  ou  doctrina, 
como  se  dira  no  medievo.  Mas,  como  pensar  o  nascimento  do  que  chamamos  de 
filosofia,  sem  a  necessaria  mixis  entre  sagrado,  laico,  logos,  mito,  physis,  ethos\ 

5  A  PAIDEIA  GREGA 

Para  finalizar,  ha  que  se  perguntar  o  que  foi,  afinal,  a  famosa  paideia  grega? 
Talvez  Werner  Jaeger  tenha  algo  a  ver  com  nossa  ideia  de  que  houve  uma  paideia 
grega  riquissima,  que  devemos  ter  como  paradigma  para  a  nossa,  uma  especie  de 
epoca  aurea.  No  seu  cuidadoso  livro  Paideia  —  a  formagao  do  homem  grego,  ele 
anuncia  seu  texto  como  sendo  uma  “pesquisa  historica”,  portanto,  procura  unificar 
o  disperso  na  tentativa  de  encontrar  “um  tipo  helenico  de  educagao  cultural”,  como 
diz,  que  “intervenha  em  nossas  relaqoes  com  os  seculos  anteriores...”12  Em  se  tratando 
dos  gregos  antigos,  o  que  e  lido  e  interpretado  esta  no  angulo  do  que  venha  a  servir 
a  nos,  modernos.  Necessariamente,  nao  precisa  ser  assim. 

O  que  se  recolhe  dos  escritos  gregos  sobre  os  seculos  VI  e  V  a.C.  e,  de  um 
lado,  a  heranqa  dos  novos  sabios  e  seus  exercicios  de  pensamento,  por  vezes  suas 
escutas  a  physis,  bem  como  a  busca  da  boa  conduta  e  do  bem-viver;  de  outro  lado, 
ha  as  regras  da  cidade  instituida  em  permanente  transformaqao,  com  suas  Ligas 
comerciais  e  guerreiras,  seus  tribunals,  suas  leis  e  o  ethos  primariamente  mitico- 
poetico;  de  outro  lado,  ainda,  as  numerosas  seitas  que  ingressam  do  Oriente 
(longinquo  e  medio)  na  peninsula,  que  tern  um  modo  proprio  para  indicar  como 
comportar-se  na  vida;  enfim,  e  nascente  o  que  se  nomeara  (ja  no  seculo  IV  a.C.)  “a 


12  JAEGER,  W.  Paideia:  a  formapio  do  homem  grego.  (Prefacio  a  la.  ed.,  out.  1933).  Paris:  Gallimard, 
1964. 
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filosofia”,  na  Academia  e  no  Liceu,  e  o  modo  de  interrogar  agudo  sobre  o  que  ja  se 
delineara  como  forqa  para  mover  o  logos  enquanto  dizer-pensar  e  agir  pela  “dialetica”, 
para  desenvolver-se. 

Nao  houve  harmonia,  portanto,  entre  os  modos  de  formar  o  homem  grego  e 
a  for$a  das  seitas  orientals  nessa  paideia  aparentemente  homogenea;  nem  entre  o 
modo  de  dizer-pensar  mftico  em  mistura  com  o  “novo”  logos.  Se  a  retorica  e  a 
oratoria,  os  tribunals  e  os  logografos  cumprem  o  papel  de  ensinar  a  bem  falar, 
escrever  e  silenciar  no  momento  oportuno,  a  fazer  leis  e  segui-las  -  pois  e  disso  que 
a  cidade  necessita  as  seitas,  por  outro  lado,  adentram  nas  reflexoes  dos  sabios 
itinerantes  provenientes  de  fora  da  peninsula  ou  nao  caminham  pelas  mesmas  trilhas 
da  cultura  grega.  Socrates  e  os  cinicos  sao  sabios  desse  ultimo  tipo.  E  preciso  um 
longo  estudo  sobre  esse  aspecto,  nada  facil  de  fazer-se.  Aqui,  somente  o  aponto. 
Que  se  leiam  os  escritos  de  Walter  Burkert. 

A  pergunta  que  nos  fica  e  aquela  que  Platao  sugere  no  inicio  do  Eutyphrom 
qual  o  peso  das  institutes  de  justi$a  ao  pensar-se  na  grafia  (escrita)  que  se 
desenvolve  segundo  regras  estabelecidas?  E  qual  o  valor  da  pergunta  sobre  o  “que  e” 
a  impiedade,  a  justiga,  a  coragem,  etc.?  O  segundo  campo  foi  pouco  ou  nada 
desenvolvido  entre  os  atenienses  nao  filosofos  a  epoca,  para  que  falemos  com  tanta 
seguranga  em  paideia  grega.  Na  epoca  mitica,  mais  homogenea,  talvez.  Essa 
transformaQo  enorme  como  o  e  o  advento  das  poleis  deixa  emergir  uma  nova 
Sophia,  independentemente  de  “patrias”.  Foi  o  caso  dos  “primeiros  fisicos”,  de 
Socrates,  dos  cinicos,  todos  eles  sophistes. 
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CAPITULO  30 


O  VTVFR-BEM  NA  FILOSOFIA  DE  PEATAO1 


Jayme  Paviani 

Podemos  nos  perguntar  em  que  consiste  o  interesse  atual  de  examinar  a 
expressao  do  viver-bem  em  Platao?  A  pergunta  pressupoe  a  distinqao  entre  os 
conceitos:  o  viver-bem  e  a  felicidade.  Trata-se  de  apontar  as  conduces  necessarias 
de  um  viver-bem  e  nao  simplesmente  o  conceito  abstrato  de  felicidade  ou  de  vida 
feliz.  Mas,  como  e  possivel  falar  do  ato  de  viver  sem  esbogar  uma  teoria  dele?  No 
dizer  de  Santos  (1990,  p.  65),  ao  perguntar  sobre  o  viver-bem  e  a  felicidade 
constituem  a  “primeira  etica  articulada  que  o  Ocidente  conheceu”  e  dal  sua  relevancia 
historica  e  pratica. 

O  “viver-bem”,  um  aspecto  fundamental  da  filosofia  platonica,  muitas  vezes  e 
posto  em  segundo  piano,  nas  recepqoes  desse  pensamento.  Feita  essa  ressalva,  e 
necessario,  uma  vez  que  a  reconstruqao  do  pensamento  de  Platao  pressupoe  uma 
leitura  de  todos  os  seus  dialogos,  submeter-se  a  um  corte  epistemologico  e  analisar 
a  questao,  nesse  caso,  em  relagao  aos  primeiros  dialogos. 

A  filosofia  a prioristica  de  Platao,  apesar  de  referir-se  a  uma  dimensao  concreta 
do  viver-bem,  parte  de  pressupostos  e  de  analises  dialeticas  parciais.  Envolve, 
portanto,  diversos  conceitos  articulados  entre  si.  No  caso  especifico  do  viver-bem 
entram  em  aqao  as  noqoes  de  bem,  de  justo,  de  cuidado  de  si,  de  cumprimento  das 
leis  e  de  outros  conceitos.  O  objetivo  de  Platao  e  o  “viver-bem”  contraposto  ao 
viver  de  modo  inadequado  ou  mal.  E  o  viver  que  implica  viver  com  honra,  coragem, 
felicidade,  dor  e  prazer.  Ha,  obviamente,  um  ideal  de  felicidade  a  partir  de  condiqoes 
necessarias  para  isso.  Ha  modelos,  como  o  de  Socrates,  figura  moral,  que  se 
confundem  com  o  modelo  da  honra,  kalos.  Ha  um  modo  radical  de  pensar  o  viver- 
bem  que  vai  ao  extremo  de  preferir  a  morte  a  renunciar  a  seus  ideais. 

Os  filosofos  na  Antiguidade  investigavam  as  noqoes  de  felicidade,  especialmente 
os  estoicos  e  os  epicuristas.  Os  primeiros  assumem  a  moral  como  um  dos  pontos 


1  Neste  ensaio,  evita-se  o  debate  tecnico  sobre  os  dialogos  ditos  da  juventude  de  Platao.  O  dialogo 
Gorgias  para  alguns  especialistas  esta  no  inicio  da  maturidade  do  autor. 
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centrais  de  suas  filosofias,  a  felicidade  tern  como  meta  tornar  os  humanos  mais 
felizes.  Seneca,  nas  Cartas  a  Lurilio,  livro  VII,  relaciona  a  vida  feliz  as  atitudes  das 
pessoas  em  relaqao  a  virtude,  a  alegria,  a  dor,  ao  prazer,  ao  desprezo  pelo  corpo,  a 
alma  e  a  morte.  Assim,  apesar  da  aproximaqao  tematica,  trata-se  de  perceber  as 
diferen^as  de  investiga$ao  entre  o  pensamento  de  Platao  e  os  de  outros  filosofos, 
como  Aristoteles  e  os  chamados  autores  das  escolas  morais  posteriores.  Todavia, 
nao  e  este  o  objetivo  desta  investigaqao. 

Platao  prioriza  a  etica  sem  estabelecer  uma  separaqao  logica  entre  o  ontologico, 
o  etico  e  o  epistemologico.  Alem  disso,  ele  decididamente  nao  pode  ser  considerado 
um  moralista.  O  viver-bem  e  algo  inerente  a  vida  e  a  conduta  individual  e  coletiva. 
Entre  diversos  aspectos,  o  “viver-bem”,  como  exemplifica  o  autor,  implica  as  Leis, 
as  reflexoes  sobre  a  guerra,  a  educaqao,  os  governos,  a  legisla^ao,  os  deveres,  o 
casamento,  a  religiao,  a  criminalidade  e  outros  temas  sociais  e  politicos.  Portanto, 
uma  vida  feliz  nao  se  restringe  a  examinar  a  noqao  de  vida,  pois  o  viver-bem  e  um 
modo  global  de  vida. 

Entre  os  pressupostos  do  viver-bem  esta  o  cuidado  da  alma,  pois  um  dos 
sentidos  de  alma,  alem  de  ser  prindpio  cognitivo,  e  de  ela  ser  uma  entidade  que 
pode  ser  boa  ou  ma  e,  nesse  aspecto,  ela  caracteriza  o  conceito  de  ser  humano, 
enquanto  o  cuidado  da  alma  e  condi^ao  para  curar  o  corpo.  Uma  vez  estabelecido 
que  o  cuidado  da  alma,  ao  mesmo  tempo,  se  relaciona  a  atitude  moral  e  a  saude 
corporal,  Platao  fala  na  necessidade  da  purifica$ao  moral,  na  pratica  das  virtudes 
e  na  nobreza  dos  discursos,  kaloi  logoi,  pois  a  linguagem  permite  ao  homem 
conhecer-se  a  si  mesmo. 

Sendo  o  corpo  um  instrumento  da  alma,  embora  so  no  Gorgias  e  no  Fedon 
se  estabeleqa  a  distin^ao  entre  alma  e  corpo,  o  conhecer  a  si  mesmo  significa 
conhecer  a  propria  alma.  Todavia,  segundo  Foucault,  Platao,  no  Alcibiades 
Maior,  nao  se  limita  apenas  ao  conhecimento  de  si  mesmo,  mas,  antes  de  tudo, 
busca  o  cuidado  de  si,  pois  sem  cuidar  de  si  mesmo  ninguem  pode  se  conhecer. 
Assim,  o  conhece-te  a  ti  mesmo  e  precedido  pelo  cuidado  de  si  (2006,  p.  4- 
18). 

A  defesa  de  Socrates,  diante  das  acusaqoes  de  Meleto,  Anito,  Lico,  na 
Apologia,  ensina  que,  a  partir  da  palavra  e  da  atitude  de  Socrates,  as  condiqoes 
de  uma  vida  correta  consistem  em  nao  se  preocupar  com  o  corpo  nem  com  as 
riquezas,  mas  com  o  esfor^o  do  aperfeiqoamento  da  alma,  uma  vez  que  a  virtude 
nao  e  dada  por  dinheiro.  O  texto  afirma  que  “da  virtude  provem  a  riqueza  e  os 
bens  em  universal,  assim  publicos  como  particulares”  (29  c-  30  c).  Desse  modo, 
a  Apologia  pode  ser  lida  como  um  programa  de  vida  em  que  o  principal  nao  e 
ser  feliz,  mas  agir  de  modo  etico,  pois  nisso  consiste  o  viver-bem.  A  felicidade 
deriva  de  uma  vida  orientada  para  o  conhecimento  da  virtude.  Outra  coisa  nao 
significa  o  fato  de  Socrates  apresentar-se  como  pobre  de  riquezas,  alguem  que 
sabe  que  nao  sabe,  que  nao  pretende  ensinar  aos  outros,  que  nao  busca  a  fama, 
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que  nao  esta  preocupado  com  a  morte,  que  e  cumpridor  da  lei,  enfim,  alguem  que 
pretende  ser  virtuoso  e,  por  isso,  pode  declarar  a  assembleia: 


Durante  toda  a  vida  fui  sempre  o  mesmo,  tanto  nas  funijoes  publicas  que 
cheguei  a  exercer,  como  nas  minhas  relates  particulares;  jamais  concedi 
nada  a  ninguem  contrariamente  a  justiija,  nem  mesmo  aos  que  os  meus 
caluniadores  denominam  meus  discipulos  (33  a). 

A  moral  de  vida  e  o  sentido  da  morte  na  Apologia  estao  dramaticamente 
contextualizados.  Ja  no  dialogo  Criton,  Platao  oferece  ao  leitor  um  clima  tenso. 
Nele  Socrates  afirma  que  “viver  nao  e  o  que  mais  deve  importar,  mas  viver  bem” 
(48  b).  Na  resposta  de  Socrates  aos  argumentos  de  Criton,  a  razao  e  o  criterio  das 
aqoes  e  nao  as  opinioes  comuns.  O  viver-bem  deve  ter  como  modelo  a  justiqa  e, 
portanto,  os  homens  precisam  respeitar  as  leis  da  cidade.  Na  pratica,  o  viver-bem, 
eu  dzen,  com  honra,  kalos,  e  com  justiga,  dikaios,  significam  a  mesma  coisa  e,  ao 
mesmo  tempo,  opoem-se  a  injustiga  e  ao  rompimento  dos  acordos  justos  e  sociais. 
Considerados  estes  aspectos,  o  viver-bem  e  vantajoso  e  o  viver-mal  e  mau  e 
vergonhoso. 

O  corpo  humano  e  perecivel,  dai  a  necessidade  de  cuidar  da  alma  e,  para  isso, 
e  “preciso  nao  pagar  o  mal  com  o  mal,  nem  fazer  mal  a  qualquer  homem  de  quem 
nos  venha  o  mal”  (49  d).  E  recomendavel  cumprir  as  leis,  pois  “quem  quer  que 
corrompa  as  leis,  na  verdade,  parecera  corruptor  dos  jovens  e  dos  insensatos”  (53 
c).  A  partir  desses  argumentos,  o  modo  de  viver  correto  e,  para  Socrates,  um  modelo 
de  vida  do  individuo  e  do  cidadao  altamente  etico. 

O  “viver-bem”  tern  intima  relagao  com  os  males  da  pobreza,  da  doenga  e  da 
injustiga,  geralmente  vistos  como  os  males  da  alma.  Nesse  sentido,  para  Robinson, 
a  boa  alma  e  aquela  em  que  predomina  a  harmonia  e  a  ordem  (2007,  p.  50). 
Robinson  indica  que,  para  Platao,  a  alma  e  uma  “entidade  homogenea”,  feita  de 
muitos  elementos,  entre  os  “quais  o  equilibrio  ou  a  falta  de  equilibrio  que  a 
caracterizarao  como  moralmente  boa  ou  ma”  (2007,  p.  51). 

Tambem  no  Criton  a  questao  dos  cuidados  da  alma  serve  de  argumento  ou 
pressuposto  etico  para  demonstrar  a  necessidade  de  jamais  agir  ou  decidir  levados 
pelas  opinioes  e  emogoes,  pois  o  consenso  geral  nao  e  criterio  de  julgamento  moral. 
Socrates  argumenta  que  nao  pode  fugir  nem  violar  as  normas  da  cidade.  Se  agisse 
dessa  maneira  estaria  quebrando  os  acordos  e  lesando  as  pessoas.  Ele  chega  mesmo 
a  afirmar  que  a  cidade  (Estado)  em  que  vivemos  representa  nossos  pais  e  mestres, 
aos  quais  devemos  obediencia.  Portanto,  respeitar  acordos  e  promessas,  nao  lesar 
ninguem  (nem  quem  nos  ofendeu),  cumprir  as  leis  como  quem  segue  seus  pais  e 
mestres  sao  principios  morais  que  nos  permitem  um  viver-bem.  Nesse  caso,  a 
passagem  da  moral  homerica  e  da  moral  da  sociedade  agricola  dos  poemas  de 
Elesiodo,  para  uma  sociedade,  representa  o  conflito  de  valores  entre  a  competigao 
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guerreira  e  a  cooperagao  democratica  e,  segundo  Santos,  as  polemicas  resultantes 
da  crftica  dos  sofistas  (1990,  p.  63). 

O  dialogo  Cdrmides,  ao  definir  a  temperanga,  procura  relacionar  o 
conhecimento  com  a  moderagao  no  agir  e  no  fazer  (no  andar,  no  conversar)  de  tal 
modo  que  essa  virtude  consiste  em  cuidar  cada  um  do  que  Ihe  e  proprio,  ta  autou 
pratein.  Por  isso,  sem  conhecimento  de  si  mesmo  nao  ha  virtude  (164  d).  A 
temperanga  podera  levar  alguem  ao  estado  de  felicidade,  se  ela  coincidir  com  a 
ciencia  do  bem  e  do  mal,  se  ela  souber  o  que  conhece  e  nao  simplesmente  conhecer 
algo.  Observa-se  nisso  as  implicagoes  entre  o  sujeito  que  conhece  e  a  realidade  (174  c  — 
175  c).  Pode-se  acrescentar,  dessa  forma,  que  sem  uma  relagao  com  o  mundo  nao  ha  a 
possibilidade  de  conhecimento  de  si  mesmo.  Nesse  sentido,  “o  viver-bem”  tem  estreita 
relagao  com  a  coisa  conhecida,  isto  e,  com  as  possibilidades  do  pensamento.  E  esse 
viver-bem  nao  depende  da  introspecgao  tao  valorizada  pela  modernidade. 

Ao  examinar  a  natureza  do  homem  e  de  sua  formagao,  Platao,  no  Alcibiades  I, 
nas  paginas  finais,  retorna  a  questao  do  cuidado  de  si,  referindo-se  em  especial  aos 
homens  publicos.  Socrates,  diz:  “Nao,  meu  ditoso  Alcibiades,  deixa-te  convencer 
por  mim  e  pela  inscrigao  de  Delfos:  Conhece-te  a  ti  mesmo,  porque  os  teus 
adversaries  sao  como  eu  te  disse,  nao  como  os  imaginas,  e  so  pela  industria  e  pelo 
saber  nos  sera  possivel  sobrepuja-los”  (124  b).  Para  adquirir  nome  e  fama,  para 
saber  administrar  as  coisas  publicas  e  preciso  esforgar-se  (124,  d).  E  preciso  cultivar 
a  “amizade  entre  os  cidadaos”  e  evitar  o  “odio  e  as  sedigoes”  (126  c).  Mas,  entre  as 
diversas  virtudes  necessarias,  nao  facilmente  alcangadas,  o  mais  importante  e  cuidar 
de  si  mesmo.  Socrates  indaga:  “Que  significa  a  expressao  cuidar  de  si  mesmo ?  Pois 
pode  muito  bem  dar-se  que  nao  estejamos  cuidando  de  nos,  quando  imaginamos 
faze-lo.  Quando  e  que  o  homem  cuida  de  si  mesmo?  Ao  cuidar  de  seus  negocios, 
cuidara  de  si  mesmo?”  (128  a).  As  perguntas  sao  claras  e  mostram  de  antemao  a 
resposta.  Socrates  quer  saber  se  cuidar  de  si  mesmo  e  o  mesmo  que  cuidar  de  seus 
negocios,  de  seus  pes,  de  suas  maos,  a  relagao  entre  o  anel  e  os  dedos,  os  calgados, 
o  modo  de  vestir  ou  outras  partes  do  corpo.  Cuidar  de  alguma  coisa  e  fazer  algo  a 
seu  respeito,  e  o  tratamento  deve  deixar  a  coisa  cuidada  melhor.  Socrates  tambem 
distingue  entre  cuidar  uma  determinada  coisa  e  ocupar-se  com  o  que  pertence  a 
essa  coisa,  de  tal  modo  que  “a  arte  que  se  ocupa  conosco  nao  e  a  mesma  que  se 
ocupa  com  o  que  nos  pertence”  (128  a,  b.  c,  d,  e). 

O  importante  e  o  melhoramento  de  cada  um  e  nao  “cuidar  de  qualquer  coisa 
que  nos  pertenga”  (128  e).  So  “conhecendo-nos,  ficamos  em  condigoes  de  saber 
como  cuidar  de  nos  mesmos”  (129  a).  Pois,  uma  coisa  e  o  homem  e  outra  o  seu 
proprio  corpo  (129  e).  Quern  da  ordem  ao  corpo  e  a  alma,  portanto,  a  alma  refere- 
se  ao  “conhece-te  a  ti  mesmo”.  Quem  cuida  do  corpo  e  de  sua  fortuna  nao  cuida  de 
si  mesmo  e,  na  realidade,  nem  do  que  Ihe  pertence.  (131  c).  Assim,  os  cuidados 
com  o  corpo  e  com  as  riquezas  devem  ser  confiados  a  outras  pessoas  (132  c).  Resta 
saber  como  podemos  obter  o  conhecimento  perfeito  da  alma,  como  explicar  o 
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significado  do  preceito  de  Delfos.  O  ponto  central  consiste  em  demonstrar  o  sentido 
do  preceito. 

O  conhece  a  ti  mesmo,  pergunta  Socrates,  nao  consiste  em  “levar  os  olhos  a 
dirigir-se  para  algum  objeto  em  que  eles  pudessem  ver  a  si  mesmos?”  Talvez  o 
espelho,  mas  nele  nao  se  “encontra  algo  do  mesmo  estilo?”  (132e).  Entao,  surge  a 
observagao  mais  radical  de  Socrates  quando  afirma:  “O  rosto  de  quern  olha  para  os 
olhos  de  alguem  que  se  Ihe  defronte,  reflete-se  no  que  denominamos  pupilas,  como 
num  espelho,  a  imagem  da  pessoa  que  olha.”  Quando  alguem  olha  para  outro  e  se 
fixa  no  seu  olhar,  aquele  que  ve,  ve-se  a  si  mesmo.  O  mesmo  nao  acontece  se  olhar 
para  qualquer  outra  parte  do  corpo.  So  ha  um  modo  de  ver  a  si  mesmo:  olhar-se  no 
olho  do  outro.  O  mesmo  ocorre  com  a  alma  (133  a,  b). 

Devido  a  isso,  amar  a  alma  de  alguem  nao  e  a  mesma  coisa  que  amar  seu 
corpo.  Assim,  quern  ama  a  alma  jamais  abandona  o  sujeito  enquanto  se  afasta 
daquilo  que  perde  o  vigo  e  a  mocidade.  (131  d).  Mas,  de  que  “maneira  podemos 
cuidar  de  nos  mesmos”?  (132  b).  Como  podemos  penetrar  “no  sentido  profundo 
do  excelente  preceito  de  Delfos?”  (132  c).  Platao  mostra  que  o  olho  que  deseja  ver 
a  si  mesmo,  se  quiser  conhecer  a  si  mesmo,  devera  olhar  para  a  alma  e,  nesta, 
observar  a  inteligencia,  pois  e  a  parte  que  mais  se  parece  com  o  divino  (133  b,  c). 
Nessa  atitude,  em  condigoes  especiais  de  exercer  a  politica,  e  preciso  ter  presente 
que  so  se  conhecem  as  coisas  proprias  ao  conhecer  as  coisas  dos  outros  e  ao  conhecer 
as  coisas  dos  outros  e  possfvel  conhecer  as  coisas  da  cidade  (133  e).  Desse  modo, 
“nao  e  ficando  ricos  que  evitamos  a  infelicidade,  porem,  tornando-nos  sabios” 
(134  b).  Tanto  as  pessoas  como  as  cidades  sao  felizes  na  medida  em  que  sao  virtuosas 
e  especialmente  justas.  As  pessoas  so  sao  felizes  quando  se  livrarem  do  ser  humano 
inferior,  da  servidao  servil,  isto  e,  ao  adquirirem  consciencia  do  proprio  estado  de 
coisas  (135  c). 

Essas  relagoes  entre  o  individual  e  o  social  ou  politico  tambem  se  encontram 
esbogadas  no  Protdgoras,  como  no  Cdrmides.  Nesse  caso,  o  eu  e  a  alma  coincidem. 
A  alma  e  o  eu  verdadeiro  de  cada  um.  No  Protdgoras,  ao  debater  a  natureza  da 
retorica,  Platao  afirma,  ainda,  que  a  educagao  e  alcangada  pela  virtude,  isto  e,  pela 
Justiga  e  pelo  pudor  ou  pela  arte  da  politica,  enquanto  qualidades  basicas  da 
sociedade.  Cultivar  a  alma  pressupoe  igualmente  cuidar  da  cidade,  e  ambos  os 
cuidados  sao  condigoes  fundamentals  do  viver-bem.  Nisso  transparece  a  insistencia 
no  ser  humano  social  e  nao  apenas  no  individuo.  Platao,  nesse,  como  em  outros 
dialogos,  certamente  busca  integrar  diversos  objetivos,  embora  insista  na  vida  plena 
do  homem  gragas  aos  beneficios  da  politica. 

Platao,  no  Gorgias,  ao  criticar  a  retorica  sofistica,  examina  as  condigoes  de  ser 
feliz  ou  infeliz.  Socrates,  em  dialogo  com  Polo  e  especialmente  com  os  fortes 
argumentos  de  Calicles,  relaciona,  alias,  como  faz  em  outros  textos,  o  problema  da 
justiga  e  da  injustiga  com  o  viver-bem.  Contra  Polo,  que  afirma  que  muitos  homens 
que  praticam  a  injustiga  sao  felizes,  argumenta  que  felizes  sao  os  bons  e  virtuosos. 
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Contra  Calicles  que  opoe  natureza  e  convengao  e  afirma  que  as  leis  positivas  sao 
feitas  pelos  fracos,  pela  massa,  conforme  seus  interesses  privados  e,  por  isso,  critica 
os  filosofos  e  a  filosofia,  argumenta  que  a  justiqa  supoe  igualdade  e  que  viver  segundo 
os  padroes  racionais  e  a  melhor  maneira  de  viver  feliz. 

A  posi$ao  de  Calicles  e  bastante  convincente  e  Socrates  precisa  de  muita  argucia 
para  supera-la  com  argumentos  logicos,  pois  nao  e  uma  visao  sem  importancia.  Na 
realidade,  trata-se  de  uma  posi$ao  que  poderiamos,  nos  dias  de  hoje,  considera-la 
ainda  comum  para  muitas  pessoas.  A  questao  consiste  em  descobrir  um  modo  de 
existir  que  possa  trazer  felicidade.  Socrates  precede  a  um  conjunto  de  distinqoes, 
por  exemplo,  entre  bons  e  maus  prazeres,  prazer  e  dor,  razao  e  paixao,  agradavel  e 
bem.  No  exame  desses  temas  especificos,  o  contexto  e  o  da  retorica  dos  sofistas  e  a 
retorica  moral,  proposta  por  Platao;  em  consequencia,  tais  como  alma  temperante 
e  intemperante  e,  ainda,  a  sensatez,  a  coragem  e  a  amizade  sao  fundamentais  para 
o  cidadao.  Enquanto  Calicles  defende  a  paixao,  o  poder,  Socrates  oferece  outra 
maneira  de  analisar  as  relaqoes  entre  a  alma  e  o  corpo,  sempre  em  relaqao  a  esses 
topicos. 

“O  maior  mal  e  cometer  injustiga”,  e  o  “homem  e  a  mulher  que  sao  belos  e 
bons”  sao  felizes,  e  os  homens  injustos  e  ignobeis  sao  infelizes  (470  e).  As  condiqoes 
do  viver-bem  dependem  essencialmente  da  virtude  da  justiga.  A  superioridade  da 
felicidade  interior  e  motivo  de  felicidade  de  todo  o  agir.  Obviamente,  essas 
afirmagoes  partem  do  pressuposto  de  que  ha  distingao  entre  corpo  e  alma.  Enquanto 
o  corpo  para  ser  saudavel  depende  da  ginastica  e  da  medicina,  a  alma,  o  eu,  tern  a 
tarefa  de  guiar  o  corpo  gragas  a  politica  ligada  a  lei  e  a  justiga.  Sem  as  qualidades 
morais  da  alma,  nao  e  possfvel  uma  vida  feliz.  Nesse  sentido,  e  preciso  superar  o 
conflito  entre  as  condigoes  morais  e  os  vicios  (ver  477  b).  A  alma  que  se  constitui 
de  diversos  elementos,  distintos  em  numero  e  natureza,  dentro  da  visao  que  opoe 
razao  e  desejo  ou  impulso,  supoe  que  os  desejos  podem  ser  corporeos  ou  nao, 
embora  se  possa  concluir  que  somente  a  alma  possui  desejo  e,  por  isso,  so  ela  pode 
ser  persuadida.  Sendo  a  alma  imortal,  e  ela  que  importa,  pois  o  corpo  e  apenas  seu 
tumulo,  seu  involucre. 

Essas  anota5oes  sao  apenas  indicativas  das  ideias  de  Platao.  Nelas  estao  presentes 
questoes  que  dominam  a  metaflsica  ocidental  e,  de  certo  modo,  ainda  nao  foram 
superadas  pelos  estudos  eticos  e  pelos  modos  de  vida  do  seculo  XXI.  Socrates  nao 
tern  receio  de  afirmar  que  “um  unico  homem  inteligente  e  superior  a  milhares  de 
homens  estultos  e  que  ele  deve  dominar”,  enquanto  os  outros  devem  ser  dominados 
(489  c).  Sera  realmente  o  homem  inteligente  o  melhor?  Ou,  trata-se  mais 
radicalmente  de  dominar  a  si  mesmo?  Socrates  respeita  os  argumentos  de  Calicles 
e  pede-lhe  que  nao  esmoreqa  “para  que  realmente  se  esclare^a  como  se  deve  viver” 
(492  d).  Ele  avan^a  no  debate  buscando  exemplos  simples  como  os  da  sarna  e  da 
coceira,  indagando:  Teria  vida  feliz  alguem,  tendo  que  se  cogar  pelo  resto  de  seus 
dias  (493  c)? 
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CAPITULO  31 


OS  ROMANCES  DE  FORMAgAO  COMO 
RELATOS  DE  FORMAgAO  DA  PESSOA:  A 
NARRATIVA  DO  SUJEITO  MODERNO  NO 
BILDUNGSROMAN-  O  CASO  DE  EMILE  E 
SOPHIE  OU  OS  solitArios 


Neiva  Afonso  Oliveira 
Avelino  da  Rosa  Oliveira 


“Escrever  sobre  nos,  olhando  para  as  origens,  obriga-nos  ndo  so  a  dizer  quem 
somos,  com  transparencia  e  honestidade,  mas  tambem  a  nos  recompor  numa 
certa  totalidade.  [ ...  ]  Ao  escrever  sobre  nos,  o  que  estava  separado,  o  que,  por 
vezes,  negamos,  acaba  aparecendo  e  se  juntando.  ”  (Moacir  Gadotti) 


O  texto  pretende  identificar  e  caracterizar  o  modo  de  ser  dos  protagonistas  do 
Bildungsroman  (romance  de  formaqao).  Como  modo  de  ser,  entendemos  tambem  o 
contexto  dos  mesmos  ou  o  mundo  vivido  por  eles  ou,  ainda,  aquilo  que  alguns  de 
nos  costumamos  denominar  entorno.  Para  tanto,  em  primeiro  lugar,  como  apoio, 
utilizamos  o  recurso  de  retornar  a  algumas  obras  que  podem  ajudar-nos  a  decifrar 
nossa  trajetoria  formativa,  interpretar  o  mundo  das  nossas  relaqoes,  e  o  modo  como 
vamos  nos  percebendo  como  seres  em  formagao.  Quem  somos,  afinal?  E  a  questao 
que  colocamos  como  nosso  fio  condutor  na  argumentagao:  somos  pessoas  em 
processo  de  formagao,  individuos  epicos,  protagonistas  de  romances,  “ belas  almas” , 
ao  estilo  daquela  cuja  “fisionomia”  descrita  em  Os  anos  de  aprendizado  de  Wilhelm 
Meister  (Goethe,  2006,  p.  347)?  Desde  ja,  anunciamos  que  a  escolha  dessas  obras 
nao  e  aleatoria  porque  elas  estao,  aqui  e  acola,  citadas  como  livros  cujos  temas  ou 
narrativas  nos  conduzem  a  reflexao  sobre  o  modo  como  estamos  nos  relacionando 
com  “nossos  mestres”.1 


1  De  maneira  geral,  aparecem  citadas  ou  referenciadas  quando  procuramos  estudar  o  Bildungsroman. 
Vaz,  Maas,  Moretti,  Luckacs,  Sartre  e  outros. 
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Vaz  (1992,  p.  9)  afirma  que,  na  Fenomenologia  do  espirito,  Hegel  realiza  “a 
descrigao  de  um  caminho  que  pode  ser  levado  a  cabo  por  quem  chegou  ao  seu 
termo  e  e  capaz  de  rememorar  os  passos  percorridos  [...]  um  caminho  de  experiencias 
e  o  fio  que  as  une  e  o  proprio  discurso  dialetico  Avangamos  um  tanto  mais 
para  afirmar  que,  sub-repdciamente  -  mas  nem  tanto  -  e  o  que  esta  presente  na 
maioria  dos  romances  de  formagao  que  conhecemos.  Em  outras  palavras,  e  no 
caminho  da  formagao,  em  busca  dela,  que  o  protagonista  do  romance  constroi 
dialeticamente  “sua”2  Bildung. 

Voltando  a  Hegel,  e  nosso  intuito  localizar,  na  Fenomenologia  do  espirito, 
algumas  passagens  em  que  podemos  perceber  a  mengao  que  o  filosofo  faz  ao  sujeito 
e  ao  relato  de  sua  formagao.  E  o  que  faremos,  comentando  as  passagens,  a  partir  de 
agora,  desde  uma  afirmagao  de  Hegel  que  certamente  nos  fornece  a  ideia  de  que  o 
sujeito,  ou  melhor  dizendo,  sua  formagao,  e  construgao,  e  desenvolvimento,  um 
horizonte  a  ser  atingido.  “A  tarefa  de  conduzir  o  individuo,  desde  seu  estado  inculto 
ate  o  saber,  devia  ser  entendida  em  seu  sentido  universal,  e  tinha  de  considerar  o 
individuo  universal,  o  espirito  consciente-de-si  na  sua  formagao  cultural”  (1992, 
p.  35).  Em  relagao  ao  que  afirmamos  acima  -  o  horizonte  a  ser  atingido  -  que 
ainda  nao  foi  conhecido  e  que,  portanto,  nao  existe  ou  ainda  nao  o  e  -  contem  em 
si  o  que  vira  a  ser.  Em  termos  de  uma  nomenclatura  das  Ciencias,  “o  falso  e  um 
momento  da  verdade,  [mas]  nao  mais  como  falso”  (p.  42).  O  sujeito  comum  e 
tambem  o  sujeito  das  Ciencias  e,  dialeticamente,  o  que  ainda  nao  e,  o  que  esta  para 
ser  formado,  o  que  esta,  portanto,  em  movimento  de  formagao  {Bildung). 

Em  se  tratando  dos  movimentos  e  processos  formativos,  nao  resta  duvida  de 
que  ha  um  conceito  muito  presente  tanto  nos  romances  de  formagao  como  nas 
filosofias  em  geral:  a  consciencia.  E,  na  Fenomenologia  do  espirito,  e  um  elemento 
que  surge  muito  frequentemente  “colado”  aos  dados  do  cotidiano.3  “A  consciencia 
na  vida  cotidiana  tern,  em  geral,  por  seu  conteudo,  conhecimentos,  experiencias, 
sensagoes  de  coisas  concretas,  e  tambem  pensamentos,  principios  -  o  que  vale  para 
ela  como  um  dado  ou  entao  como  ser  ou  essencia  fixos  e  estaveis.”  (1992,  p.  47). 
De  acordo  com  Hegel,  a  consciencia  e  elemento  ativo  e  atuante  que  “[...]  disco rre 
por  esse  conteudo;  em  parte,  interrompe  seu  [dis]curso,  comportando-se  como 
um  manipular  do  mesmo  conteudo”.  Ou,  em  outras  palavras:  “Reconduz  o  conteudo 
a  algo  que  parece  certo,  embora  seja  a  impressao  do  momento”. 

Dos  ditos  de  Hegel,  passando  a  uma  autora  filosofa  e  teologa,  tambem 
alema,  -  Edith  Stein  (1891-1942)  -,  encontramos  a  ideia  de  formagao  enquanto 
processo,  movimento  que  nao  cessa  e  agoes  que  se  encadeiam.  E  na  esteira  desse 
“progredir”  e  “avangar”  em  diregao  a  consciencia-agao,  que  a  autora  teoriza.  O 


2  Ver  os  personagens  Meister  e  Jarno,  em  Anos  de  aprendizado,  por  exemplo.  E  ate  mesmo  ouvir,  da 
boca  do  personagem  de  Gunter  Grass,  de  O  tambor,  nas  paginas  iniciais  do  romance. 

3  Ver  Franco  Moretti,  em  A  cultura  do  romance  (2009,  p.  836-837). 
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material  humano  tem  as  condiqoes  para  se  desenvolver,  porque  traz  “uma  raiz  viva 
em  formaqao,  que  possui  em  si  mesma  a  forma  germinativa”  (Stein,  1999,  p.  117). 
Assim,  partindo  de  um  “germe”,  o  ser  humano  se  forma  ate  se  tornar  uma  “obra” 
cada  vez  mais  completa.  O  processo  formativo  comeqa  a  ocorrer  dentro  da  pessoa, 
semelhante  ao  que  acontece  com  a  semente  de  uma  planta,  que  recebe  uma  forma 
particular,  imbuida  de  uma  potencia  que,  aos  poucos,  vai  desabrochando  ate  se 
tornar  aquilo  que  esta  prescrito  na  sua  forma  interna.  Aquilo  que  Hegel  denomina 
“atos  da  consciencia”,  no  texto  de  Stein,  parece  encontrar  congruencia  com  o  que 
a  autora  denomina  e  chama  a  atenqao  como  um  certo  acolhimento  “com  o  seu 
interior”  (Sberga,  2014,  p.  158).  Ou  seja,  para  Stein,  “toda  educaqao  e  autoeducaqao 
[Alle Bildung ist Selbstbildung) .”  (Sberga  apud Stein,  2014,  p.  158).  Conformidade 
ideal  ou  nao,  o  fato  e  que  nos  ocorre  relembrar  os  que  mencionam  o  acontecimento 
de  sua  formagao  como  “minha  Bildung  . 

Pelo  menos  nao  nas  paginas  iniciais  d eA  estrutura  daforma^ao  humana,  mas 
mais  adiante  no  texto,  Stein  (1932-1933)4  afirma  que  o  que  diferencia  o  ser  humano 
e  “sua  parte  espiritual,  que  lhe  permite  ter  acesso  a  sua  interioridade  e  se  tornar 
livre  para  agir  com  autonomia”  (p.  107)  “Quando  dois  seres  humanos  se  olham, 
um  eu  esta  diante  de  outro  eu.  Pode  ser  um  encontro  que  acontece  na  soleira  da 
porta  ou  na  interioridade.  Quando  e  um  encontro  que  acontece  na  interioridade  o 
outro  eu  e  um  tu.  O  olhar  do  homem  fala  ...  Ser  pessoa  quer  dizer  ser  livre  e 
espiritual.”  (p.  107)  Mais  adiante,  Stein  explica  que  esse  eu  tem  uma  consciencia 
que  constitui  o  objeto;  o  mundo  externo  e  o  seu  correlato  (Sberga,  p.  222).  “A 
consciencia  nao  se  mostra  a  nos  como  um  evento  causalmente  condicionado,  mas 
ao  mesmo  tempo  como  o  que  constitui  um  Objeto  e  por  isso  sai  da  relaqao  de 
natureza  e  se  coloca  diante  desta:  a  consciencia  como  correlato  do  mundo  objetivo 
nao  e  natureza,  mas  espirito”  (Stein  apud  Sberga,  2014,  p.  222). 


OS  MODERNOS  E  OS  ROMANCES  DE  FORMAQAO 

Dando  sequencia  ao  tema  dos  elementos  que  devemos  levar  em  conta,  quando 
se  trata  dos  Bildungsroman  e  do  desenrolar  dos  romances  modernos  -  alguem  ja 
nos  disse  que  os  romances  sao  modernos5  -  desejamos  trazer  um  autor  moderno 
que,  inclusive  inaugura,  segundo  comentadores,6  a  forma  moderna  da  autobiografia, 
Jean -Jacques  Rousseau  (1712-1778).  Rousseau  faz  um  relato  das  vivencias  de  um 
eu  ou  de  uma  consciencia,  direto  das  profundezas  de  sua  interioridade  e  de  seu 


4  A  edi^ao  aqui  citada  e  a  do  ano  2000.  Ver  referenda  completa  em  A  forma(3o  da  pessoa  humana  em 
Edith  Stein,  de  autoria  de  Adair  Aparecida  Sberga  (2014,  p.  416). 

5  O  romance  e  concebivel  sem  o  mundo  moderno?  E  o  que  questiona  Claudio  Magris  em  A  cultura  do 
romance  (Franco  Moretti,  org).  Citando  o  autor:  “O  romance  e  expressao  de  uma  modernidade  radical 
[...]  o  romance  nasce  e  cresce  quando  se  desfaz  a  civilizaqao  agraria  e  a  ordem  feudal.”  (2009,  p.  1016). 

6  Ver  texto  do  professor  Jose  Oscar  de  Almeida  Marques,  Rousseau  e  a  forma  moderna  da  autobiografia. 
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cotidiano.  “Viver  nao  e  respirar,  e  agir,  e  fazer  uso  de  nossos  orgaos,  de  nossos 
senddos,  de  nossas  faculdades,  de  todas  as  partes  de  nos  mesmos  que  nos  dao  o 
sentimento  de  nossa  existencia”  (1995,  p.  16).  A  educaqao  do  nosso  primeiro  mestre, 
o  eu  que  se  desenha  como  autoformaqao  e  parte  dessa  compreensao  acerca  da  vida 
e  do  viver.  Ao  alargar  sua  explica^o  sobre  nossos  mestres,  Rousseau  (1995,  p.  10), 
afirma  que  “nascemos  fracos,  precisamos  de  forqa  [...].  Tudo  o  que  nao  temos  ao 
nascer  e  de  que  precisamos  quando  grandes  nos  e  dado  pela  educa$ao.  [...]  Essa 
educaqao  vem-nos  da  natureza,  ou  dos  homens  ou  das  coisas”.  As  tres  educaqoes 
tendem  a  um  dm  ultimo,  a  perfei^ao. 

A  dm  de  ampliar,  ilustrar  as  convergences  que  pretendemos  fazer  entre  os 
autores  que  citamos  e,  ainda  mais,  junta-los  a  uma  perspectiva  de  analise  dos  atores 
dos  Bildungsroman,  citamos  um  pedagogo-filosofo  conhecido  e  mais  proximo  de 
nos  para  auxiliar-nos  na  empreitada  de  aglutinar  autores  modernos  -  adnal  o 
romance  e  os  romancistas  nao  sao  modernos?:  Moacir  Gadotti.  Gadotti  (2004) 
adrma  que  “Rousseau,  como  todo  educador,  preocupou-se  fundamentalmente  com 
o  sentido  da  vida  cotidiana,  com  as  relates  entre  o  ser  humano  e  o  meio  ambiente. 
Elas  se  dao  sobretudo  no  nivel  da  sensibilidade  muito  mais  do  que  no  nivel  da 
consciencia”  (p.  21).  Como  vemos,  temos  ai  mais  uma  vez  conceitos  com  os  quais 
vimos  trabalhando  neste  texto  e  que  podem  nos  trazer  apoio  em  nossa  reflexao 
sobre  os  romances  de  formaqao. 

Aproveitando  que  estamos  imersos  em  nosso  tema  principal  -  a  formaqao 
(Bildung)  caracterizada  como  autoforma$ao,  como  estetica  da  existencia,  como 
escultura  do  si-mesmo,  precisanamos  dar  um  proximo  passo,  que  seria  o  de 
localizar  o  sujeito  formado,  o  eu  constituido  pela  sua  existencia.  Quem  sao 
eles?  Belle  times,  individuos  epicos,  herois,  protagonistas  dos  romances,  picaros 
bem-sucedidos?  Ou  sujeitos  que  pretendem  relatar  sua  autoformaqao,  pura  e 
simplesmente? 

De  acordo  com  Elegel,  o  romance  pressupoe  uma  realidade  ordenada  em  prosa. 
Tal  constataqao  de  Elegel  avanga  para  afirmar  que  “uma  das  colisoes  mais  comuns 
e  condizentes  ao  romance  e  portanto  o  conflito  entre  a  poesia  do  coraqao  e  a 
prosa  das  relaqoes  que  a  ela  se  opoe”  (Hegel,  1992,  p.  395).  Lukacs,  por  sua 
vez,  nos  diz  que  “o  romance  e  a  forma  da  [desventura]7  [a]ventura  do  valor 
proprio  da  interioridade;  seu  conteudo  e  a  historia  da  alma  que  sai  a  campo 
para  conhecer  a  si  mesma  [...]  para  pondo-se  a  prova,  encontrar  a  sua  propria 
essencia”  (2009,  p.  91)  Emilio  e  Sofia  ou  os  Solitdrios,  obra  de  Jean-Jacques 
Rousseau,  parece  ser  uma  narrativa  (romance)  bem-apropriada  para  verificarmos 
de  forma  hermeneutica  essa  caracterizaqao  que  tanto  Hegel  como  Lukacs  nos 
apontam. 


7  O  acrescimo  e  nosso,  em  congruencia  com  o  que  os  relatos  de  Emi'lio  demonstram:  um  infortunio 
vivido  causado  pela  sequencia  de  eventos  malsucedidos  em  sua  vida. 
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Emilio  e  Sofia  ou  os  Solitdrios  e  uma  obra  inacabada  de  Rousseau,  escrita  tambem 
pelos  idos  de  1762,  mesma  data  da  publica^ao  de  Emilio  e  Do  Contrato  Social. 
Segundo  Costa  (1994),  Os  Solitdrios  e  um  texto  que  retrata  “as  aventuras  na  vida- 
de-verdade  do  educando  modelo”  (p.  7)  No  Emile,  o  protagonista/heroi  nao  so 
recebe  a  mais  primorosa  das  educaqoes  existentes  como  encontra,  com  a  ajuda  de 
seu  preceptor,  a  companheira  ideal,  com  quern  ele  possivelmente  daria  continuidade 
a  obra  pedagogica  que  seu  mestre  iniciara:  “[...]  voce  me  ajudava  a  preparar  para  o 
meu  filho  uma  educaqao  semelhante  a  minha,  e  minha  filha,  sob  o  olhar  da  mae, 
teria  aprendido  a  se  parecer  com  ela”  (Rousseau,  1994,  p.  27). 

Como  um  romance  de  natureza  extremamente  melancolica  -  elemento 
comumente  encontrado  nos  Bildungsroman,  porem,  nao  em  carater  talvez  tao 
proeminente  como  aqui,  Emile  et  Sophie  traz  os  aspectos  de  forma^ao  tao 
imemoraveis  para  Emilio.  Eis  alguns  exemplos  dos  momentos  em  que  recupera 
instantes  de  suas  aprendizagens:  “[...]  formei  minha  razao  atraves  dos  meus 
sentimentos;  o  que  serve  para  enganar  os  outros  foi  para  mim  o  caminho  da  verdade” 
(p.  21).  Sobre  a  relaqao  entre  conhecimento  e  seu  modo  de  ser,  afirmara:  “[...]  para 
descobrir  as  relates  das  coisas  entre  si,  estudava  as  relates  de  cada  uma  comigo” 
(p-  21). 

O  caminhar  com  o  fito  de  aproximar-se  sempre  mais  de  si  mesmo,  a  vivencia 
da  dor,  os  encontros  e  reencontros  com  seu  destino  sao  experiences  do  jovem  mais 
amadurecido  ainda  em  formagao  e  representam  “[...]  mil  voltas  e  reviravoltas” 
(p.  77)  que  o  fazem  enxergar-se  como  ator  de  um  espetaculo.  “Surpreendido  por 
um  som  de  instrumentos  e  um  clarao  de  luzes,  volto  a  mim,  abro  as  palpebras, 
olho:  encontro-me  num  dia  de  estreia,  espremido  pela  multidao8  e  impossibilitado 
de  sair”  (p.  79).  No  irn'cio  da  Segunda  Carta,  oferece-nos  a  descri^ao  da  caminhada 
como  expia^ao  dos  erros  e  como  “avistar”  um  novo  futuro:  “  Dois  dias  de  caminhada 
ja  tinham  fechado  a  barreira  atras  de  mim,  deixando-me  tempo  para  refletir  durante 
minha  volta,  se  tivesse  sido  tentado  a  considera-la”  (p.  185).  No  transcorrer  de  seu 
relato,  Rousseau  menciona  “peregrinaqoes”,  o  que  nos  fornece  a  ideia  de  uma  longa 
e  exaustiva  jornada  a  enfrentar. 

Em  Emile  e  Sophie,  a  formaqao,  a  alusao  ao  teatro,  ao  espetaculo,  ao  atuar  e  a 
fic$ao  em  cena  sao  mesclados  com  a  realidade  nefasta  que  o  cerca  e  que  se  compoe 
de  cenarios  onde  ja  aparecem  a  desilusao  com  passagens  e  acontecimentos  de  seu 
destino  e  as  “tristes  desgraqas  cuja  lembran$a,  apagada  em  dias  mais  felizes,  vem 
hoje  redobrar  meus  pesares,  levando-me  de  volta  a  sua  fonte”  (p.  37).  Assim,  como 
atos  de  uma  peqa,  Rousseau  vai  identificando  seu  destino  como  tudo  que  e 
determinado  pelas  leis  naturais  ou  por  um  tipo  de  providencia  alheia  as  suas  escolhas 
e  que  o  faz  impotente.  Sua  alma,  imagina^ao  e  sensibilidade  a  flor  da  pele  o  fazem 


8  Rousseau,  pelas  palavras  de  Emilio,  anuncia,  paginas  antes  (p.  37ss)  que  partiria  para  a  cidade 
grande  ou  para  a  “fatal  cidade”  ou  “capital”,  onde,  segundo  ele,  tem  “uma  estada  envenenada”. 
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exaurido,  a  ponto  de  encontrar-se  numa  “[...]  revolu^ao  que  nao  queria  perceber, 
nao  me  dava  tempo  de  entrar  dentro  de  mim  mesmo  por  medo  de  nao  mais  me 
encontrar”  (p.  39). 

Sao  alguns  dos  mestres  de  Rousseau  que  o  fazem  mergulhar  em  um  turbilhao 
de  sentimentos,  em  geral,  as  relaqoes  deturpadas  “[...]  armadilhas  do  vicio  e  do 
exemplo,  trai^oes  de  uma  falsa  amizade,  inconstancia  e  fraqueza  humana  [...]” 
(p.  43).  Nessa  parte  do  texto,  Rousseau  (ou  Emilio)  refere-se  a  descoberta  da  traigao 
de  Sofia,  a  mulher  que  maculou  sua  virtude  (p.  43)  e  para  quem  j  a  nao  era  mais  seu 
Emile.  Porem,  e,  primordialmente,  a  partir  do  relato  de  suas  afligoes,  abatimentos 
e  tormentos  que  Emilio  parece  aprender  e  capturar  aspectos  formativos,  mesmo  as 
custas  do  sofrimento:  “Mas  qual  e  o  lugar  daquele  cujos  relacionamentos  estao 
todos  destruidos  ou  mudados?  O  que  fazer,  o  que  vir  a  ser?  Para  onde  levar  meus 
passos,  em  que  empregar  uma  vida  que  nao  mais  traria  felicidade?”  (p.  145).  Como 
expressao  de  uma  filosofia  existencialista  antecipada,  Rousseau  traz  a  ideia  de  que 
o  conhecimento  de  si  e  gradual  e  se  compoe  de  aprendizagens  que  fazemos  vida  a 
fora.  “O  sabio  vive  um  dia  apos  o  outro  e  encontra  todos  os  seus  deveres  cotidianos 
a  sua  volta.  Nao  tentemos  nada  alem  de  nossas  forgas  e  nao  nos  adiantemos  as 
nossas  experiencias”  (p.  177).  O  tom  da  convivencia  com  situates  adversas  -  a 
perda  da  filha  e  a  traigao  de  Sofia  -  esta  em  consonancia  com  o  estoicismo9 
apresentado  por  Emile,  um  estoicismo  que  se  manifesta  na  conformidade  que  o 
sujeito  tern  com  aquilo  que  o  destino  reserva  para  ele:  “Aquele  que  mais  luta  contra 
o  seu  destino  e  o  menos  sensato  e  sempre  o  mais  infeliz;  o  que  ele  consegue  mudar 
em  sua  condigao  o  alivia  menos  do  que  o  atormenta  a  perturbagao  interior  que  ele 
cria  com  isso”  (p.  23). 

E  interessante  notar  que  a  personagem  Sophie  dessa  obra,  por  seu  turno,  mostra- 
se  irreverente,  com  maneiras  pouco  adequadas  ao  que  denominariamos  civilidade; 
entretanto,  revela,  em  sua  personalidade,  alguns  elementos  que  se  referem  a  uma 
demonstragao  de  vontade  propria,  quando  muito  nao  seja  por  sua  decisao  de 
demonstrar  amor-prop rio,  intrepidez  e  barbarie,  uma  pessoa  que  “[...]  preferia  ser 
punida  a  ser  perdoada  [...]  a  propria  punigao  a  aviltava  menos.”  Nas  palavras  de 
Jensen  (1996),  Sophie  demonstrava  uma  personalidade  e  pessoalmente,  enquanto 
mulher,  “e  a  causa  eficiente  de  uma  comunidade  e  a  responsavel  por  sua  manutengao” 
(p.  12).  Ancorados  nessa  afirmagao,  e  que  poderiamos  perguntar,  de  fato,  a  Emilio 
(ou  a  Rousseau)  quem  seria  a  figura  de  quem  ele  fala  como  “soldadesca  inquieta  e 
rebelde,  avida  de  desordem  e  tumulto  e  que,  sem  saber  o  que  desejava,  so  queria 
agitar-se  e  pouco  se  importava  com  o  andamento  das  coisas,  conquanto  andassem 
de  outro  modo”  (p.  247).  E,  caso  Rousseau  nos  respondesse  que  essa  mulher  bem 


9  Sobre  o  estoicismo  de  Rousseau,  ver  o  texto  ROUSSEAU  E  O  CASO  DE  EMILE  ET  SOPHIE 
OU  LES  SOLITAIRES:  ENTRE  OS  IDEAIS  ROMANTICOS  E  OS  IDEAIS  ESTOICOS,  de 
Arlei  Splndola. 


474 


poderia  ser  Sophie,  inevitavelmente,  deverfamos  fazer-lhe  uma  pergunta  a  maneira 
de  uma  mulher  engajada  na  luta  pelo  reconhecimento  das  mulheres  na  sociedade: 
qual  das  duas  formagoes  (a  de  Emile  e  a  de  Sophie)  foi  melhor  sucedida? 


CONSIDERACOES  FINAIS 

Este  breve  ensaio  procurou  fazer  consideragoes  a  respeito  da  forma  como  entram 
naliteratura  modera,  por  meio  dos  romances,  os  relatos  sobre  percursos  formativos 
dos  personagens.  Tomamos  a  obra  Emile  e  Sophie  como  exemplo  por  se  tratar  de 
uma  experiencia  autobiografica  comprobatoria  de  um  experimento  educativo  que 
Rousseau  fizera  ja  em  Emilio  ou  da  Educagao,  mas  muito  mais  do  que  isso,  uma 
obra  que  primordialmente  comprova  as  teses  educativas  do  genebrino:  a  educagao 
nao  e  panaceia,  nao  cura  os  males  da  sociedade.  Aquele  discipulo  cuja  educagao  foi 
pensada  passo  a  passo  nao  triunfa;  ao  contrario,  ve-se  as  voltas  com  situates  de 
enorme  infortunio.  Trata-se  de  algo  que  nos  faz  pensar.  Em  mvel  mais  abrangente 
de  uma  reflexao  sobre  os  aspectos  da  formagao,  conecta  tambem  esse  livro  de 
Rousseau  -  alem  de  Emilio  ou  da  Educagao  —  com  uma  tradigao  do  relato  do  formar- 
se  pessoa  e  com  a  narrativa  ou  descrigao  caracterfsticos  dos  romances  de  formagao. 
De  certa  maneira,  esses  aspectos  da  segunda  obra  de  1762  fazem  com  que  Rousseau 
inaugure  a  forma  moderna  da  autobiografia,  caracterfsticas  das  escritas  dos 
Bildungsroman  dos  seculos  XVIII  e  XIX. 
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CAPITULO  32 


DA  PERGUNTA  A  EDUCAgAO. 
PARA  QUE  HAJA  HUMANIDADE! 


Paulo  Cesar  Nodari 


Meu  carissimo  professor,  doutor,  colega  e  amigo,  Luiz  Carlos  Bombassaro, 
chamado  de  modo  mais  familiar,  carinhoso  e  amigo  de  “Bombassaro”,  senti¬ 
me  muito  honrado  por  estar  em  meio  a  tao  destacada  e  renomada  pleiade  de 
amigos  e  amigas  teus,  e  feliz  pelo  convite  de  transmitir,  por  meio  da  escrita 
deste  texto,  um  preito  a  tua  pessoa.  Serei  breve  nas  linhas  e  nas  laudas.  Breve 
na  minha  homenagem,  porque  a  presente  reflexao,  por  sua  importancia  e 
finalidade  necessita  de  foco  e  centralidade,  ainda  que  debru$ar-se  sobre  a  arte 
de pensar  nao  seja,  na  maior  parte  das  vezes,  simples,  facil  e  isenta  de  problemas 
e  complexidades  que  a  tematica  em  si  e  nas  suas  ramifica$oes  enreda  e  enseja. 
Procurarei  escrever  um  texto  simples,  espontaneo,  sem  references  diretas,  e, 
ate,  indiretas,  tanto  quanto  possivel,  seja  de  autores  classicos,  interpretes, 
comentadores,  com  o  intento  de  expressar  algumas  ideias  pessoais  sobre  o  colega 
e  amigo,  aqui,  mencionado  e  merecidamente  homenageado.  No  texto  que  segue 
subjacentes  e  motivadoras  estao  quatro  ideias  pertinentes  a  trajetoria  do  Prof. 
Dr.  Luiz  Carlos  Bombassaro,  ainda  que  as  mesmas  nao  sejam  exclusivas  e  unicas 
de  sua  significativa  biografia  e  competentissima  trajetoria  academica, 
vinculando,  especialmente,  temas  e  questoes  em  torno  de  epistemologia,  de 
educaqao,  de  filosofia  e  de  sua  refinada  e  fina  ironia. 

a)  Da  pergunta 

Perguntar  e  dimensao  e  caracteristica  de  quem,  humildemente,  se  da  conta  de 
que  nao  sabe  tudo.  E  caracteristica  de  quem  busca  penetrar  aquilo  que  por  ora  se 
apresenta  desconhecido.  E  atributo  de  quem  nao  se  acomoda  com  as  respostas  ate, 
entao,  apresentadas  e  dadas.  E  tipico  de  quem  olha  a  realidade  e  se  admira  por  ela 
se  apresentar  como  se  apresenta,  e,  enquanto  tal,  nao  se  apresentar  de  outra  maneira. 
E  peculiar  de  quem  desenvolve  e  tem  espirito  de  investiga$ao.  E  dimensao 
fundamental  de  aprendizagem  e  conhecimento.  E  pertinencia  de  quem  busca 
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compreender  a  realidade.  E,  enquanto  tal,  pergunta-se  acerca  de  tudo  e  de  todos. 
Por  que  isso  e  “assim”  e  nao  “assado”?  Por  que  “isso”  e  por  que  “aquilo”? 

Mais  do  que  respostas  e  importante  dar-se  a  perceber  que  as  perguntas  movem 
e  direcionam  o  “buscar”  e  o  “pensar”.  Talvez  se  possa  dizer  que  as  perguntas  revelam 
quem  se  e,  de  onde  se  e,  e  para  aonde  se  vai.  As  perguntas  lan$am  a  urgencia  da 
reflexao  e  do  pensamento.  Ha  perguntas  mais  complexas  e,  outras,  menos 
aprofundadas,  como  tambem  ate  superficiais,  muitas  vezes!  Entretanto,  ousa-se 
afirmar  que  nenhuma  pergunta  e  totalmente  sem  sentido.  Em  outras  palavras,  a 
pergunta  manifesta  sempre,  por  um  lado,  o  desejo  de  querer  conhecer,  saber, 
aprofundar  e,  por  outro,  revela  o  nfvel  de  reflexao  e  aprofundamento  de  quem 
pergunta. 

A  pergunta  revela  sempre  o  saber  e  o  nao  saber  de  alguem.  A  pergunta  pode 
surgir  tanto  da  ignorancia,  como  da  admira^ao  e,  tambem,  do  proposito  de 
considera$ao  reflexiva.  Nessa  perspectiva,  arrisca-se  afirmar  que  ela,  normalmente, 
nao  surge  do  “vazio”  ou  do  “nada”.  Podendo,  tambem,  surgir  do  interesse  “de  algo” 
ou  “por  algo”  bem  mais  embasado  e  aprofundado.  De  outro  modo,  brota  da 
insatisfagao  ou  da  curiosidade  a  respeito  de  algo.  Mas,  para  que  algo  seja  posto  em 
questao,  e  salutar  dar-se  conta  de  que  o  “perguntar”  nasce  do  movimento  dialetico 
entre  o  saber  e  o  nao  saber.  Ou  seja,  em  toda  pergunta  ha  algo  desconhecido,  pois 
de  outro  modo  careceria  de  sentido  a  pergunta  e  a  investigagao,  na  medida  em  que, 
por  um  lado,  o  desconhecido  pode  ser  designado  de  algum  modo  e,  por  outro,  na 
medida  em  que  o  desconhecido  pode  designar-se  mediante  algo  conhecido.  Ja 
Aristoteles,  no  capitulo  2  do  livro  I  da  Metafisica,  afirmava  que  a  admiragao 
impulsionou  os  primeiros  filosofos  a  pensarem,  partindo  das  questoes  mais  simples 
as  mais  complexas  e  progredindo  pouco  a  pouco,  porque  o  ser  humano  quer  libertar- 
se  da  ignorancia  e  ser  livre. 

“Bombassaro”,  o  homenageado,  desde  o  principio  das  nossas  primeiras 
conversas,  sempre  revelou-se  um  homem  dado  as  perguntas  e  impulsionado,  ou 
melhor,  vocacionado  aos  questionamentos  referentes  a  epistemologia  e  as  “fronteiras 
da  epistemologia”,  mas,  tambem  e,  sobremaneira,  aquelas  relacionadas  as 
preocupagoes  focadas  no  querer  que  o  ser  humano  se  encontre  em  sua  “propria 
casa”,  ou  seja,  encontre  sua  vocagao  mais  essencial  e  benfazeja  enquanto  ser  que 
nao  apenas  esta  no  mundo,  mas  e  no  mundo  com  os  outros  e  busca  se-lo,  paulatina 
e  progressivamente,  na  vivencia  da  “vida  boa”,  da  liberdade,  da  justiga  e  do  bem. 


B)  Da  PROBLEMATIZAgAO 

E  conhecido  e  sabido  por  demais  que  a  pesquisa  inicia  pelos  problemas  que  se 
apresentam  aos  seres  humanos.  Em  todas  as  ciencias,  fala-se  em  problemas  e  solugao 
de  problemas.  Problema  significa  langar,  atirar,  propor.  Em  geral,  diz-se  que 
problema  e  tudo  aquilo  que  resiste  ou  se  opoe  a  penetragao  da  inteligencia, 
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constituindo  uma  incognita  ou  dificuldade  a  resolver.  Os  problemas  nao  nascem 
prontos.  Eles  nao  “caem  do  ceu”  e  nao  “sobrevoam  de  paraquedas”.  Os  problemas 
nao  batem  a  porta  do  pesquisador.  E  o  pesquisador  que,  por  sua  vez,  precisa  estar 
atento  ao  mundo  que  o  cerca.  Assim,  o  problema  nao  e  uma  simples  pergunta, 
como  tambem  nao  e  simples  a  resposta.  A  preocupagao  diante  dos  problemas  nao 
pode  se  antepor  a  aparatos,  para  que  o  mesmo  oferega  quanto  menos  dificuldades 
melhor.  Problema  equivale  a  uma  instancia  cientificamente  elaborada  a  procura  de 
uma  resposta  plausivel,  compreensiva  e  competente.  Todavia,  para  que  o  pesquisador 
se  de  conta  de  que  tal  situagao  se  torne  ou  apresente  problema  ou  problemas,  e 
preciso,  por  parte  do  pesquisador,  espirito  de  observagao,  de  atengao,  de  curiosidade 
e  de  busca,  porque,  por  assim  dizer,  todo  problema  so  se  torna  uma  questao  de 
curiosidade  cientifica,  se  o  pesquisador  conhece  de  certo  modo  algo  da  realidade 
que  se  apresenta.  Ou,  entao,  que,  ao  menos,  cause-lhe  admiragao,  estupor  diante 
do  desconhecido  e,  por  sua  vez,  o  desejo  e  a  preocupagao  sadia  e  sabia  de  buscar 
respostas  e  explicagoes  razoaveis.  Em  outras  palavras,  pode-se  afirmar  que  o  problema 
se  torna  problema  como  tal,  quando  supoe  ele  um  saber  e  um  nao  saber  por  parte 
de  quern  se  questiona.  O  problema  surge  de  uma  insatisfagao  ou  curiosidade  a 
respeito  de  algo.  Pode  ser  uma  dificuldade  ou  um  desequilibrio  para  o  qual  se 
busca  uma  solugao. 

Comumente  afirma-se  referir-se  a  Socrates  o  merito  de  ter  definido  e  praticado 
exemplarmente  esta  forma  de  saber  como  introdugao  necessaria  a  verdadeira 
sabedoria.  A  elaboragao  metodica  dos  problemas  com  a  indicagao  clara  e  precisa 
dos  argumentos  a  favor  das  diversas  alternativas  e  muito  importante  para  o  progresso 
da  ciencia.  Em  todo  caso,  poder-se-ia  lembrar  que,  para  Aristoteles,  problema  pode 
designar  uma  pergunta  tanto  teorica  como,  tambem,  pratica  sobre  a  qual  se  discute 
e  sem  que  reine  opiniao  Concorde,  ou  seja,  e  uma  pergunta  em  que  se  examinam  os 
argumentos  a  favor  e  contra  um  nexo  de  argumentagao  com  outras  frases  ou 
problemas.  Segundo  o  proprio  Aristoteles,  ha  distingao  entre  problema  e  pergunta, 
na  medida  em  que  o  problema  se  caracteriza  como  pergunta  para  fim  de  investigagao. 
Ou  seja,  e  mais  do  que  simples  pergunta. 

O  problema  envolve  elaboragao,  construgao.  O  problema  e  uma  reflexao 
concentrada  e  elaboragao  teorica  de  argumentos  para  chegar  a  possfveis  resultados 
plausiveis  de  serem  corroborados  e  contestados  na  comunidade  de  pesquisadores. 
O  problema  esta  situado  em  um  contexto  de  representagoes.  Ele  e  uma  construgao 
espiritual  e  resulta  de  um  contexto  estabelecido.  Por  isso,  e  possfvel  afirmar  que  a 
colocagao  do  problema  antecipa  a  solugao.  Problemas  surgem  exatamente  em 
contextos  e  situagoes  nas  quais  o  nexo  seja  teorico  ou  pratico,  entre  o  conhecido  e 
o  desconhecido  se  torna  questionavel  e  contestado.  Assim  sendo,  o  problema  emerge 
da  dialetica  entre  o  saber  e  o  nao  saber. 

A  elaboragao  metodica  dos  problemas  com  a  indicagao  clara  e  precisa  dos 
argumentos  a  favor  das  diversas  alternativas  tem  capital  importancia  para  o  progresso 
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da  ciencia.  Numa  palavra,  o  problema  para  a  ciencia  e  o  estfmulo  inicial  a 
investigagao  cientiTica.  As  ciencias,  nesse  sentido,  avangam  a  pardr  de  problemas 
que  desafiam  a  compreensao  dos  cientistas  e  pesquisadores.  A  ciencia 
fundamentalmente  inicia  com  problemas,  ou  seja,  onde  o  conhecimento  ordinario 
ve  fatos,  fenomenos,  acontecimentos,  a  ciencia  ve  problemas  e  possibilidades  de 
pesquisa  e  avangos.  Segundo  a  compreensao  da  ciencia  contemporanea,  o  valor 
cientlfico  da  solugao  de  um  problema  consiste  basicamente  na  capacidade  de 
engendrar  novos  problemas.  Lembrando,  por  exemplo,  Popper,  a  ciencia  nao  tem 
a  fungao  de  fazer  desaparecer  os  problemas,  mas  procurar  dar-lhes  melhor  explicagao, 
explanagao  e  razoabilidade. 

Disso  provem  a  expressao  ja  conhecida:  progresso  de  problema  a  problema, 
mas,  ao  mesmo  tempo,  a  abertura  do  problema  radical  do  sentido  ou  do  absurdo 
desse  progresso.  Em  outras  palavras,  e  a  abertura  a  compreensao  do  sentido  da 
existencia  humana.  Logo,  nao  basta  “ordem  e  progresso”,  ainda  que  ele  seja  um 
slogan  chamativo  e  de  cunho  positivista.  Faz-se  urgente  longa,  paulatina,  constante 
e  progressiva  agao  e  trabalhos  consistentes  na  busca  de  solugao  dos  problemas,  nao 
apenas  aqueles  pontuais  ou,  entao,  esperar  que  eles  toquem  nossa  “campainha”  e 
nossa  “porta”,  mas,  tambem,  e,  sobretudo,  pensar  e  refletir  acerca  de  proposigoes, 
projetos  e  pianos  de  agao,  que  contemplem  a  totalidade  dos  seres  humanos  e  dos 
seres  vivos.  Nao  e  possivel  por  “debaixo  do  tapete”  as  questoes  e  os  problemas 
fundamentals  e  essenciais  que  envolvem  a  existencia  humana  e  a  dos  seres  vivos 
enquanto  tais,  sejam  quais  forem  os  contextos  e  as  circunstancias. 


C)  DO  SENTIDO  DO  HUMANO 

Indagar  e  uma  atitude  filosofica  essencial  do  ser  humano.  Ele  se  interroga  e 
esta  preocupado  em  entender  a  vida,  o  mundo,  o  sentido  de  suas  agoes,  a 
particularidade  de  seus  gostos  e  gestos,  o  significado  de  sua  relagao  com  a  natureza 
e  com  os  outros.  Na  origem  da  filosofia  esta,  por  conseguinte,  a  capacidade  humana 
de  colocar  perguntas.  Aprender  a  tornar-se  “humano”  e  levar  adiante  a  capacidade 
de  perguntar-se  e  de  maravilhar-se.  Como  visto  acima,  para  Aristoteles,  os  seres 
humanos  foram  levados  a  filosofar  pela  admiragao,  permanecendo  primeiramente 
atonitos  diante  dos  problemas  obvios  e,  depois,  foram,  pouco  apouco,  progredindo 
ate  proporem-se  questoes  muito  superiores  e  abrangentes.  Da  admiragao  surge  a 
indagagao,  e  desta,  enquanto  capacidade  de  perguntar,  de  propor  respostas  e  de 
enriquecer  o  mundo  com  novas  consideragoes,  advent  a  questao  acerca  da  vida  do 
ser  humano  no  mundo. 

A  vida  humana  e  singular,  em  primeiro  lugar,  porque  e  uma  aventura  consciente. 
Caminhar  e  uma  experiencia  basica  do  ser  humano.  O  caminho  e  variante  no 
tempo  e  no  espago,  mas,  ao  ser  escolhido  tal  caminho  por  alguem,  e,  ao  mesmo 
tempo,  uma  realidade  a  ser  humanizada.  O  andar  faz  de  uma  estrada  um  caminho, 
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porque  escolhido  por  alguem,  e  este,  por  sua  vez,  da  ao  “caminho”  senddo.  E,  isso, 
justamente,  porque  o  ser  humano  e  um  ser  que  internamente  nao  se  guia  por 
instintos  seguros.  E  agente  racional  livre.  Deve,  por  conseguinte,  ser  capaz  ele 
mesmo  de  determinar  os  seus  atos.  Para  isso,  ele  carece  de  uma  reflexao  sobre  si 
mesmo,  que  Ihe  forne9a  um  conhecimento  de  si,  do  que  deve  ser  e  de  como  pode 
chegar  a  sua  real  izaqao  pessoal,  uma  vez  que  o  ser  humano  nao  tern  tra^ado  diante 
de  si,  de  antemao,  tudo  quanto  podera  ser  e  nao  lhe  esta  determinado  tudo  quanto 
realizara  e  lhe  acontecera. 

O  ser  humano  deve  ser  entendido  como  um  ser  que  ha  de  alcan$ar  a  perfeiqao 
por  meio  da  propria  atividade.  Esta  caracterfstica  e  de  significado  fundamental 
para  compreende-lo  como  um  ser  que  esta  em  busca  continua  da  realiza^ao  pessoal. 
O  ser  humano  e  um  ser  aberto  e  inacabado.  Em  sua  unicidade  e  singularidade  ele 
nao  nasce  ja  pronto.  Apresenta-se  como  possibilidade  de  efetivar-se.  Ele  precisa 
permanentemente  construir  e  conquistar  o  seu  ser.  Assim,  seu  grande  desafio  e  esse 
processo  de  construgao  do  seu  ser.  Ele  e  um  ser  ontologicamente  aberto.  O  que  ele 
e  nao  esta  estabelecido  de  antemao,  pois  sua  primeira  tarefa  e  sua  propria  autogenese. 
Seu  comportamento  nao  esta  previamente  determinado  a  partir  dos  instintos.  A 
abertura  que  caracteriza  sua  vida  significa  que  ele  deve  dar  orienta^ao  fundamental 
a  seus  impulsos.  Seu  ser  e,  em  primeiro  lugar,  uma  busca  de  si.  Por  isso,  o  ser 
humano  e  essencialmente  desafio.  So  ele  tern,  portanto,  “em  suas  maos”  seu  destino, 
isto  e,  sua  efetivagao  nao  esta  de  antemao  garantida,  mas  submetida  a  situates 
determinadas,  nas  quais  ela  se  poe  sempre  em  jogo.  Ele  e,  entao,  o  ser  da  amea^a 
permanente,  amea$a  em  relaqao  a  seu  proprio  ser  que  pode  perder-se.  Ele  esta 
sempre  sob  o  apelo  de  criar  as  condiq:6es  necessarias  para  efetivar-se. 
Consequentemente,  o  ser  humano  apresenta-se  como  um  projeto  aberto.  Todo 
seu  agir  constitui  um  atestado  dessa  abertura.  De  fato,  em  tudo  o  que  ele  pensa, 
deseja,  quer,  realiza,  ele  sempre  ultrapassa  seus  limites  ja  atingidos  pelo  pensamento, 
pelo  desejo,  pela  vontade,  pela  a^ao,  pelo  trabalho.  Ele  nunca  esta  plenamente 
satisfeito  consigo  mesmo.  Enquanto  ser  inquieto,  ele  se  lan$a  sempre  mais  para 
frente,  a  fim  de  conseguir  metas  cada  vez  mais  elevadas.  Ele  esta  consciente  de 
poder  continuamente  dizer  nao  e  mudar  o  rumo  de  seu  caminho.  Assim  sendo,  ele 
deve  ser  visto  como  um  ser  de  possibilidade,  plenamente  capaz,  consequentemente, 
de  colocar-se,  jogar-se  e  engajar-se  no  processo  continuo  e  permanente  do 
melhoramento  e  da  perfectibilidade. 

O  ser  humano  levanta  a  pretensao  de  sentido.  Ele  busca  dar  sentido  as  coisas 
que  lhe  estao  dispostas  e  do  modo  como  lhe  estao  dispostas.  Ele  busca  dar  sentido 
ao  todo  de  sua  existencia,  admirando-se  diante  das  coisas  como  se  lhe  apresentam, 
e  interrogando-se,  continua  e  incansavelmente,  a  respeito  das  razoes  das  coisas 
serem  como  sao  e  nao  serem  de  outro  modo.  Enquanto  ser  dotado  de  reflexao,  ele 
vive  como  problematico,  isto  e,  ele  esta  preocupado  em  compreender  a  vida,  o 
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mundo,  o  sentido  de  suas  aqoes,  a  particularidade  de  seus  gostos,  o  significado  de 
sua  relaqao  com  a  natureza. 

E,  ao  tomar  consciencia  dos  diversos  problemas  que  povoam  seu  universo,  o 
ser  humano  se  coloca  a  celebre  questao  a  respeito  de  quem  ele  e,  uma  vez  que  a 
reflexao  sobre  si  mesmo,  identificando-se,  sobremaneira,  pela  interrogaqao  “o  que 
e  o  ser  humano”,  permanece,  desde  a  aurora  da  cultura  ocidental,  no  centra  das 
mais  variadas  expressoes  culturais:  literatura,  ciencia,  filosofia,  erica  e  politica.  Dessa 
singularidade  propria  do  ser  humano,  a  de  ser  o  interrogador  de  si  mesmo, 
desencadeia-se  o  movimento  de  interiorizaqao  reflexiva  do  querer  compreender-se 
como  presenqa  a  si  mesmo,  descobrindo,  enquanto  espfrito  finito,  por  um  lado, 
que  ele  nao  se  identifica  com  a  plenitude  da  verdade  e  do  bem,  mas,  por  outro 
lado,  como  sendo  capaz  de  ultrapassar  o  ambito  da  realidade  finita  numa  abertura 
ilimitada  a  totalidade  do  ser. 


d)  Da  EDucAgAo 

A  educaqao,  a  luz  dessa  perspectiva,  nao  deve  ser  vista,  por  um  lado, 
simplesmente,  como  um  periodo  cronologico  bem  delimitado,  bem  determinado 
da  existencia  humana.  Nao  se  pode  delimita-la  como  especificamente  o  periodo 
escolar  e,  quanto  muito,  o  periodo  universitario.  Entretanto,  por  outro  lado,  a 
educaqao  tambem  nao  pode  ser  vista  como  um  pacote  ja  pronto,  embalado  a  ser 
adquirido  num  mercado  de  ofertas,  de  acordo  com  os  gostos  ou  com  a  lei  da 
procura.  Ela  nao  pode  ser  vista  a  luz  da  perspectiva  de  momento  e  da  logica  da 
oferta  e  procura.  A  educaqao,  com  efeito,  deve  ser  compreendida  muito  mais  como 
a  arte  de  conduzir  permanentemente  o  ser  humano  a  efetivaqao  de  seu  ser  como 
livre,  autonoma  e  capaz  de  autodeterminaqao  e  a  explicitaqao  e  compreensao  do 
horizonte  da  totalidade  em  que  se  constitui  sua  existencia. 

A  educaqao  e  muito  mais  do  que  mera  instruqao.  Evidentemente,  ha  aspectos 
que  referenciam  e  auferem  legitimidade  a  dimensao  de  instrumentalizaqao  nos 
contextos  de  exigencia  performativo-tecnologica  cada  vez  mais  competitiva  e 
obstinada.  Nao  se  nega  a  pretensao  do  ambito  tecnocientifico,  mas  este  nao  pode 
ser  priorizado  em  detrimento  da  educaqao  academica,  permanente  e  integral  e,  nao 
raras  vezes,  ate  lenta,  a  qual  envolve  e  integra  tanto  o  ambito  formal  como  o  ambito 
informal,  desde  a  educaqao  familiar,  escolar,  universitaria  ate  a  educaqao  a  vida  em 
sua  busca  de  compreensao  no  horizonte  da  totalidade  do  ser,  uma  vez  que  o  ser 
humano,  segundo  Scheler,  no  livro  A  posigao  do  homem  no  cosmos,  e  o  unico  ser 
capaz  de  realizaqao  de  atos  espirituais  livres,  de  promessas  e  de  conscientemente 
dizer  nao  a  algo  circunstancial  e  a  situaqoes,  quando  ele,  livre  e  reflexivamente,  nao 
se  compraz  com  o  que  lhe  e  proposto.  Ou  seja,  ele  e  um  ser  autoconsciente,  que 
possibilita-se  superar  a  simples  adequaqao  ao  mecanismo  natural  e  tambem  ao 
risco  constante  da  mera  instrumentalizaqao.  Logo,  a  educaqao  precisa  ser  capaz  de 
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auxiliar  a  pensar  e  a  julgar  para  alem  dos  fins  lucrativos  da  economia  de  mercado  a 
serviqo  dos  denominados  megalomamacos  do  mercado  financeiro,  que  priorizam 
o  lucro  e  o  ganho,  no  afa  e  no  domrnio  manipulador  do  “poder  pelo  poder”. 

Tomando  em  conta  as  trilhas  de  Kant,  especialmente,  aqui,  do  §  40  da  Critica 
dafaculdade  dojuizo ,  a  educaqao  deveria  proporcionar,  priorizar  e  formar  em  cada 
ser  humano  a  capacidade  de  pensar,  de  acordo,  por  assim  dizer,  com  as  “tres  regras 
de  ouro”  do  pensar  kantiano:  pensar  por  si,  livre  de  todo  e  qualquer  preconceito  (a); 
pensar  de  maneira  alargada,  pensando  no  lugar  de  qualquer  outro  (b);  e  pensar  de 
maneira  consequente,  pensando  sempre  em  acordo  consigo  proprio  (c).  Essas  tres 
regras,  ainda  que  escritas  no  final  do  seculo  XVIII,  com  toda  certeza,  sao  validas  e 
muito  preciosas,  ainda  hoje,  e,  por  “ironia  do  destino”,  pode-se  afirmar  que  nunca 
se  teve,  na  Historia  da  humanidade,  tantas  informaqoes  e  tantas  possibilidades 
como  as  atuais,  mas,  ao  mesmo  tempo,  em  nenhuma  epoca  da  Historia  se  conheceu, 
se  entendeu  e  se  compreendeu  tao  pouco  o  ser  humano  enquanto  tal  na  Historia  e 
no  contexto  hodiernos.  Nessa  perspectiva,  tentando,  ainda  que  de  maneira  muito 
menos  competente  refinada,  ao  se  remontar  a  ironia  fina  do  “Bombassaro”,  pode- 
se  afirmar  ironicamente,  sem  chegar  a  decantada  ironia  “bombassaroniana”,  que 
nunca  se  esteve  tao  proximo  e  na  iminencia  de  “confiar”  e  “acreditar”,  tanto  e 
plenamente,  na  completude  e  na  perfeigao  do  ser  humano  a  ponto  de  se  poder 
contrapor  o  interessantissimo  titulo  reflexivo  de  Sandel:  “A  favor  da  perfeiqao!” 
Utopia?  Distopia? 

Sera?  A  Humanidade  nos  proximos  anos  estara  contra  ou  a  favor  da  perfeigao? 
E,  por  sua  vez,  havera  Humanidade!  Qual  Humanidade!  Havera  Nova  Humanidade, 
afinal  de  contas?  Sera  e  estara  ela  formada  por  quais  humanos?  So  quern  for  perfeito 
ou,  entao,  participar  e  assumir  a  logica  do  mercado  financeiro?  Sera  que  faremos 
parte  e  seremos  contemplados  nesta  “Nova  Humanidade”?  E  se  nao  estivermos, 
onde  estaremos  e  para  aonde  iremos?  “ Quo  vadis?’ 
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CAPITULO  33 


SCHOPENHAUER:  NO  LIMIAR  DO 
CONHECIMENTO  FILOSOFICO1 


Muriel  Maia-Flickinger 


Nao  sera  ao  conteudo  de  denuncia  do  absurdo  e  da  insensatez  do  mundo,  na 
obra  de  Schopenhauer,  que  nos  voltaremos  aqui.  Importa-nos  investigar  o  motivo 
real  da  “guinada”  feita  por  seu  pensamento,  em  diregao  a  uma  concepgao  de  tal 
modo  impiedosa  do  real.  Tao  impiedosa,  a  ponto  de  acabar  de  vez  com  a  ideia 
tradicional  de  que  o  “ser”  do  mundo  e  o  “bem”  seriam  identicos,  vale  dizer,  que  o 
ser  seria  de  ordem  racional.  E  isso  justamente  em  um  tempo  saturado  da  crenga 
otimista  em  um  Deus  racional,  dando  impulso  ao  progresso  no  mundo  e  na  Historia. 
Para  entender  essa  “guinada”,  poderiamos  investigar  a  influencia  que  o  Roman tismo 
alemao  teve  sobre  o  filosofo.  Pois,  apesar  do  otimismo  que  caracteriza  esse 
movimento,  ha  nele  um  veio  oculto  de  ceticismo  e  ate  mesmo  niilismo,  que 
certamente  agiu  sobre  o  jovem  Arthur,  no  caminho  a  sua  filosofia.  Um  caminho, 
no  qual  ele  se  comportou  como  um  rebelde,  por  nao  acreditar,  como  acreditavam 
os  filosofos  idealistas,  de  que  o  mal  existente  no  mundo  fosse  a  manifestagao 
pervertida  ou  adoecida  de  uma  raiz  essencialmente  boa  ou  divina  do  existente, 
passfvel  portanto  de  cura.  Sua  posigao  foi  sempre  oposta  a  esta.  A  “coragem  civil” 
que  demonstrou  nao  foi  de  ordem  politica  -  era  um  conservador  -,  senao  metaffsica. 
Nao  dirigida,  portanto,  a  um  mundo  cujo  aparecer  e,  para  ele,  enganador  e  incuravel, 
senao  ao  que  o  sustenta,  ao  numeno,  de  onde  brota  o  “pior”.  Com  18  anos  apenas, 
a  ideia  de  um  Deus  ser  o  autor  do  mundo,  ele  reage:  “Nao,  antes  um  Diabo!” 
(G,  1 3 1).  So  alguem  isento  do  desejo  de  harmonia  caracterfstico  da  filosofia  positiva 
poderia  ousar  tanto.  Volto  a  dizer,  porem,  que  nao  sua  “ontologia  negativa” 


1  Esse  texto  foi  escrito  para  homenagear,  em  “Festschrift”,  o  professor  e  amigo  Luis  Carlos  Bombassaro. 
Como  entre  os  temas  de  seu  interesse,  o  do  limiar  do  conhecimento  filosofico  acompanhou-o  desde 
o  im'cio  de  seu  percurso  intelectual,  pareceu-me  adequado  aborda-lo,  aqui,  no  veio  que  Arthur 
Schopenhauer  abriu  a  filosofia,  em  seu  Mundo  como  vontade  e  representagao.  Nao,  porem,  no  meio  ai 
elaborado  conceptualmente,  senao  naquele  em  si  indizivel  do  imediatamente  vivido  por  ele;  logo  no 
lodo  existencial  latente  a  esta  obra,  do  qual  extraiu  sua  metaffsica. 
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(Liitkehaus,  41/2)  prendera  nossa  atengao  neste  breve  exercfcio  de  investigagao, 
mas  o  agente  desencadeador  da  guinada  que  o  levou  a  sua  metafisica.  Ou,  mais 
precisamente,  a  nova  e  perturbadora  compreensao  de  si  mesmo,  que  o  empurrou  a 
ela.  Tampouco  o  buscaremos  na  vertente  do  niilismo  romantico,  senao  diretamente, 
na  vereda  pessoal.  Schopenhauer  pertence  aquela  estirpe  de  pensadores,  que,  como 
Agostinho,  Montaigne,  Descartes,  Rousseau,  Herder  e  Goethe,  entre  outros,  insistiu 
na  importancia  do  vivido,  no  peso  iniludfvel  do  experimentado  em  si  mesmo, 
extraindo  sua  obra  nao  da  erudigao  livresca,  senao  do  manancial  da  propria 
existencia. 

De  fato,  o  seu  caminho  intelectual  foi  conturbado,  tendo  enfrentado  o  primeiro 
percalgo  em  sua  origem  social.  Filho  unico  de  um  abastado  comerciante  do  norte 
alemao,  Arthur  estava  predestinado  a  seguir  a  carreira  do  pai,  a  qual  desde  cedo 
recusou  interiormente.  Seu  desejo  era  fazer  o  Ginasio  e  ingressar  na  Universidade. 
O  segundo  percalgo,  e  por  certo  o  mais  forte,  foi  o  bloqueio  que  ele  mesmo  se 
impos  apos  a  morte  do  genitor,  impedindo-se  de  sacudir  as  cadeias  que  o 
aprisionavam  a  destinagao  imposta.  A  marca  mais  determinante  que  lhe  ficou  da 
relagao  com  o  pai,  H.Floris  Schopenhauer,  nasceu  de  alternativa  a  que  este  o 
submeteu  aos  15  anos  de  idade.  A  alternativa  era  a  seguinte:  ou  ingressar 
imediatamente  no  melhor  Ginasio  de  Hamburgo,  preparando-se  para  a  carreira 
universitaria;  ou,  na  companhia  dos  pais,  empreender  longa  viagem  atraves  da 
Europa  iniciando,  apos,  o  perfodo  obrigatorio  de  formagao  para  a  carreira  do 
comercio.  H.Floris  foi  de  uma  astucia  cruel  nessa  proposta.  Contava  justamente 
com  a  curiosidade  e  sede  de  saber  caracteristicas  do  filho,  para  leva-lo  a,  traindo 
seu  sonho,  submeter-se  ao  seu  proprio  desejo.  O  jovem  decidiu-se  pela  viagem, 
obrigando-se,  assim,  por  propria  escolha  e  responsabilidade,  a  uma  vida  que  o 
atava  a  carreira  execrada.  A  marca  que  lhe  ficou  dessa  experiencia  precoce,  em 
relagao  ao  proprio  destino,  nos  a  encontramos  mais  tarde  em  seus  escritos,  quando 
insiste  na  importancia,  nao  so  de  se  saber  discernir  o  que  se  quer  realmente  na  vida, 
senao  e  sobretudo  de  se  aprender  a  renunciar  ao  proprio  desejo.  A  partir  dai,  a 
busca  do  prazer,  sempre  momentaneo  e  fugaz,  torna-se  para  ele  uma  negagao  de  si 
mesmo  e  da  autonomia  pessoal.  Ele  diria,  entre  outras  coisas,  que  os  homens 
dificilmente  tomam  diretamente  o  caminho  que  lhes  solicita  a  vontade;  andando 
em  ziguezague,  como  criangas  no  mercado  publico,  agarram  tudo  a  que  o  desejo 
aponta  sem  chegar  a  nada,  pois  “quern  quer  ser  tudo  nao  pode  ser  nada”  (VI ,  103). 

Arthur  estava  convicto  de  nao  ter  cometido  erro  algum  escolhendo  a  viagem 
atraves  da  Europa.  Ninguem,  ao  menos  nao  tanto  quanto  ele,  opos-se  tao 
drasticamente  a  mera  erudigao  sem  raizes  concretas.  E  do  “livro  da  vida”  que  o 
conteudo  do  pensamento  tem  de  ser  extraido,  como  vemos  no  proprio  relatorio 
que  os  pais  lhe  exigiram  acerca  dessa  viagem.  Percebe-se,  neste,  o  quanto  ele  e 
precoce  na  capacidade  de  ajuizar  situagoes,  mas  tambem  na  tendencia  de  encarar  o 
mundo,  a  partir  da  miseria,  injustiga  e  do  sofrimento  que  o  “encharcam”.  Arthur 
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vivia,  entao,  uma  crise  existencial  diffcil  de  resolver,  por  ter  sido  tao  cedo  forgado 
a  fazer  uma  escolha  de  consequencias  indesejadas  para  seu  futuro.  Sabendo  embora 
ter  feito  a  escolha  correta,  estava  atraves  dela  condenando-se  moralmente  a  trair  a 
si  mesmo.  A  inconformidade  com  isso,  ele  a  manifestou  desde  o  irn'cio  de  seu 
aprendizado.  Tornou-se  amargo  e  agressivo,  sendo  mais  de  uma  vez  admoestado 
com  severidade  por  seu  pai.  O  que  aconteceu  naquela  fase,  e  qual  exatamente  tera 
sido  o  papel  de  H.  Floris  na  situagao,  nos  so  podemos  adivinhar  atraves  de  indicagao 
dada  em  carta,  por  Johanna  Schopenhauer,  a  mae  de  Arthur.  Nesta,  ela  o  lembra 
do  quanto  teria  lutado  por  ele  contra  o  marido,  no  sentido  de  proporcionar-lhe  os 
estudos.  Nos  dois,  ela  escreve,  “fomos  enganados  de  um  modo  cruel”  (Lutkehaus, 
164). 

Menos  de  um  ano  apos  essa  viagem,  adensou-se  o  dilema  moral  de  Arthur, 
devido  ao  adoecimento  e  suicidio  do  pai.  Ele  entao  se  incrimina  nao  por  sua  morte, 
senao  por  nao  ter  reagido  positivamente  ao  seu  desejo;  e  segue,  por  isso,  no  caminho 
execrado  da  carreira  eleita  por  aquele.  Mais  diffcil  ainda,  porem,  foi  sua  relagao 
com  a  mae.  O  papel  desta  em  sua  vida  foi  bem  mais  complexo  e  determinante  que 
o  do  pai.  Johanna  era  uma  mulher  incomum  para  a  epoca.  Casou  por  conveniencia 
com  um  homem  importante,  rico,  bem  formado  e  orgulhoso  de  si,  dezessete  anos 
mais  velho  que  ela  e  dono  de  um  temperamento  dominador,  sanguineo  e  ciumento. 
Ela,  sem  duvida,  renunciou  a  muito  nos  primeiros  anos  de  convivio  com  o  marido, 
em  Danzig,  onde  o  filho  era  sua  unica  distragao,  ela  sem  duvida  renunciou  a  muito. 
So  ao  mudarem  dai  para  Elamburgo,  conseguiu  encontrar  o  proprio  espago  no 
cenario  literario  e  artistico  da  cidade.  A  educagao  dos  filhos  (Arthur  tinha  uma 
irma  nove  anos  mais  jovem)  foi  deixada  aos  cuidados  das  amas;  um  habito  alias 
corrente  na  classe  social  a  que  a  familia  pertencia.  Nao  e,  portanto,  de  estranhar 
que  Johanna  tomasse  nas  maos  a  propria  vida,  apos  a  morte  do  esposo.  Nao  hesitou 
em  liquidar  a  casa  comercial  da  familia,  indo  morar  (com  a  filha,  Adele)  na  cidade 
de  Goethe,  onde  ligeiro  conquistou  a  sociedade  de  Weimar.  O  “salao”  que  ai  fundou 
foi  um  dos  mais  frequentados  e  melhores,  a  epoca;  vindo  a  escrever,  apos,  tornou- 
se,  por  anos,  uma  das  autoras  mais  lidas  na  Alemanha.  Arthur,  por  seu  lado, 
desenvolveu-se  avesso  aos  habitos  sociais  cultivados  pela  mae,  e,  estando  proximo, 
a  incomodaria  com  toda  sorte  de  agravos,  tal  como  aqueles  que  a  cercavam.  Verdade 
e  que  ela  nunca  Ihe  teve  amor.  Fez  dele,  primeiro,  o  seu  brinquedo,  sua  distragao, 
entregando-o,  a  seguir,  a  tutela  das  amas.  Bem  cedo,  e  sabe-se  que  ate  o  desespero, 
ele  viveu  a  angustia  de  ser  abandonado  pelos  pais  (F1N4,  II,  121).  Confessaria  ter 
sofrido  muito  com  a  rigidez  do  pai  (idem,  131),  e  o  carinho  da  mae  decerto  Ihe  fez 
falta,  mas  calou  a  respeito.  Seu  afeto  por  ambos  deve  ter  sido  grande.  Identificava- 
se  a  mae  na  sensibilidade  e  no  gosto  pela  literatura  e  pelas  artes;  generalizando, 
diria,  mais  tarde,  que  se  herda  da  mae  a  inteligencia,  do  pai,  o  carater. 

Ao  contrario  de  Johanna,  porem,  que  se  “sacode”  do  passado,  aliviada,  apos  a 
morte  do  marido,  Arthur  fica  colado  ao  “mundo  do  pai”  (Saf.,  107);  mesmo  apos 
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encerrados  os  negocios  da  familia,  decide  dar  condnuidade  a  formaqao  escolhida 
daquele.  Sozinho,  em  Hamburgo,  condnua  a  trabalhar  no  escritorio  de  Jenisch, 
um  grande  comerciante  e  seu  tutor,  lendo  ai,  as  ocultas,  as  obras  dos  Romanticos. 
Fora  isso,  entrega-se  a  excessos  sexuais  na  companhia  de  amigo  de  infancia 
(Anthime),  gastando  muito  na  companhia  de  pequenas  atrizes  e  cantoras  de  coro, 
ou,  em  ultimo  caso,  recorrendo  “aos  abraqos  de  prostituta  industriosa”  (Saf.  cit., 
106).  Na  cidade,  sao  comuns  tais  estroinices  entre  os  jovens  de  sua  classe  social.  So 
que,  enquanto  seu  amigo  vive  isso  sem  danos  maiores,  Arthur  enoja-se  consigo 
mesmo,  e  se  recrimina  por  nao  conseguir  resistir  aos  proprios  desejos.  Ele  e  Anthime 
chegam  a  entrar  em  conflito  por  isso.  Essa  atitude  se  explica,  talvez,  pelo  fato  de 
Arthur,  entao  com  17  anos,  nao  ter  podido  experimentar  a  confianqa  basica  que  o 
amor  dos  pais,  em  especial  o  da  mae,  Ihe  teria  podido  oferecer.  Confrontado  com 
a  propria  sexualidade,  ele  a  viveu  como  um  rebaixamento,  uma  perda  de  si  e  de  sua 
autonomia.  Em  suas  anotaqoes  da  epoca,  interpreta  a  propria  volupia  como  um 
poder  infernal,  que  o  arrasta  do  alto  em  direqao  ao  “po  da  terra”  (FIN, 1,1).  Seus 
impulsos  sexuais,  que  foram  fortes,  ele  os  vivera  como  uma  escravidao  ao  que  nele 
existe  de  pior.  Incapaz  de  confiar  nos  proprios  sentimentos,  jamais  se  entregara  a 
outra  pessoa,  em  especial  tratando-se  das  mulheres.  Estranhando-se,  assim,  dos 
ditames  do  corpo,  amor  e  sexo  ficarao  nele  para  sempre  inconciliaveis. 

Em  ffamburgo,  a  letargia  o  consome.  Passa  a  escrever  a  mae  cartas  cheias  de 
queixas  e  lamentos.  Ela  vai  ao  seu  encontro,  quer  auxilia-lo.  Amigos  seus  dispoem- 
se  a  ajuda-lo,  e  ela  insiste  em  mostrar-lhe  ser  ainda  possivel  realizar  seu  sonho  de 
estudar.  Escreve-lhe,  entao,  uma  carta  extraordinaria  para  uma  mae,  incitando-o  a 
tomar  decisao,  na  qual  nao  traisse  a  si  mesmo:  “Eu  te  imploro  com  lagrimas  nos 
olhos,  por  favor,  nao  te  engana  a  ti  mesmo,  age  de  modo  serio  e  honesto  para 
contigo,  trata-se  do  bem  de  tua  vida.  Eu  sei  o  que  significa  viver  uma  vida  que 
contraria  o  nosso  interior  e  quero,  se  isso  for  possivel,  poupar-te  essa  miseria” 
(Liitkehaus,l68).  Johanna  acrescenta  a  sua,  a  carta  de  um  ultimo  amigo,  Fernow, 
conhecedor  e  critico  de  arte  respeitado,  que  anima  Arthur  a  ingressar  no  Ginasio. 
Ja  no  dia  seguinte,  este  se  despediria  de  seu  tutor  na  casa  de  comercio;  muito  mais 
tarde,  confessara  ter  lido  a  carta  aos  prantos  (GB,  651).  Ainda  mais  interessante 
que  esta,  porem,  e  outra  carta,  anterior,  que  a  mae  lhe  havia  escrito,  quando  deixou 
Hamburgo.  Nesta,  Johanna  o  trata  nao  como  um  filho,  mas  como  homem.  Fala  ao 
amigo  que,  tendo-se  despedido  ha  pouco,  deixara  nela  a  lembranqa  da  “noite  muito 
alegre”  que  passaram  juntos.  A  carta  se  inicia  com  a  menqao  do  cheiro  do  fumo  de 
seu  charuto,  que  ainda  pairava  no  ar,  quando  partiu.  Lamentando  decepciona-lo 
por  fugir  a  uma  despedida  formal  -  ela  j  a  tinha  “encomendado  os  cavalos  para  as 
6:30”  na  proxima  manha  -,  Johanna  finaliza  a  carta  dizendo:  “Faqo-o  por  mim 
mesma”  (Liitkehaus, 74).  Nao  por  ele,  pelo  filho,  como  seria  de  esperar  de  uma 
mae.  Dirigindo-se  ao  homem  no  filho,  ela  podia  ser  sincera,  ser  ela  mesma.  E 
evidente,  nesta  carta,  a  qualidade  incomum  de  sua  relaqao  com  o  filho  de  17  anos. 
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Johanna  permite-se,  ousa  ser  mulher  frente  a  ele  sacudindo  de  si  a  figura 
convencional  de  mae.  Da-lhe  o  papel  de  adulto,  e  espera  dele,  obviamente,  uma 
rea$ao  adulta.  Deve  sendr  que  Arthur  poderia  repetir  o  pai,  tentar  impedi-la  de  ser 
ela  mesma,  mas  acredita  em  sua  inteligencia  e  o  empurra  a  tomar  decisao  que  o 
levaria  para  perto  dela.  Talvez,  ao  formular  o  apelo  de  que  se  mantivesse  fiel  a  si 
mesmo,  Johanna  pensasse  que  o  filho  a  respeitaria  tanto  quanto  ela  mesma  o  estava 
respeitando.  Uma  atitude  admiravel,  embora  nao  seja  dificil  imaginar  a  dificuldade 
de  Arthur  em  lidar  com  essa  figura  de  mae.  Por  ela  nao  o  ter  amado,  quern  sabe? 
Seja  como  for,  ele  nao  conseguiu  vencer-se,  recusou  o  papel  que  ela  lhe  oferecia. 
Ser  adulto  para  a  mae  teria  sido  talvez  possivel;  nao,  porem,  de  modo  algum,  para 
a  mulher  na  mae... 

Os  dois  anos  seguintes,  durante  os  quais  Arthur  completa  o  Ginasio 
(Gotha,  1807-9)  e  ingressa  na  Universidade  (Gottingen, 1809-1 1),  confirmam  os 
temores  de  Johanna  em  rela^ao  a  ele.  Os  diversos  perlodos,  em  que  Arthur  mora 
em  sua  casa  vem  crivados  de  desentendimentos.  E  sempre,  porque  Arthur  procura 
lhe  determinar  a  vida,  o  dedo  em  riste,  rude  ate  a  descortesia  com  ela  e  seu  ambiente. 
Johanna  defende-se  como  pode.  Ate,  por  fim,  decidir  que  ele  devera  morar  fora  de 
sua  casa  obedecendo  a  horarios  e  dias  para  visita-la.  Embora  isso,  a  rela^ao  entre 
ambos  persiste.  Ela  o  ajuda  atraves  dos  amigos,  os  dois  fazem  ate  curtas  viagens 
juntos.  Concluido  o  Ginasio,  Arthur  ingressa  na  Universidade,  para  cursar  medicina, 
transferindo-se,  apos,  para  a  filosofia.  Continua,  porem,  a  frequentar  bem  mais  os 
cursos  cientificos  que  os  filosoficos.  Seu  interesse  pelas  ciencias  nunca  ira  arrefecer. 
Ele  lera  todas  as  obras  existentes  nesse  dominio,  o  que  era  ainda  possivel.  Cientistas 
de  renome  reconheceriam  nele  um  dos  grandes  conhecedores  do  cerebro  do  sec. 
XIX. 

Em  1811,  antes  de  concluir  os  estudos,  Arthur  transfere-se  para  a  Universidade 
de  Berlin.  Quer  assistir  as  aulas  de  Fichte  e  Schleiermacher.  Sua  decep$ao  com  a 
filosofia  do  primeiro  esta  bem  documentada  nas  anota^oes  de  entao,  mas  o  que 
nelas  nos  importa,  agora,  e  o  interesse  crescente  que  ele  voltara,  a  partir  dai,  ao 
fenomeno  da  loucura.  O  tema  e  abordado  por  Fichte,  em  um  de  seus  seminarios. 
Arthur  o  acompanha  com  grande  interesse,  mas  discorda  do  filosofo  na  interpretagao 
que  este  oferece  do  fenomeno.  Se  Fichte  ve  na  loucura  uma  “doenga  do  espirito”, 
encarando  o  louco  como  um  ser  “animalesco”,  Arthur  a  compreende,  nao  enquanto 
uma  perturbagao  do  espirito  ou  do  entendimento ,  senao  como  um  “transtorno”  das 
condigoes  do  conhecimento  da  experiencia.  Ao  contrario  de  Fichte,  que  animaliza 
o  louco,  Arthur  encontra  neste  um  parentesco  com  o  genio;  homem  normal,  ele 
diz,  em  relagao  aquele,  seria  no  maximo  comparavel  a  um  “cao  inteligente”  (E1N4, 
II,  18s.).  Eloje  sabemos,  que,  nos  dois  anos  e  meio  nos  quais  esteve  em  Berlim,  ele 
teve  contato  proximo  e  assiduo  com  os  doentes  mentais  da  Segao  Melancolica  da 
Charite,  o  setor  psiquiatrico  da  mesma,  chegando  a  tratar  de  pelo  menos  dois 
“pacientes”  nesta  instituigao.  O  metodo  de  tratamento  de  que  se  utilizava  -  e  ele 
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parece  ter  sido  o  primeiro  a  faze-lo  era  por  “compreensao  empatica”.  Neste,  o 
acesso  ao  doente  faz-se  por  “simpatia”  para  com  seu  sofrimento  (Z,  25);  identifica^ao 
esta,  como  se  sabe,  inaceitavel  para  Freud  e  os  analistas  de  sua  escola.  E  neste 
perfodo,  que  Arthur  realiza  estudos  teoricos  e  praticos  acerca  do  “magnetismo 
animal”.  O  fenomeno  estava  em  moda  entre  os  intelectuais  da  epoca,  a  ponto  de 
existir  cadeira  sobre  a  materia  na  Universidade,  frequentada  igualmente  por  Arthur. 
Bastante  conhecida,  ao  tempo,  era  a  Clinica para  os pobres  dirigida  em  Berlim  pelo 
medico  e  professor,  Christian  Wolfart,  discfpulo  de  Mesmer.  Fichte,  ele  mesmo, 
frequentava  essa  Clinica,  alem  de  outros  nomes  importantes  do  perfodo.  A  hipnose 
era,  de  fato,  aplicada,  tanto  no  tratamento  de  doentes  mentais  quanto  na  investigaqao 
de  certos  fenomenos  ditos  paranormais  (premoni$ao,  comunicaqao  a  distancia, 
etc.).  O  assunto  era,  contudo,  polemico;  de  modo  que  so  bem  mais  tarde,  em 
1836,  Schopenhauer  escrevera  que,  “ao  menos  do  ponto  de  vista  filosofico”,  tais 
fenomenos  seriam  “os  sem  comparagao  mais  importantes  entre  todos  os  fatos  que 
nossa  experiencia  nos  oferece”.  E  acrescentava,  que  seria  “obrigagao”  de  cada  erudito 
buscar  conhece-los.  Ele  mesmo  encontraria  nesses  fenomenos  (incluindo-se  o 
sonambulismo,  as  visoes  sobrenaturais  e  de  espfritos,  etc.)  uma  prova  de  sua 
metaffsica  da  Vontade.  O  “magnetismo  animal”,  ele  o  descrevera  como  “fenomeno 
fundamental”  de  uma  “metaffsica  pratica”  ou  “experimental”,  ja  que,  estando  nele 
suspensas  as  leis  da  natureza,  a  metaffsica  penetraria  “misteriosamente”  na  empiria 
tornando  possfvel  o  que,  a  priori ,  e  afirmado  impossfvel.  O  filosofo  acreditava, 
ademais,  que,  um  dia,  a  filosofia,  as  ciencias  avangadas  e  o  magnetismo  animal 
poderiam  langar  luz  uns  sobre  os  outros,  levando  a  verdades,  que,  “fora  desse 
contexto,  nao  se  deveria  esperar  alcanqar.”  Alertava,  porem,  a  que  nao  se  deveria 
confundir  o  magnetismo  animal  com  o  que  dizem  os  sonambulos;  estes  repetiriam 
o  que  brota  de  seus  proprios  preconceitos,  misturado  ao  que  extrairiam  a  cabeqa 
do  magnetizador  (PI,  1,  292).  Se  e  possfvel  dizer  que  esse  seu  interesse  pela  loucura 
tinha  forte  cunho  existencial  -  ja  que  alguns  membros  da  famflia  de  seu  pai,  como 
este  mesmo,  tinham  apresentado  “leves  ou  graves  perturbances  psfquicas”  (Z,39)  - 
podemos  contudo  afirmar  que,  af,  tampouco,  seu  interesse  era  meramente  cientffico. 
O  que  o  levou  a  investigar  de  perto  tais  “anomalias”  foi  de  ordem  sobretudo 
filosofica,  tendo  integrado  igualmente  os  resultados  dessas  investigates  em  sua 
futura  metaffsica  da  Vontade  inconsciente. 

No  infcio  de  1 8 1 3,  ao  concluir  seus  estudos,  Arthur  teria  gostado  de  permanecer 
em  Berlim,  mas  Napoleao  estava  as  portas  da  cidade,  e  a  Prussia  acabava  de  lhe 
declarar  guerra.  Um  grande  entusiasmo  patriotico  tomava  os  berlinenses,  e  o  proprio 
Fichte  desfilava  pelas  ruas  armado  de  uma  espada  maior  que  ele,  incitando  os 
compatriotas  a  luta.  Nao  era  esse  o  estilo  do  jovem  formando.  Nada  que  o  interessasse 
menos  do  que  a  guerra,  que  ele  trataria  como  um  dos  maiores  e  mais  estupidos 
males  que  assolam  a  existencia.  Decide-se,  por  isso,  a  mudar  para  Rudolstadt, 
idflica  localidade  nao  longe  de  Weimar,  a  fim  de  redigir  sua  tese  de  doutorado. 
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Passando  em  Weimar,  visita  a  mae,  mas  nao  se  demora.  Johanna  tern  novo  amigo, 
pouco  mais  velho  que  ele  mesmo,  e  isso  o  desagrada.  Recolhido  em  modesta  pensao, 
ele  escreve  em  apenas  tres  meses  sua  Dissertagao:  “Sobre  a  quadrupla  raiz  do  principio 
de  razao  suficiente”.  Um  titulo  indigesto,  sobre  tema  que  nao  o  apaixona, 
absolutamente.  Seu  acesso  inicial  a  filosofia  nao  difere  daquele  dos  filosofos  idealistas. 
Faz-se  em  rn'vel  da  consciencia  transcendental,  para  ai  plantar  sua  teoria  do 
conhecimento. 

Ao  escrever  a  tese,  Arthur  esta  confiante  em  si.  Retomando  Kant  para  contesta- 
lo,  como  o  fazem  os  donos  das  catedras  filosoficas  alemas  no  periodo,  ele  se  opoe, 
contudo,  a  estes  no  ponto  mais  crucial  de  sua  recusa  ao  filosofo.  Enquanto  estes 
acreditam  ter  ultrapassado  Kant  dando  outra  vez  ao  espirito  o  poder  de,  conhecendo- 
se  a  si  mesmo  conceber  o  Todo,  Arthur  Fica  Fiel  ao  mestre  justamente  na  afirmagao 
de  que  o  “sujeito  do  conhecimento”  nao  pode,  de  maneira  alguma,  conhecer  a  si 
mesmo.  Ele  bem  sabe  que  esta  contrariando  o  espirito  da  epoca,  mas  nao  entra  em 
polemica  com  seus  opositores.  Nao  gesticula,  nao  faz  alarde  do  novo ,  que  pesa  no 
seu  texto.  Nao  busca  o  confronto.  Sua  linguagem  e  sobria,  medida,  o  tom  e  frio. 
Enumera  com  soberania  todas  as  diferengas  de  sua  propria  teoria  em  relagao  a 
epistemologia  de  Kant;  diferengas  estas,  das  quais  excetua-se  apenas  aquela  afirmagao 
capital  referente  ao  sujeito  cognitivo.  Em  um  primeiro  passo,  Arthur  empreende 
uma  importante  simplificagao  do  filosofo.  De  todas  as  engrenagens  cognitivas,  um 
so  principio  e  preservado,  o  de  “razao  suficiente”;  logo  de  todas  as  categorias,  a  da 
“causalidade”  apenas.  Para  qualquer  rep  resen  tagao  que  nos  chegue  a  consciencia, 
ele  argumenta,  perguntando-nos  sempre  por  uma  sua  causa  -  o  que  se  expressa  no 
“principio  de  razao  suficiente”.  Como  mostrava  Kant,  nao  e  o  mundo  exterior  que 
nos  leva  a  faze-la.  E  nossa  propria  capacidade  de  percepgao  e  conhecimento  que 
nos  induz  a  isso.  Sendo  assim,  sempre  que  algo  penetra  em  nossa  consciencia 
encontra-se  ja  contextualizado  ou  emaranhado  na  rede  das  causas.  No  palco  da 
“consciencia  empirica”  nada  existe  em  separado  para  nossa  percepgao,  isto  e,  cindido 
dessa  cadeia  causal  (Diss.§20,  49ss).  Mostrado  isso,  e  apos  analisar,  a  partir  dessa 
raiz  causal  comum,  as  quatro  classes  de  objetos  de  representagao  possiveis  ao 
entendimento,  Arthur  faz  o  segundo  passo  e  o  mais  original  de  sua  epistemologia. 
Um  passo  em  que  radicaliza  Kant  de  modo  extraordinario,  diferenciando-se,  assim, 
de  toda  a  tradigao  filosofica  anterior.  Aqui,  nao  emais  a  razao  reflexiva,  a  consciencia, 
portanto,  que  aplica  o  “principio  de  razao  suficiente”,  senao  uma  instancia  pre- 
consciente  e  puramente fisioldgica  no  sujeito  cognitivo.  Perguntando-se  pela  instancia 
que  realiza  essa  atividade  elementar  pre-consciente,  a  resposta  do  doutorando  e 
surpreendente:  trata-se  do  “entendimento”  (Diss.§21.67ss.)  Ao  interpretarmos  os 
dados  das  sensagoes  em  nosso  corpo,  enquanto  “efeito”  de  uma  “causa”  que  fica 
fora  de  nos,  ele  escreve:  e  o  entendimento  que,  “a  base  de  meros  dados  das  sensagoes”, 
age  ai  “de  modo  imediato  e  intuitivo  sem  auxilio  da  reflexao”  (Diss.,§21,  85).  Esse 
passo  e,  pois,  inconsciente,  mas  acontece  sempre,  porque  compete  a  ele  “criar 
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primeiro,  ele  mesmo,  o  mundo  objetivo”.  Significa,  Arthur  conclui,  que  “nossa 
cotidiana  intuigao  empirica  e  uma  intuigao  intelectual”.  E  poe-se  agora  a  esclarecer 
o  quao  tosco,  bruto  e  rudimentar  e  o  tecido  da  mesma.  Em  franca  oposigao, 
portanto,  ao  que  pensavam  desta  os  filosofos  do  periodo  (como  um  acesso  cognitivo 
ao  Absoluto),  e  aos  quais,  bem  mais  tarde,  por  isso,  Schopenhauer  apelidaria  “cabegas 
de  vento  filosoficas”...  (Diss.§21,  68;  conf.in  Saf.  2°  Livro,  cap.ll). 

Ai  esta,  como  vemos,  o  novo ,  a  originalidade  maior  da  Dissertagao  em  relagao 
a  tradigao.  Com  esse  ousado  deslocamento  do  entendimento  para  o  nivel  fisiologico 
das  percepgoes  sensiveis,  a  sensibilidade  cessa  de  oferecer  seu  tecido  aos  ditames  da 
razao.  Ao  contrario,  e  ela,  a  razao,  que  passa  a  receber  as  “representagoes”;  estas  Ihe 
vem  ja  prontas  a  partir  da  sensibilidade  ou  do  nivel inconsciente  a  sua  base  (Diss.§2 1 , 
85/6).  Umainversao,  sem  duvida,  inaudita  na  hierarquia  tradicional  das  capacidades 
cognitivas.  A  partir  dai,  o  mundo  torna-se,  para  nos,  “efetivo”  ou  “real”,  nao 
mediante  os  conceitos,  senao  mediante  uma  faculdade  animal  pre-consciente. 
Animal ,  sim,  porque  o  entendimento  opera  tambem  nos  bichos,  na  medida  em 
que,  mesmo  o  mais  imperfeito  deles,  reconhece  objetos  (Diss.§21 ,92/3).  Para  alguem 
pouco  atento,  isto  poderia  soar  como  um  rebaixamento  do  intelecto;  mas  nao,  este 
torna-se,  assim,  o  agente  configurador  do  mundo  em  seu  aparecer.  Quern  se  ve 
rebaixada  em  seu  papel  e,  de  fato,  a  razao.  Como  diz  Safranski,  cabe-lhe  agora 
apenas  “soletrar  o  alfabeto  que  a  sensata  intuigao  Ihe  entrega”  (Saf.,  237).Tarefa, 
portanto,  combinatoria  ou  compositiva  em  relagao  ao  tecido  real,  a  saber,  em  relagao 
as  “representagoes  de  objetos”,  que  os  sentidos  Ihe  oferecem.  Nesta  filosofia,  nao  se 
deve  esquecer,  que  o  conhecimento  real  acontece  sempre  no  nivel  da  “consciencia 
empirica”,  e  so  dela.  Os  conceitos,  aqui,  nada  mais  sao  que  “representagoes  de 
representagoes”  (Diss.,  §26,  1 14). 

Se  percebida,  a  epoca,  essa  inovagao,  o  seu  efeito  poderia  ter  sido  abalador;  se 
se  tivesse  entao  dado  credito  ao  jovem  doutorando  -  o  que,  provavelmente,  nao 
teria  acontecido...  Assim  “desmistificado”  o  seu  papel  no  mundo,  a  razao  deixa  de 
ser  uma  capacidade  superior,  quase  “divina”,  capaz  de  verdades  transcendentes, 
como  o  queriam  os  filosofos  idealistas.  Uma  “guinada  de  quebrar  o  pescogo”  no 
acesso  ao  conhecimento  do  mundo,  que  alias  fica  bem  clara  na  Dissertagao,  como 
observa  Safranski.  Arthur  resguarda-se,  porem,  preserva-se  deixando  a  novidade 
em  suspenso,  sem  buscar  salienta-la  no  texto.  Quer  manter-se  encoberto?  Teme 
desafiar  de  modo  explicito  seus  poderosos  oponentes?  Seu  desafio,  seus  ataques 
virao,  sim,  mais  tarde,  dirigidos  a  Fichte,  Schelling  e  Hegel.  Nao  nesta  primeira 
versao  do  texto.  So  enquanto  observador  a  margem  da  cena  intelectual,  ele  se  pora 
a  gesticular  e  esbravejar,  buscando  ser  ouvido  nas  novas  edigoes,  como  hoje  as 
conhecemos  (conf.Saf.,  237,  ss.). 

Se,  no  entanto,  e  verdade,  que  o  conteudo  da  Dissertagao  nao  mexe  com  Arthur, 
se  o  deixa  frio,  o  que  o  levou  a  escreve-la?  Uma  resposta  a  isso,  nos  a  encontramos 
nos  seus  Manuscritos.  Publicados  na  metade  do  seculo  passado;  estes  content,  entre 
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outros,  estudos  e  anotagoes  preparatorias  de  sua  obra.  Neles,  seu  pensamento 
encontra-se  em  estado  existencial  nascituro,  nao  burilado,  nao  construfdo, 
amansado;  vem  marcado  da  angustia  e  do  ela  da  procura,  da  luta  e  da  resistencia 
em  relagao  ao  mundo  falsificado  da  “consciencia  empfrica”.  A  esta,  Arthur 
experimenta  como  prisao,  como  “insensatez  existencial”,  ja  que,  na  existencia  real, 
ela  nada  tem  a  dizer  (Saf.,  298).  Em  suas  engrenagens  mecanicas,  expostas  com 
precisao  pelo  jovem  doutorando,  nao  ha  passagem  para  o  que  mais  importa:  a 
metafisica.  Arthur,  como  os  demais  filosofos  do  periodo,  nao  pode  aceita-lo.  E  por 
isto  que  escreve  sua  Dissertagao,  para  avaliar  e  medir  o  terreno  que  bloqueia  o 
avango  da  consciencia  ao  que  se  encontra  aquem  da  representagao,  do  objeto,  da 
causalidade,  etc.  Na  avaliagao  descritiva  dos  limites  da  consciencia  empfrica,  palco 
bem  comportado,  em  que  o  mundo  se  forja  nos  sentidos  e  mediante  o  intelecto,  o 
aspirante  a  filosofo  parece  tatear  como  que  adivinhando  “algo”  que  escapa  a  precisao 
construtiva  do  ultimo.  E  da  materia  desse  mundo-objeto  em  sua  plena  concretude, 
portanto,  que  lhe  brota  o  pressentimento  de  algo  intratavel  para  a  consciencia.  Isso 
tem  aver  com  o  novo  descoberto  nas  forjas  da  consciencia  empfrica:  o  entendimento- 
demiurgo  animal  (Diss. §2 1,92/3,  conf.  Saf.,  2 44).  Diffcil  para  Arthur,  frente  a 
isso,  e  deixar  de  adivinhar,  naquele  palco,  um  significado  que  lhe  escapa  e  acena 
ameagador,  pelas  frestas.  E  o  tecido  da  consciencia  empfrica  que  se  esgaga  em  rasgoes 
como  se  um  cortinado  se  abrisse,  de  repente,  em  sala  escura  (E1N1,  73). 

Nada  do  que  acabamos  de  dizer  e  trabalhado  na  Dissertagao.  Meras  suspeitas 
de  interpretes?  Sim,  nao  fossem  os  Manuscritos ,  em  que  o  doutorando  permite-se 
expressar  o  que  o  perturba.  Fala  o  “deserto”,  o  “vazio”  que  lhe  invade  a  consciencia, 
sempre  que  recolhidas  as  “cortinas”  de  distragoes  e  cuidados  que  a  protegem  da 
“nulidade”  essencial  e  originaria  da  vida.  Se  fica  frio  no  palco  da  consciencia 
empfrica,  indiferente  e  desapaixonado,  admite,  em  suas  anotagoes,  no  subito 
“esgagar”  da  materia  construfda,  o  “vislumbre”  arrepiante  do  “vazio”,  da  “nulidade” 
essencial  do  existente  a  agitar-se  em  suas  brechas  (idem).  Ate  af,  sao  vislumbres 
apenas.  O  acesso  ao  que  acena  por  tras  do  reposteiro,  ele  nao  o  encontrou;  nao  af, 
na  cena  da  Dissertagao.  Ao  encerrar  o  texto,  no  final  de  1813,  Arthur  nao  tinha  - 
ainda  nao!  -  descoberto  o  que  a  seguir  nomeou  de  a  “porta  estreita”  (WII,  1  ,§  1 8,229) 
a  sua  metafisica.  Surpreende  e  intriga,  em  vista  disso,  que,  menos  de  um  ano  apos 
sua  publicagao,  ele  tivesse  pronto  um  esbogo  do  Mundo,  obra  que  se  inicia 
justamente  com  a  descoberta  de  que  o  “sujeito  cognitivo”  e,  simultaneamente,  a 
“coisa  em  si”.  Nesse  curto  Intermezzo  entre  a  Dissertagao  e  o  Mundo,  Arthur  viveu, 
portanto,  o  instante  decisivo,  em  que  a  “passagem  subterranea”,  a  “ligagao  secreta”, 
o  “caminho  por  dentro”  se  abriu,  levando-o  a  “cidadela”  da  “coisa  em  si”.  Ate  af, 
nas  tentativas  de  alcanga-la  “a  partir  de  fora”,  ele  escreve,  este  acesso  tinha-lhe 
ficado  oculto  (WII,1§18,  228).  O  que  se  deu  com  ele?  Como  encontrou  a  “porta” 
a  cidadela  ate  af  indevassavel?  Tal  descoberta,  ele  e  claro,  deu-se  “a  traigao”  e  de 
“um  golpe”,  por  “passagem  subterranea”  ou  “ligagao  secreta”  (W  11,1, §18,  228).  O 
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“meio”,  em  que  o  conhecimento  da  verdade  reverbera,  “inadequado”  para  a 
consciencia,  e  uma  “intuigao  imediata”,  ainda  velada  na  “mascara”  do  tempo,  que 
acontece  no  “corpo”  e  a  posteriori  (W  11,1,  §18,  230).  Eis  outra  novidade  em  sua 
filosofia.  O  que  a  torna  possfvel  e  o  corpo.  Este  e  agora  o  “lugar”  da  verdade.  Se  o 
investigador  fosse  uma  mera  “cabega  de  anjo  com  asas,  sem  corpo”,  o  filosofo 
escreve,  jamais  encontraria  a  passagem  que  leva  a  “coisa  em  si”  (W  1,1, §18,  142). 

Mas,  com  isso,  afundamos  o  pe  na  metafisica  de  Schopenhauer.  Ao  longo  de 
toda  sua  obra,  ele  retomara  o  instante  em  que  a  porta  se  abriu  levando-o  a  cidadela 
do  numeno.  Do  que  o  levou  a  essa  experiencia  ele,  porem,  nao  fala.  Qual  o 
acontecimento  que  o  catapultou,  nesse  curto  perfodo  entre  a  Dissertagao  e  o  Mundo, 
a  sua  filosofia?  Esta  pergunta  o  irritaria.  Sabia  bem,  que  os  tragos  de  uma  biografia 
remetem,  em  geral,  a  mera  superficie  de  uma  vida,  a  “crosta”  ou  a  “materia  estranha” 
a  obra  do  biografado  (HN4,  II,  109).  E  recusou  toda  proposta  neste  sentido. 
Tentarei,  ainda  assim,  extrair  de  sua  vida  e  do  que  ele  escreveu,  o  que  nao  quis  dizer, 
confessar.  Algo,  em  torno  do  qual  gravitou,  sem  jamais  referir  na  autoanalise 
impiedosa  que  deixou  de  si.  O  recato  ou  pudor  que  leio  em  seu  silencio,  embora 
particular  e  ultimo,  e  de  ordem  filosofica.  Eoe,  nao  so  quando  ele  reconhece  ter 
topado  com  uma  verdade  em  si  indizfvel,  que  embora  se  mostrando  mascara-se 
ainda.  Refiro-me  a  algo  que,  mesmo  parecendo  extrapolar,  por  “demasiado  humano”, 
o  rn'vel  filosofico  em  que  ele  se  movimenta,  pertence,  sim,  a  sua  filosofia,  como  o 
observa  Safranski.  Por  ter  sido  dai,  do  lodo  existencial  menos  genial,  menos  sublime 
em  seu  caminho  na  vida,  que  nasceu  o  filosofo  nele. 

Tentarei  detectar,  a  seguir,  em  suas  anotagoes,  em  cartas  e  outros  testemunhos, 
a  radiagao  que  emana  do  acontecimento  que  o  empurrou  a  sua  metafisica,  a  fim 
de,  aproximadamente,  esbogar-lhe  o  cenario. 

Em  1813,  publicada  sua  Disserta$ao  e  tendo  no  bolso  o  titulo  de  “Dr.”  pela 
Universidade  de  Jena,  Arthur  viaja  ate  Weimar  levando  na  mala  alguns  exemplares 
de  seu  livro.  Quer  partilhar  com  a  mae  o  sucesso  inaugural  de  sua  carreira;  com  ela, 
que  ainda  festeja  o  seu  primeiro  sucesso  literario.  O  que  acontece  nesse  reencontro 
e  aterrador.  O  novo  amigo  de  Johanna,  especie  de  gala  assediado  pelas  mulheres, 
esta  bem  proximo  do  epitetado  “filisteu”  dos  Romanticos,  a  que  Arthur  nomeia 
“mercadoria  de  fabrica  da  natureza”  (WI,  1§36, 242)  e,  por  vezes,  o  “bipede”  (E1N4, 
II,  109/ 122).  A  antipatia  entre  os  dois  e  imediata.  O  que  se  passa  naquele  perfodo 
e  uma  catastrofe.  As  personagens  envolvidas,  sem  excegao,  comportam-se  de  modo 
insensato  e  descortes  ate  a  grosseria.  As  cenas  vao  num  crescendo  que  beira  a  tragedia, 
mas  o  drama  resolve-se  na  habitual  tragicomedia  humana.  Basta  dizer  que  o  aplauso 
desejado  por  Arthur  a  tese  recem-publicada  veio,  da  parte  de  Johanna,  no  sarcasmo 
de  que  seu  escrito  seria  “algo  para  farmaceuticos”  (G,17).  E  isso,  embora  Goethe, 
amigo  e  frequentador  assiduo  em  seu  salao,  encontrasse  no  texto  da  Dissertacdo 
afinidade  com  seu  proprio  modo  de  pensar.  Mas  seja,  o  conflito  dura  meses,  e  seu 
ultimo  ato  deve  ter  sido  terrivel.  Nao  se  conhece,  naturalmente,  toda  extensao  do 
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acontecido.  Arthur  perde  o  controle,  e  acusa  a  mae  pela  morte  do  pai.  Tambem 
langa  a  suspeita  de  que  ela  se  estaria  apropriando  de  sua  propria  heranga  (o  que 
poderia  ter  fundamento,  ja  que,  depois,  ela  faria  uso  de  parte  significativa  da  heranga 
da  filha).  Na  manha  seguinte,  ainda  fora  de  si,  Johanna  abandona  a  casa.  Deixa  ao 
filho  uma  carta,  na  qual  afirma  nada  mais  ter  a  ver  com  ele.  Pede-lhe  que  va  embora, 
que  nao  Ihe  escreva  mais.  Dias  depois,  Arthur  deixa  a  cidade  e  a  ma t,para  sempre. 
Na  parca  correspondence  trocada,  apos,  tratam  apenas  de  questoes  economicas. 
Johanna  o  deserdara  em  beneficio  da  irma. 

Nas  anotagoes  que  fez  ao  longo  daquele  periodo,  sente-se  a  luta  de  Arthur 
consigo  mesmo,  para  domar  seus  impulsos.  “Toma  nota,  alma  querida,  de  uma  vez 
por  todas”,  ele  escreve, 

e  seja  prudente.  As  pessoas  sao  subjetivas;  nada  mais  que  subjetivas...  E  nao  te 
exclui  a  ti  mesmo,  de  maneira  alguma:  investiga  o  teu  amor,  a  tua  amizade, 
observa  se  os  teus  jufzos  objetivos  nao  sao  em  grande  parte  disfargadamente 
subjetivos...  trata  de  ver  se  reconheces  devidamente  os  meritos  de  uma  pessoa 
que  nao  te  ama,  etc.  -  e  seja,  entao,  tolerante;  e  tua  maldita  obrigagao 
(HN, 1,70/1). 


Sua  analise  se  aprofunda,  ele  se  incita  a  ser  cortes,  a  evitar  preconceitos, 
reconhecer  a  propria  fraqueza.  Suas  avaliagoes  psicologicas  sao  perfeitas,  mas  nao 
atingem  o  cerne  de  seu  desejo;  todos  os  bons  propositos  dissolvem-se  na  situagao 
real.  Temos  um  so  testemunho  do  estado  interior  em  que  Arthur  se  encontra  apos 
tais  acontecimentos.  Johann  Quandt  e  um  grande  conhecedor  das  artes,  e  ambos 
tornam-se  mtimos.  Encontraram-se  em  Dresden,  para  onde  Arthur  se  havia 
deslocado  apos  o  desenlace.  Quandt,  que  conhecia  Johanna  e  Adele,  relata  ter  ouvido 
dele  references  desabonadoras  em  relagao  a  ambas,  tendo  acreditado,  porem, 
perceber  no  “fundo  de  seu  coragao,  as  contragoes  de  uma  dor  horrenda,  que  pareciam 
acompanhar  a  lembranga  de  epoca  terrivel  de  sua  vida”.  E  prossegue:  “Por  mais 
desagradaveis  que  fossem  suas  comunicagoes  acerca  disso,  eu  via  ainda  assim  muito 
claro,  a  partir  delas,  que  por  toda  parte  transpareciam  um  respeito,  sim,  ate  mesmo 
uma  afeigao”  a  irma  e  a  mae,  sentimentos  “dos  quais  ele  jamais  tornou-se 
perfeitamente  consciente...”  (G,  42,  §54).  Para  agravar  o  desespero  do  filho,  Johanna 
tinha  ajuntado  maldigao  disfargada  a  ruptura  entre  ambos.  “Eu  nao  te  amaldigoo”, 
ela  escreve;  e  acrescenta:  “mas  o  sentimento  com  que  de  ti  me  separo  nao  te  pode 
trazer  bengaos”  (Lutkehaus,  221).  Se  Arthur  respondeu  a  carta,  nao  ha  de  ter 
poupado  a  mae  de  encarar  a  propria  falsidade.  Adele  destruiu  quase  todas  as  cartas 
do  irmao  que  tinha  em  seu  poder;  salvou  as  da  mae,  e  suas  proprias. 

Chegado  a  Dresden  e  ai  estabelecido,  Arthur  primeiro  escreve  um  texto  em 
resposta  a  “Teoria  das  Cores”,  de  Goethe.  Embora  discordassem  em  muitos  pontos, 
ambos  demonstrarao  aprego  um  pelo  outro  ate  a  morte.  A  seguir,  poe-se  a  compor 
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seu  Mundo,  obra  da  qual  ja  se  dizia  “gravido”,  em  Berlim,  ao  concluir  seus  estudos 
(HN1.55).  Nos  Manuscritos,  de  1814-ano  da  ruptura  com  Johanna-,  suaangustia 
e  palpavel.  Sente-se  “colado  a  leiva  da  terra”,  incapaz  de  elevar-se  acima  do  que  o 
atormenta.  E  se  pergunta:  “como  filosofar,  assim?”  (HN1,  92).  Conclui  que  a 
“experiencia  da  dor,  do  sofrimento  e  do  fracasso”  sao  absolutamente  imprescindiveis  a 
genese  de  uma  “consciencia  melhor”  (HN1,  87/8)  -  capaz  de  provocar  e  preservar  o 
que  o  homem  tem  de  “melhor”.  O  que  e,  porem,  esse  “melhor”?  Em  que  situaqao  se 
manifesta,  na  existencia?  Tendo-se  em  vista  os  males  do  mundo,  ele  escreve,  o  “anuncio 
do  melhor”  (E1N 1 , 167),  abre-se  na  capacidade  humana  de,  dentro  do  mais  exacerbado 
sofrimento,  da  maior  tortura  espiritual,  “enfrentar”  a  dor  e  “ultrapassa-la”,  “vencendo- 
a”  em  si  mesmo.  E  conclui  ser  dessa  ultrapassagem  do  “pior”  em  si  mesmo,  que  nasce 
para  o  sujeito  um  “outro”  tipo  de  conhecimento  que  o  empirico:  conhecimento  “sublime” 
e  “tragico”,  porque  ultrapassa  o  objeto  singular  torturante,  estendendo-se  a  vida  no  seu 
todo.  “Tragico”  e,  para  ele,  o  conhecimento  que  se  apoia  na  “coragem”  de  enfrentar  a 
verdade  acerca  de  si  e  do  mundo,  por  mais  aterradora  que  possa  ser.  A  “forga  de 
animo”  que  enseja  essa  “coragem”,  ele  escreve,  so  pode  brotar  de  uma  consciencia 
“outra”  e  “melhor”  que  a  natural,  empfrica,  amarrada  ao  mundo  fenomenico  (E1N 1 , 
88).  Tal  “consciencia  melhor”,  caracterizada  como  inteiramente  “independente” 
do  desejo,  da  cob i 9 a  e  dos  anseios  naturais  insaciaveis,  daria  ao  indivfduo  a  forga 
nao  so  de  veneer  os  males  pessoais,  senao  ainda  de  transpor  seu  peso  “a  vida  no  seu 
todo”,  enquanto  simbolo  da  mesma  (HN1,  170/1). 

No  ultimo  registro  feito  nos  seus  Manuscritos,  entao,  a  saber,  pouco  antes 
dessa  misteriosa  transposigao  do  conhecimento  da  vontade  pessoal  para  a  vida  no 
seu  todo,  Arthur  escreve:  “Nas  alturas  ha  de  ser  solitario,  por  certo”  (HN 1 , 1 69).  O 
que  se  expressa  nesse  sentimento  de  abandono  do  “eu”  frente  ao  proprio  vazio  e, 
pela  primeira  vez,  talvez,  o  cunho  existencial  de  sua  filosofia;  sem  solipsismo,  que 
este  ai  ja  nao  cabe.  A  solidao  do  filosofo  nao  e  mais  pessoal,  e  metafisica.  O  “eu 
filosofico”  precisa  transpor  para  o  todo  o  conhecimento  aterrador  alcangado  no 
cubiculo  do  corpo.  Como  faze-lo?  Schopenhauer  parte,  para  isso,  do  que  se  apresenta 
ao  sujeito  do  modo  mais  familiar  e  ultimo,  mais  perfeitamente  conhecido,  para 
chegar  ao  mais  distante,  mediato,  unilateral  e  imperfeito  (HN1,  366,  e  WI,1,§24, 
172/3).  Tendo  como  centra  de  referenda  a  vontade  pessoal,  esse  primeira  significado 
apanhado  na  vivencia  interior  de  seu  corpo,  ele  passa  a  buscar  la  fora,  nas  coisas,  o 
seu  eco\  passa  a  auscultar,  no  entorno,  os  seres  singulares  ate  ai  estranhos.  Aos 
poucos,  os  fenomenos  que  se  deslizavam  a  frente,  sem  conteudo  ou  sentido,  vazios 
como  “fantasmas”,  ganham  tambem  “significado”,  “dirigem-se”  a  ele  fazendo-se 
imediatamente  “compreender”.  Mais  ainda,  vao  ganhando  um  “interesse”  subterraneo 
e  alheio  a  reflexao,  um  interesse  que  mexe  com  ele,  e  o  “solicita”  ate  a  raiz  de  seu  ser 
(WI,1,§17,137  e  §23,  165).  Sera  esse  auscultar  as  coisas  por  dentro,  esse  descobrir 
nelas  uma  solicitagao  misteriosa,  avessa  ao  pensamento  e  a  tudo  que  ate  ai  se  julgou 
filosoficamente  aceitavel,  que  ira  marcar  o  educador  em  Schopenhauer. 
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Ao  exercer  sua  livre-docencia  na  Universidade  de  Berlim  (1820),  tendo  por 
tema  o  que  seria  “o  ser  em  si  de  cada  coisa  no  mundo,  e  o  nucleo  exclusivo  de  cada 
fenomeno”,  eis  o  que  ele  lera  em  uma  de  suas  aulas: 


Eu  o  provei,  no  tanto  que  e  possivel  faze-lo...  Mais  alem,  nao  consigo 
demonstra-lo  a  voces.  Sao  voces  que  precisam  compreende-lo  imediatamente 
[...];  aqui,  nao  sao  comprovadas  meras  relates  entre  representa^oes,  mas 
tem  de  acontecer  a  passagem  da  representa^ao  para  o  que  nao  e  representa^ao, 
senao  ser  em  si,  e  capturada  a  rela^ao  entre  ambas,  a  partir  do  mais  imediato 
autoconhecimento.  O  conhecimento  imediato  do  ser  interior  do  fenomeno, 
dado  a  voces  por  sua  existencia  imediata,  voces  tem  de  transpo-lo  aos  seres 
conhecidos  de  modo  apenas  mediato.  Essa  compreensao  e  a  verdade  filosofica 
por  excelencia.  Eu  so  posso  aponta-la  a  voces,  apresentando-a  tao  proxima  e 
clara  quanto  possivel;  mas  a  passagem  da  representa^ao  a  coisa  em  si,  sao 
voces  mesmos,  afinal,  que  precisam  faze-la;  e  de  novo  reconhecer  o  uno  e  o 
mesmo,  o  mais  mtimo  de  voces  no  plural  e  diverso.  Palavras  e  conceitos 
serao  sempre  secos,  pois  isto  pertence  a  sua  natureza.  Seria  uma  esperan^a 
tola  desejarmos  que  as  palavras  e  o  pensamento  abstrato  realizassem  o  que 
era  e  realizava  a  vivida  intui^ao,  que  gera  o  pensamento.  Essa  vivida  intui^ao, 

ele  prossegue, 

e  o  unico  verdadeiro  conhecimento;  dela  os  pensamentos  em  conceitos  sao 
apenas  as  mumias,  e  as  palavras  so  a  tampa  do  sarcofago.  Aqui  esta  posta  a 
fronteira  da  comunica^ao  espiritual...  e,  no  que  diz  respeito  ao  proprio,  isto 
e,  ao  conhecimento  intuitivo,  cada  um  tem  de  permanecer  circunscrito  as 
fronteiras  de  sua  natureza  (V2, 126/7). 

O  educador  em  Schopenhauer  fala  apoiado  no  que  descobriu  em  si  e  fez  dele 
um  ftlosofo.  Enquanto  tal,  nao  lhe  seria  possivel  passar  aos  alunos  o  que  conseguiu 
verter  em  conceitos  abstratos  (W  1, 1  §23, 1 65),  a  saber,  a  intuiQo  imediata  de  si 
enquanto  “vontade”.  Esse  conhecimento  e  uma  experiencia  particularissima, 
impossivel  de  ser  “ensinada”  a  quem  quer  que  seja.  Ainda  assim,  enquanto  educador, 
sabe  que  o  acesso  a  ela  esta  em  cada  individuo  particular;  e  incita,  por  isso,  os  seus 
alunos  a  busca-la.  Sabe  tambem  que,  por  ser  intima  e  pessoal,  essa  experiencia  sera 
unica  e  outra  para  cada  um.  Ninguem  a  vivera  como  ele  a  viveu.  Tampouco  seria 
possivel  supor  que,  vivendo-a  em  si,  alguem  se  tornaria  ftlosofo,  como  aconteceu  com 
ele.  Que,  para  isto,  seria  necessario  conseguir  transpor  tal  descoberta  ao  mundo  no  seu 
todo.  Schopenhauer  apela,  por  isso,  aos  que  o  ouvem,  a  que  guardem  respeito  “as 
fronteiras  de  sua  natureza”,  quando  buscarem  reeditar  em  si  o  que  ele  mesmo  viveu. 
Essa  fronteira  ultima  do  conhecimento,  que  leva  a  verdade  de  si  mesmo  e  do  mundo, 
ha  de  configurar-se  de  outro  modo,  tambem  proprio  e  em  si  mesmo  irrepetivel,  para 
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cada  um  que  a  alcangar  (WI, 2, §67,  174/5).  Com  isso,  e  preciso  tambem  admiti- 
lo,  cada  nova  obra  filosofica  que  dela  viesse  a  brotar  seria  tao  original  e  unica 
quanto  as  demais.  Porque,  embora  o  conteudo  do  conhecimento  ai  alcangado  fosse, 
afinal,  o  mesmo,  seria  a  natureza  peculiar  de  cada  individuo  que  Ihe  ditaria  o 
arcabougo,  a  forma  em  que  se  mostraria.  Essa  vfvida  consciencia  de  que  a 
“experiencia”  do  numeno  e  po-la  em  conceitos  ficam  em  dimensoes  inconciliaveis, 
a  saber,  a  da  existencia  imediata  e  a  do  conhecimento  filosofico  enquanto  tal  e  uma 
das  caracterfsticas  marcantes  da  filosofia  de  Schopenhauer.  E  o  que  fonda  tambem 
o  fasdnio  e  a  dificuldade  de  toda  filosofia  posterior  a  ela,  dita  existencial. 

Voltando.  Yimos  que  a  experiencia  descrita  por  Schopenhauer  como  a  “porta” 
para  sua  metafisica  e,  igualmente,  o  momento  em  que  o  sofrimento  torna-se,  para 
ele,  tao  necessario  ao  surgimento  da  “consciencia  melhor”  quanto  o  “lastro”  ao 
navio,  para  flutuar  na  agua.  O  “peso”  do  sofrimento  e  da  angustia  inerentes  a 
existencia  do  individuo  apresenta-se,  a  partir  de  agora,  como  a  condigao  do  despertar 
do  “melhor”  nele  (E1N1,  87).  “Melhor”  em  relagao  a  que?  E  significativo,  que, 
entre  as  anotagoes  do  inicio  de  1 8 1 4,  ainda  em  Weimar,  Arthur  tenha  feito  tambem, 
a  partir  de  “frequentes  observances  dos  loucos”,  o  registro  de  um  salto  na  sua 
compreensao  da  loucura.  Perguntando-se  quanto  a  se  “a  loucura  nao  seria  uma 
mera  desorganizagao  da  memoria?”,  ele  observa  que  casos  de  infelicidade  subitos, 
“dos  quais  o  animo  e  fraco  demais  para  se  consolar,  ocasionam  facilmente  a  loucura”, 
sendo  que  o  mal,  “sob  cujo  peso  o  animo  sogobrou”  seria  substituido,  entao,  por 
outro  conteudo  qualquer  (E1N1,  87/8).  Tudo  que  ele,  depois,  escreveu  a  respeito 
nao  ultrapassa  o  avango  feito  ai.  Parece  pouco,  mas  o  cerne  da  questao  tinha  sido 
atingido:  a  causa  da  loucura  estaria  em  uma  relagao  perturbada  do  louco  para  o  seu 
passado,  a  saber,  em  uma  “repressao”  ou  “bloqueio”  da  memoria. 

Mais  tarde,  em  Dresden,  Schopenhauer  escrevera:  “Como  o  objeto  de  grandes 
dores  espirituais  encontra-se,  porem,  sempre  apenas  na  memoria,  compreende-se 
que  de  tais  dores  resulte  a  loucura”.  No  apice  da  tortura,  ele  prossegue,  o  individuo 
“como  que  joga  fora  a  memoria,  achando  assim  alivio  na  loucura”.  E  ao  peso  da 
dor,  que  o  animo  fraco  recorre  a  loucura,  buscando  alivio  ao  tormento  (E1N1, 
146/7).  Ou,  como  ele  dira  ainda  mais  tarde,  e  a  “natureza  angustiada”,  que  apaga  a 
lembranga,  “como  ultimo  meio  de  salvar  a  vida”  (WI,1,§36,  249).  Ao  contrario, 
portanto,  do  animo  forte  ou  destemido  com  que  o  individuo  enfrenta  o  que  o 
esmaga,  penetrando  em  um  “outro”  dominio  de  conhecimento,  o  louco  recua  e 
mergulha  no  esquecimento.  Eu  insisto  nesse  ponto,  para  deixar  bem  clara  a  relagao 
que  existe  entre  o  animo  fraco,  isto  e,  a  falta  de  resistencia  ou  forga  interior  que  leva 
a  loucura,  e  a  coragem  com  que  a  “consciencia  melhor”  enfrenta  e  supera  o  sofrimento 
pessoal,  alcangando  o  “conhecimento  tragico”  (aquele  em  que  o  lastro  das  dores 
pessoais  ve-se  transposto  ao  todo).  Diante  das  dores  pessoais  desmesuradas,  pode- 
se,  portanto,  ou  enlouquecer,  ou  alcangar  um  conhecimento  “outro” e  mais  elevado  do 
ser. 
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Encontramos,  no  Mundo,  uma  metafora  em  que  a  situagao  descrita  acima 
vem  elaborada  de  modo  mais  maduro  e  poetico.  O  filosofo  retoma,  ai,  o  instante 
em  que  a  verdade  metafisica  nasce  frente  aquele  mesmo  horror  que  oferece  a 
consciencia  a  alternativa  da  loucura.  Nesta  passagem,  ele  volta  a  trabalhar  o  “veu” 
que  encobre  a  consciencia  o  fundo  tragico  da  existencia.  Sentado  em  sua  fragil 
embarcagao,  o  individuo  e  comparado  a  um  barqueiro  em  mar  bravio.  Embora  o 
oceano  abaixo  e  em  torno  esteja  quase  a  engoli-lo  nas  ondas  gigantescas  e  ululantes, 
ele  confia  no  veu  ilusorio  de  sua  seguranga,  vendo  no  que  o  ameaga  um  mero 
“conto  de  fadas”.  Sua  propria  pessoa,  o  inextenso  presente,  o  bem-estar  instantaneo 
que  sente  sao,  para  ele,  a  unica  realidade.  Ainda  assim,  agita-se  no  seu  ultimo  o 
pressentimento  obscuro  de  que  o  mar  bravio  tern  algo  a  ver  com  ele,  de  que  o  veu 
de  seguranga  que  o  envolve  e  impotente  frente  aquilo.  Isso  fica  latente,  porem,  no 
fundo  de  sua  consciencia,  “enquanto  um  melhor  conhecimento  nao  lhe  abra  os  olhos”. 
Mesmo  o  animal,  Schopenhauer  afirma,  carrega  em  si  o  pressentimento  obscuro  de  um 
perigo,  e  seria  tornado  de  identico  “pavor”  (Grausen),  se  acaso  o  veu  que  o  protege 
sofresse  um  rasgao.  Se,  por  exemplo,  “uma  qualquer  mudanga  sem  causa  ocorresse...,  o 
passado  ou  o  futuro  se  fizesse  presente...,  o  distante  se  aproximasse”,  etc.  Yale  dizer,  se  o 
“principio  de  razao  suficiente”  falhasse,  por  instantes,  em  seu  trabalho  de  configurar  o 
mundo  para  a  consciencia  (W  I,2§63,  439/40). 

A  salientar,  nesse  novo  conhecimento  do  filosofo  acerca  da  loucura,  e  o  fato 
de  que  ele  vai  alem,  muito  alem  do  anteriormente  registrado  em  Berlim  em  seu 
trabalho  com  doentes  mentais.  Trata-se,  aqui,  de  uma  descoberta  que  parece  vir  de 
experiencia  pessoal  ultima  e  abaladora.  Experiencia  em  que  ele,  de  fato,  enfrentou 
seu  abismo  com  “coragem”,  com  “animo  forte”,  descobrindo  em  si  mesmo  o  processo 
que  pode  ou  nao  levar  ao  enlouquecimento.  Ha  ainda  outro  registro,  nos  Manuscritos 
de  1814,  em  que  essa  sua  intimidade  com  a  loucura  e  palpavel.  Arthur  escreve  que, 
“quando  a  vontade  pessoal  age  como  uma  violenta  forga  livre  da  natureza, 
independente  de  todo  o  conhecimento”,  e  possivel  divisar  nela  “a  essencia 
propriamente  dita  da  Vontade”  (HN1,156).  Pouco  depois,  ele  faria  sua  primeira 
anotagao  acerca  da  vontade  metafisica.  Eu  cito:  “O  mundo  enquanto  coisa  em  si  e 
uma  grande  Vontade  que  nao  sabe  o  que  quer;  pois  ela  nao  sabe  e  apenas  quer, 
justamente  porque  e  uma  Vontade  e  nada  outro”  (HN1,169).  Nao  estara  ele 
“transpondo”,  aqui,  para  o  mundo  ou  a  vida  no  seu  todo,  aquela  “experiencia”  de 
si  mesmo,  na  qual  topou  com  o  poder  desenfreado  de  um  irracional,  “uma  violenta 
forga  livre  da  natureza”  na  raiz  de  si  mesmo'i  Uma  transposigao,  que,  como  vimos, 
ele  diz  essencial  ao  “conhecimento  tragico”,  so  conquistavel  atraves  da  coragem  de 
enfrentar,  sem  enlouquecer,  um  sofrimento  desmedido?  E  mais,  que  outra  conclusao 
poderiamos  tirar  do  fato  de  ele  fazer  do  sofrimento  desmesurado  o  dispositivo 
possibilitador,  tanto  da  loucura  quanto  do  “conhecimento  tragico”  de  si  mesmo  e 
do  mundo?  Esta  parece  ter  sido,  sim,  a  alternativa  existencial  com  que  ele  mesmo 
topou  na  luta  que  travou  pelo  reconhecimento/amor  da  mae.  Acho  possivel,  sim, 
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pensarmos  que  teria  sido  deste  embate,  e  a  partir  da  vitoria  final  sobre  si  mesmo, 
que  Schopenhauer  chegou  a  sua  metafisica.  Uma  experiencia  que  o  deve  ter  abalado 
nao  so  psfquica,  senao  fisicamente,  e  com  tal  intensidade,  que  o  levou,  igualmente, 
a  descobrir  a  “identidade”  entre  o  corpo  e  a  vontade.  Ele  registraria,  no  seu  Mundo , 
que  tal  “identidade”  seria  reconhecivel  tambem,  claramente,  “no  fato  de  que  cada 
movimento  veemente  e  desmedido  da  vontade  ou  cada  afeto,  abala  de  maneira 
imediata  o  corpo  e  sua  engrenagens  internas,  perturbando  suas  funqoes  vitais”  (W 
1,1, §18,  144/5  e  §20,  151). 

As  anotaqoes  manuscritas  do  jovem  Arthur  sao  fortemente  emocionais.  Nao 
seguem  um  piano,  sao  o  efeito  da  luta  interior  que  travou  consigo,  entao,  e  do  que 
dela  chega  a  tona  cristalizando-se  nas  conclusoes  acerca  da  loucura  e  de  como  esta 
seria  evitada.  A  linha  que  as  enlaqa  e  aponta  ao  nao  tematizado,  ao  que  cala  no 
texto,  tem  de  ser  extraida  por  nos,  para,  seguindo-a,  chegarmos  a  vivencia  que  o 
levou  a  “porta”  ou  “passagem  oculta”  a  “coisa  em  si”.  E  nelas,  tambem,  que 
conseguimos  entrever  o  nascimento  do  filosofo  em  Arthur,  do  sujeito  capaz  de 
enfrentar  e  reagir  a  propria  escuridao.  Fica-nos  dolorosamente  clara  a  dificuldade 
dessa  luta,  em  que  um  “animo  fraco”  teria  cedido  a  loucura.  Schopenhauer  voltara 
sempre  a  falar  acerca  dessa  alternativa  a  que  se  viu  exposto:  so^obrar  a  visao 
aterradora,  enlouquecer,  ou  enfrentd-la  com  destemor.  Podemos  afirmar  que  ele  jamais 
se  envergonharia  de  ter  a  consciencia  amea^ada  pela  loucura.  Desde  seus  estudos 
em  Berlim,  como  vimos,  nao  e  a  “razao”  que,  segundo  ele,  adoece  na  loucura:  o 
louco  e  o  genio  sao  aparentados.  Se  ele  evitou,  portanto,  falar  sobre  o  acontecimento 
que  quase  o  enlouqueceu,  se  nao  se  pos  em  cena,  como  o  fizeram  outros  filosofos 
antes  dele  -  os  “sonhos”  e  a  “estufa”  de  Descartes,  o  “raio”  de  Fichte,  a  “visao”  e  os 
“estados  de  suspensao”  de  Rousseau,  etc.  -  isto  deveu-se,  acredito,  ao  que  indiquei 
como  o  aspecto  “demasiado  humano”  da  experiencia  que  o  levou  a  sua  metafisica. 
Afinal,  a  situagao  que  o  empurrou  aquele  enfrentamento-limite  foi  “tragicomica”. 
Ele  mesmo  descreveu  como  “ridicula”  ou  “comica”  a  dor  que  nos  fixa  a  um  objeto 
singular,  por  mais  intensa  e  vivida  que  seja  (HN1,  170).  Era,  de  fato,  assim  que 
interpretava  o  seu  relacionamento  de  entao  com  Johanna.  Enquanto  algo  com 
banalidade  extrema.  Algo  banal,  mas  que  fez  dele  umfilosofip.  Tera  sido  a  consciencia 
do  ridiculo  da  situaqao  que  o  levou  ao  conhecimento  do  numeno,  o  que  o  impediu 
de  falar  sobre  ela?  Um  tema  recorrente  em  suas  anotagoes  do  periodo  foi,  alias, 
justamente  essa  “banalidade”.  Em  uma  delas,  por  exemplo,  ele  observa  que  “a  vida 
en  detail’,  em  seu  esforgo  inutil,  em  seus  erros  fatais,  suas  esperangas  pisoteadas  e 
tendo  a  morte  no  final,  e  “no  seu  todo”  uma  “tragedia”;  considerada,  porem,  na 
singularidade  do  dia  a  dia,  nos  males  do  instante,  nos  desejos  e  temores  da  semana, 
nos  desastres  de  cada  hora;  nao  passa  de  um  punhado  de  cenas  de  comedias.  Tendo 
de  encenar,  na  vida,  todas  as  dores  de  uma  tragedia  -  e  Arthur  que  aqui  lamenta  - 
,  os  seres  humanos  nao  assumem,  jamais,  a  dignidade  das  personagens  tragicas, 
agindo  inevitavelmente  como  “parvos  caracteres  de  comedia”  (HN1,  192).  E 
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compreensfvel,  sim,  que  ele,  ou  talvez  o  filosofo  nele,  se  recusasse  apublicar  a  “comedia” 
de  sua  vida  pessoal.  Contudo,  o  que  mais  pode  levar-nos  a  enxergar  a  nossa  insensatez, 
a  nao  ser  justamente  essa  comedidi  Schopenhauer  sob  repos  a  esta  a  tragedia  que  a  atravessa. 
E  dela  fez  um  “simbolo”  a  transpor  a  vida  no  seu  todo.  Para  verte-la,  entao,  na  arquitetura 
conceitual  de  sua  filosofia  (conf.  HN1,  170/1). 

Temos  mais  um,  e  muito  interessante  documento,  que  revela  o  teor  do  que 
Arthur  vivia  naquele  momento.  Em  carta  que  escreveu  a  Goethe,  em  1 1  de  novembro 
de  1815,  para  a  qual  langa  mao  de  anotagoes  feitas  nos  Manuscritos ,  ele  observa 
que  “nao  o  pensamento”  faz  o  filosofo,  senao  a  “coragem  de  nao  guardar  no  coragao 
pergunta  alguma”  (E1N1,  126).  E  aponta,  a  seguir,  com  exemplo  a  imitar  dessa 
“coragem”,  ao  “Edipo  de  Sofocles”.  Buscando  esclarecer  seu  “destino  medonho”, 
Arthur  prossegue,  o  rei  teria  perseguido  “sem  descanso”  o  seu  proposito 
investigatorio,  embora  adivinhando  “que  das  respostas”  resultaria,  para  ele,  “o  mais 
horrendo”.  E  conclui,  que,  como  Edipo,  tampouco  o  filosofo  deveria  ceder  h Jocasta 
que  “carrega  em  si”  -  a  qual  tenta  impedi-lo  em  sua  investigagao.  (GB,  18).  Uma 
carta,  sem  duvida,  surpreendente.  Fazendo  de  Edipo  o  modelo  por  excelencia  da 
“coragem”  que  define  o  filosofo,  Schopenhauer  o  reconhece  em  si  mesmo,  para 
admitir  que  sua  filosofia  nasce  da  mesma  necessidade  investigatoria,  da  mesma 
honestidade,  com  que  o  personagem  de  Sofocles  ousa  encarar  a  verdade  sobre  si 
mesmo,  por  mais  funesta  que  seja.  Referindo-se,  depois,  as  dores  que  Ihe  custaram 
a  execugao  de  seu  projeto  filosofico,  compara  seu  proprio  espirito  a  um  juiz 
implacavel,  que  age  como  o  algoz  diante  do  prisioneiro  na  camara  de  tortura;  um 
algoz  que  o  interroga  e  o  leva  a  responder,  “ate  que  nada  mais  reste  a  perguntar” 
(GB,  18).  Revelador  e  sobretudo  o  fato  de  ele  referir-se  a  Jocasta  que  o  filosofo 
“carrega  em  si”  como  o  estorvo  maior  ao  esclarecimento.  Ao  que  parece,  ele  tambem, 
como  Edipo,  lutando  pelo  amor  da  mae,  deixou-se  primeiro  arrastar  pelo  desejo, 
conseguindo  depois  enfrentar  com  “coragem”  a  investigagao  que  o  levaria  a  revelagao 
do  pior.  A  algo,  de  fato,  tao  assustador,  que  ele  so  nao  enlouqueceu  por  enfrenta-lo 
com  o  mesmo  destemor  de  Edipo  —  com  o  “melhor”  em  si  mesmo,  portanto,  ou  o 
que  pode  levar  o  sujeito  a  beira  da  ruina  a  parir  o  filosofo  em  si.  Nao  se  encontra, 
na  carta,  qualquer  referenda  ao  fato  de  Edipo  ter  perfurado  os  proprios  olhos. 
Tambem  isso,  porem,  poderia  ser  integrado  a  tragedia  que  gera  o  filosofo.  Pois  a 
cegueira  em  relagao  ao  mundo  fenomenico  aponta  a  vitoria  de  um  ver  interior,  que, 
denunciando  a  propria  insensatez,  cospe  de  si,  repugnado,  a  “consciencia  pior”. 
Tambem  na  indicagao  da  “tortura”,  a  qual  confessa  ter-se  submetido  para  realizar 
sua  filosofia,  Arthur  parece-nos  estar  antecipando  Freud  na  sua  autoanalise... 

Ha,  contudo,  mais  outra  afinidade  entre  Schopenhauer  e  Freud,  quando  se 
trata  de  expressar,  em  conceitos,  o  conhecimento  alcangado.  Sabemos  o  quanto  o 
estilo  de  Freud  e  elegante,  sobrio  e  equilibrado  nos  seus  escritos  sobre  o  Inconsciente. 
Tambem  o  de  Schopenhauer  e  claro,  contido,  sem  arroubos  entusiastas  ou  exageros 
naturalistas.  Sabia  que  o  imediatamente  vivido  -  o  irracional,  o  Inconsciente  -  esta 
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aquem  da  representagao,  e  e,  por  isso,  “em  si  mesmo”  inexprimivel.  Como  resolver 
essa  dificuldade?  Como  dizer  o  indizivel?  O  filosofo  reconhece  que  o  sentimento 
imediato  de  si  mesmo,  como  alias  todo  sentimento,  tern  significado  apenas  negativo, 
a  saber,  o  da  negagao  do  conceito  ou  do  saber  abstrato.  Por  isso,  segundo  ele,  a  arte 
propriamente  dita  do  filosofo  estaria  em  transformar  tal  sentimento  em  conceitos. 
Uma  metamorfose  cujo  valor  so  poderia  ser  medido  pelo  grau  de  concretude 
palpavel,  vale  dizer,  pela  “integralidade”  da  representagao  a  que  os  conceitos  apontam 
(HN 1 , 97).  Filosofar  e,  para  ele,  nao  mais  que  “transmutar”  o  imediatamente  vivido 
em  “conceitos  abstratos”  (HN1,  173).  Como  faze-lo?  Nao  por  acaso,  nas  anotagoes 
de  1814,  Arthur  aponta-nos  a  pista  de  como  empreende  essa  “metamorfose”.  Fala 
acerca  do  “jeito”  ou  da  “manha”  (der  Kniff),  que  considera  peculiar  ao  genio  criador. 
Esse  “jeito”  -  presente  em  toda  sua  obra,  segundo  ele  mesmo  -  seria  como  que  o 
“ponto  focal”,  so  variavel  no  “modo”  de  ser  aplicado  ao  conteudo  (inapreensivel 
em  si  mesmo).  Tal  “jeito”,  ele  continua,  seria  como  que  um  “buraco  no  veu  da 
natureza”,  “um  pedacinho  sobre-humano  no  ser  humano”,  enigmatico  tanto  para 
os  outros  quanto  para  a  propria  “consciencia  reflexiva”,  a  razao  (F1N1,  98/9).  Em 
anotagao  bem  posterior,  de  1831,  ele  volta  a  mencionar  esse  “jeito”,  qualificando- 
o  agora  como  um  “artificio”  ou  “truque”  (“Kunstgriff”).  E  indica,  aqui,  o  seu  modo 
peculiar  de  aplica-lo.  Eu  cito:  “Quando  a  boa  hora  traz  a  mais  vivida  intuigao  ou  o 
sentimento  mais  profundo,  o  meu  jeito  e  verter  sobre  ele,  de  subito  e  no  mesmo 
momento,  a  mais  fria  reflexao  e,  assim  congelado,  conserva-lo”  (F1N4,I,  59).  O 
que  fica,  portanto,  “congelado”  na  “mais  fria  reflexao”  e  o  “sentimento”  de  algo  em 
si  mesmo  incognoscivel.  A  comegar  pelo  sentimento  imediato  do  proprio  “querer”, 
que  nao  passa  afinal  de  uma  ultima  “mascara”,  para  o  que  permanece  sendo,  atras 
dela,  um  enigma  (WII,1,§18,  226ss.). 

Gunter  Godde,  psicanalista  alemao,  interpreta  a  concepgao  desse  “jeito”  ou 
“artificio”  -  utilizado  por  Schopenhauer  para,  digamos,  apanhar  como  que  em 
suspensao  o  incapturavel  -,  como  a  descrigao  pessoal  dada  pelo  filosofo  daquela 
postura  terapeutica  basica  na  relagao  analitica,  dita  “atengao  flutuante” 
(“gleichschwebende  Aufmerksamkeit”,  Godde,  419),  na  qual  o  analista  deixa  agir 
e  ecoar  em  si,  em  um  estado  proximo  ao  da  contemplagao  estetica,  o  que  Ihe 
comunica  o  analisado.  Devemos  considerar  que,  tratando-se  de  Schopenhauer, 
esta  postura  da-se  em  relagao  ao  que  Ihe  vai  brotando  em  sua  autoanalise.  O  que 
ele  trabalha,  utilizando-se  do  “truque”  indicado,  e  o  que  vai  extraindo  ao  “sentimento 
imediato”  de  si,  tal  como  o  experimentou  na  intuigao  interior  do  proprio  corpo.  E 
sobre  esse  sentimento,  que  ele  “verte”,  de  um  golpe,  o  frio  conceito  coagulando-o 
no  fluxo  temporal.  Mesmo  assim,  como  se  trata  de  uma  vivencia  interior  cujo 
conhecimento  “nao  pode  ser  ensinado  ou  transmitido”  a  outra  pessoa,  ou  melhor, 
ja  que  nem  mesmo  o  filosofo  e  capaz  de  “instala-la  no  espirito  de  um  outro”,  todo 
aquele  que  queira  compreende-lo  tera  de  percorrer  em  si  mesmo,  e  a  sua  propria 
maneira,  o  caminho  interior  por  ele  percorrido.  O  processo  e  real  e  necessario,  mas 
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a  ser  reeditado  singularmente  e  segundo  a  medida  de  cada  um.  Nisso,  tambem, 
parece-nos,  Schopenhauer  antecipa  Freud. 

Resta  indicar,  por  fim,  que,  seguindo  o  filosofo  em  sua  busca  de  transpor  o 
conhecimento  imediato  de  si  mesmo  as  coisas  que,  como  fantasmas,  Ihe  boiam  a 
frente  ou  “la  fora”,  o  que  nos  salta  aos  olhos  e  o  carater  hermeneutico  dessa 
abordagem  cognidva  do  mundo.  Ao  inquirir  a  realidade  que  o  cerca  quanto  ao  seu 
“significado”,  Schopenhauer  nao  o  encontra  no  mundo  “alem”  dele.  E  no  anzol 
daquele  primeiro  significado  sentido  interiormente  em  seu  corpo,  que  ele  vai 
capturando,  nas  coisas,  o  seu  eco  ou  sua  radiagao.  O  mundo  e  arrastado,  com  isso, 
para  dentro,  para  a  imanencia  absoluta  do  perguntador  -  e  so  ganha  sentido  na 
referenda  a  este  unico  de  seus  viventes,  o  homem.  Compreende-lo  e  possfvel,  sem, 
no  entanto,  esclarece-lo,  torna-lo  transparente.  E  preciso  lembrar  que,  para  ele,  a 
razao  tornou-se  o  “meio”,  em  que  se  “veste”  o  interpretado,  o  qual  Ihe  permanece 
estranho.  Pensar  e  vestir  em  palavras  o  “outro”,  o  em  si  mesmo  impensavel,  logo 
indizfvel.  Com  o  que,  filosofar  passa  a  ser  arte,  nao  mais  ciencia.  O  material  de  que 
o  filosofo  se  utiliza,  os  conceitos,  tem,  a  partir  dai,  a  mesma  fungao  do  marmore 
ou  da  tela  para  o  escultor  e  o  pintor.  Como  o  artista,  sua  tarefa  sera  a  de  repetir 
“fielmente”,  em  conceitos,  o  mundo.  Devido  ao  que,  Schopenhauer  observa,  sua 
filosofia  atraira  apenas  uns  poucos.  Seria  necessario  -  ele  e  agora  arrogante  -  ter 
musicalidade  para  gostar  de  Mozart,  ser  capaz  de  ver  para  apreciar  uma  Madonna 
de  Rafael,  ter  uma  vivencia  propria  do  ser  para  aferir  o  que  se  passa  no  Fausto  de 
Goethe.  O  mesmo  em  relagao  a  sua  filosofia:  “cada  um  entendera  dela  apenas 
tanto  quanto  ele  proprio  vale...”  (E1N1,154,  186). 

Chegados  aqui,  e  tendo  de  encerrar  esta  investigagao,  que  gira  sobretudo  em 
torno  a  tentativa  de  apanhar  o  desencadeador  da  experiencia  de  si,  que  levou  o 
jovem  Arthur  aquela  guinada  na  interpretagao  do  ser  do  mundo,  temos  de  constatar 
que,  de  tudo  que  dissemos  nada  vai  alem  de  suspeitas  ou  suposigoes  -  mesmo  que 
a  base  de  afirmagoes  extraidas,  tanto  as  notas  do  aspirante  a  filosofo  quanto  as 
deixadas  pelo  ultimo  ao  longo  da  vida.  E  mais  ou  menos  o  que  ocorre,  quando, 
hoje,  ao  capturarmos  certas  vibragoes-fosseis  no  ecran  indevassavel  do  universo, 
acreditamos  estar  proximos  do  fabuloso  big-bang,  dificilmente  comprovavel.  Seja 
la  como  for,  se  houvesse  mesmo  sido  assim,  como  estamos  supondo/propondo 
neste  escrito,  teriamos  entao  de  concluir  que  Schopenhauer  estaria  condenando  a 
existencia  humana  ao  fracasso?  De  fato,  e  por  demais  impreciso  e  escorregadio  o 
limiar  entre  o  autoengano  cotidiano  de  uma  consciencia  que  se  nega  a  encarar  o 
proprio  abismo,  e  a  loucura  e/ou  a  coragem  de  enfrentar  com  bravura  a  tragedia  real 
do  existente.  Ainda  assim,  ha  um  misterio  nesta  filosofia.  Na  guinada  inaudita  de 
um  pensamento  que  desnuda  em  si  mesmo  a  irracionalidade,  apontando  o  non  sens 
da  existencia,  Schopenhauer  descobre  um  estrato  de  resistencia  e  insistencia  moral 
que  se  enraiza,  nao  em  instancia  superior  ou  extramundana  qualquer,  senao  na 
imediatez  concreta  desse  estarmos  sempre  a  pique  de  afundar  no  fracasso  e  na 


503 


carencia,  da  qual  sem  cessar  arrancamos  tambem  a  coragem  de  manter-nos  a  tona, 
caminhar  sobre  as  aguas... 

Seu  pessimismo  nao  e,  portanto,  o  da  desistencia.  Ele  exige  o  enfrentamento 
do  que  estorva,  a  oposiqao  consciente  a  este.  Nao  admite  a  entrega,  o  suicfdio 
intelectual,  moral  ou  fisico.  E,  surpreendentemente  (para  quem  nao  o  le  com  vagar), 
investe  e  aposta  justamente  no  que  nos  resta  de  mais  fragil,  de  menos  capaz:  a 
razao.  Para  com  ela  e  apesar  de  tudo,  ou  antes,  devido  mesmo  ao  que  nos  estorva  e 
impede,  persistirmos  e  insistirmos.  Certa  vez,  em  entrevista  de  radio,  Safranski 
disse  que  Schopenhauer  seria  um  mestre  na  arte  de  aproveitar  a  chance  que  “nao 
existe”  (Saf.,  Elr2-Kultur).  De  fato,  em  um  mundo  em  que  existencialmente  tudo 
sai  errado,  so  nos  resta  arrancar-nos  ao  buraco  pelos  proprios  cabelos.  Nao  por 
acaso,  juntamente  com  Freud,  ele  e  reconhecido  como  um  “racionalista  do 
irracional”  (Godde,  423).  Pode  parecer  trivial  -  mas  nao  e  justamente  o  trivial  o 
mais  dificil  de  acertarmos  em  nosso  cotidiano?  -,  ambos  concordam,  porem,  em 
que,  para  evitarmos  sofrimento  maior  (para  nos  mesmos  e  os  demais  a  volta), 
deveriamos  tentar  desenvolver  uma  atitude  refletida,  que  nos  ensinasse  a  lidar  de 
modo  astuto  com  nossas  pulsoes.  Nao,  contudo,  atraves  de  teorias  sobre  o  que 
talvez  fossemos,  senao  de  modo  pratico,  apoiados  em  atenta  e  demorada  observaqao 
e  autoanalise.  Nada  facil,  concedo,  entretanto  possivel... 
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CAPITULO  34 


RUPTURA  DO  PREDOMINIO 
DE  SENTIDO 


Nadj a  Hermann 


A  rosa  e  sem  por  que. 

Angelus  Silesius 

A  questao  do  sentido  sempre  ocupou  a  filosofia  e  as  ciencias  humanas, 
pardcularmente,  a  hermeneudca.  O  pensamento  ocidental  e  marcado  por  interesse 
pela  verdade,  pela  atribuigao  de  senddo,  e  isso  influenciou  o  modo  como  nos 
relacionamos  com  o  mundo.  Nessa  esteira  epistemologica,  pode-se  lembrar  um 
dos  anseios  expresso  no  importante  movimento  alemao  chamado  Historia  dos 
conceitos  ( Begriffgeschichte ),  que  dominou  o  cenario  intelectual  nos  anos  de  I960 
a  1980,  nutrido  pela  esperanga  de  que  haveria  um  fundamento  duradouro  e 
cientiTico  que  assegurasse  o  espi'rito  do  tempo  por  meio  da  historia  conceitual  e  da 
reflexao  sistematica.  Nessa  tradigao,  Hans-Georg  Gadamer  desenvolveu  a 
hermeneudca  voltada  para  a  busca  da  verdade  nas  ciencias  humanas,  baseada  na 
historia  dos  conceitos  e  deixou  espago  para  o  indizivel.  Ao  concluir  a  Introdugao 
de  Verdade  e  metodo,  Gadamer  reconhece  que  hermeneudca  e  “uma  consciencia 
critica  nova  que  [...]  deve  acompanhar  todo  filosofar  responsavel”,  e  suas 
investigates  devem  estar  vinculadas  a  “historia  dos  conceitos”.  Apesar  de  Gadamer 
ter  deixado  espago  para  o  nao  conceitual,  de  qualquer  modo  o  predommio  do 
conceitual  em  detrimento  da  metafora  e  do  sensivel  se  impos.  Hans  Ulrich 
Gumbrecht,1  que  fez  parte  desse  movimento,  num  distanciamento  critico,  denuncia 


1  Hans  Ulrich  Gumbrecht  (1948-)  alemao,  radicado  nos  Estados  Unidos  (a  partir  de  1989),  e 
professor  de  Literatura  e  pesquisador  na  Stanford  University.  Sua  area  de  interesse  compreende 
literatura,  filosofia,  estetica  e  filologia  e  suas  influencias  teoricas  incluem  Martin  Heidegger,  Wolfgang 
Iser,  Hans  Robert  Jauss,  Reinhardt  Koselleck.  Participou  do  movimento  intelectual  alemao 
denominado  “Historia  dos  Conceitos  ( Begriffsgeschichte )  e  da  Estetica  da  Recep^ao”  (movimento 
nascido  em  1967,  na  Universidade  de  Constanta,  Alemanha),  dos  quais  se  distanciou  para  investigar 
a  materialidade  da  comunicaqao,  aquilo  que  nao  esta  no  ambito  do  sentido,  mas  que  nos  afeta  pela 
concretude  da  obra,  que  produz  “presenf  no  sentido  ontologico  (Heidegger).  Essa  concretude  se 
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o  predomfnio  hermeneutico  do  sentido,  mas  tambem  se  distancia  do 
desconstrudvismo  e  da  mera  dessubstancializagao  do  mundo,  como  faz  Derrida  e 
seus  seguidores,  pois  isso  seria  comodo  demais  diante  da  crise  da  metafisica  e  da 
representagao.  Interessa-se  por  aquilo  que  nao  pode  ser  dito  pela  linguagem  ou  por 
aquilo  que  “o  senddo  nao  pode  transmitir”,  projetando  uma  teoria  que  reconhece 
a  dimensao  de  materialidade  da  comunicagao,  o  nao  hermeneutico  e  a  presenga. 
Adverte,  contudo,  que  nao  tem  intengao  de  propor  um  novo  paradigma  academico 
e  que  “seria  dificil  imaginar  o  seu  trabalho  sem  a  filosofia  de  Martin  Heidegger, 
mas  a  ultima  coisa  que  esta  disposto  a  aceitar  e  ser  classificado  de  ‘heideggeriano’” 

(2010,  p.  16). 

E  justamente  a  partir  de  sua  contribuigao  que  pretendo  apresentar  a  ruptura 
do  predommio  do  sentido  e  o  significado  da  produgao  da  presenga,  uma  posigao 
que  altera  a  prevalencia  do  estritamente  epistemologico.  Ou  seja,  como  o  autor 
articula  a  tensao  entre  presenga  e  sentido:  por  um  lado,  nao  temos  como  fugir  de 
uma  relagao  com  o  mundo  dada  pela  atribuigao  de  sentido;  por  outro,  nos 
encontramos  numa  relagao  de  presenga,  embora  nem  sempre  nos  demos  conta 
disso.  Seria,  contudo,  enganoso  atribuir  ao  autor  uma  ruptura  total  com  o  sentido, 
o  que  resultaria  em  apostar  nas  dicotomias  metafisicas,  com  seus  persistences 
binarismos.  Seria,  ainda,  uma  ingenuidade  romper  com  a  compreensao  e  com 
todo  o  legado  da  tradigao  hermeneutica,  assim  como  afirmar  a  impossibilidade  da 
linguagem  referir  o  mundo,  como  faz  “melancolicamente”  o  desconstrudvismo. 
Isso,  contudo,  nao  significa  subscrever  a  existencia  de  uma  interpretagao  mais 
profunda,  mais  oculta  que  apenas  nos  afasta  daquilo  que  esta  diante  dos  nossos 
olhos,  que  nos  chega  pelo  corpo  e  que  confere  a  produgao  da  presenga. 

Pretendo  situar  o  programa  intelectual  de  Hans  Ulrich  Gumbrecht,  discutindo 
sua  alternativa  teorica.  Reconstruo  o  argumento  do  autor  a  respeito  das  raizes 
modernas  que  produziram  a  predominance  do  sentido  e  mantiveram  as 
Humanidades  e  as  Artes  a  margem  de  tudo  que  nao  fosse  passivel  de  descrigao 
conceitual,  para  dar  lugar  a  reivindicagao  da  presenga,  daquilo  que  e  palpavel, 
tangivel  aos  corpos.  Na  sequencia,  apresento  seu  entendimento  a  respeito  de 
experience  estetica  -  momentos  de  intensidade  que  produzem  epifania,  como 


verifica,  por  exemplo,  ao  ouvirmos  um  poema  pelo  ritmo,  pela  cadencia,  pelo  volume,  que  toca  a 
nossa  pele.  Seus  esfor^os  teoricos  redefmem  as  rigidas  fronteiras  entre  erica,  estetica,  historia, 
pedagogia.  Mantem  intenso  intercambio  academico  com  o  Brasil,  tendo  vindo  varias  vezes  na  condi^ao 
de  professor  visitante  (PUC-Rio)  e  para  participar  de  seminarios  e  palestras.  Foi  tambem  professor 
visitante  em  Buenos  Aires,  Berkeley,  Princeton,  Montreal,  Barcelona,  Budapeste,  Lisboa,  Capetown 
e  Paris  ( Ecole  des  Hantes  Etudes).  Dentre  suas  obras  traduzidas  para  o  portugues,  destacam-se: 
Modernizagao  dos  sentidos;  Em  1926:  vivendo  no  limite  do  tempo;  As  fungoes  da  retdrica  parlamentar 
na  Revolugdo  Francesa;  Corpo  e  forma:  ensaios  para  uma  critica  nao  hermeneutica;  Elogio  da  beleza 
atletica,  Produgao  da  presenga:  o  que  o  sentido  nao  consegue  transmitir;  Graciosidade  e  estagnagao: 
ensaios  escolhidos;  atmosfera,  A?nbiencia,  Stimmung:  sobre  um  potencial  oculto  da  literatura. 
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uma  oscilagao  entre  efeitos,  presenga  e  efeitos  de  sentido.  Por  fim,  discuto  a  negagao 
de  Gumbrecht  das  relagoes  entre  estetica  e  erica. 

II 

O  projeto  intelectual  de  Gumbrecht  parte  da  denun cia  de  que  as  ciencias 
humanas  se  direcionam  para  extrair  sentido  de  tudo  aquilo  que  analisam.  Tal  tradigao 
tem  raizes  na  modernidade  e  na  divisao  do  mundo  proposta  por  Descartes,  em  res 
cogitans  e  res  extensa  -  na  qual,  no  primeiro  polo,  teriamos  o  pensamento  e  a  atividade 
intelectual  e,  no  segundo,  tudo  o  que  esta  determinado  e  passivo.  Tal  divisao  opera 
nossa  relagao  com  o  mundo,  gerando  um  conjunto  de  duplos  bastante  conhecidos, 
tais  como:  mente  e  corpo,  profundidade  e  superficie,  materia  e  espirito,  significante 
e  significado.  A  consequencia  dessa  divisao  e  que,  no  lado  espiritual,  encontramos 
a  interpretagao  hierarquicamente  superior  ao  outro  polo,  que  se  refere  a  corporeidade 
e  a  materialidade.  Trata-se  de  um  estilo  intelectual  que  pretende  encontrar  algo 
mais  profundo,  alem  da  superficie.  Gumbrecht  (1998)  recorre  a  Niklas  Luhmann 
para  entrar  no  nucleo  dessa  crise,  com  o  conceito  de  “observador  de  primeira  ordem” 
e  de  “observador  de  segundo  ordem”.2  O  observador  de  primeira  ordem  e  o  sujeito 
do  inicio  da  modernidade  que,  autonomamente,  conhece  o  mundo,  diferente  da 
Idade  Media,  em  que  o  conhecimento  era  uma  revelagao  divina.  Durante  o  processo 
de  modernizagao,  o  observador  e  incapaz  de  deixar  de  se  observar  enquanto  observa 
o  mundo,  a  que  Luhmann  denominou  observador  de  segunda  ordem.  Ou  seja,  um 
observador  que  se  torna  consciente  de  sua  constituigao  corporea,  como  uma 
condigao  complexa  de  sua  percepgao  no  mundo.  Isso  significa  que  a  apropriagao 
do  mundo  nao  se  da  so  por  conceitos,  mas  pela  apropriagao  dos  sentidos.  O 
observador  de  segunda  ordem  adquire  consciencia  de  que  qualquer  coisa  que  ve  e 
qualquer  conhecimento  produzido  dependem  de  sua  posigao,  de  sua  perspectiva 
especifica.  Assim,  havera  tantas  representagoes  de  cada  objeto  quantas  forem  as 
perspectivas  possiveis.  E  isso  esta  na  origem  da  crise  da  representagao  e  da  questao 
da  verdade,  especialmente  nos  dois  ultimos  seculos. 


2  A  teoria  dos  sistemas,  de  Niklas  Luhmann,  enfrenta  a  eomplexidade  da  realidade  de  forma  diferente 
dos  sistemas  tradicionais  (como  o  de  Hegel),  ou  seja,  evita  a  solu^ao  metaftsica  e  os  discursos 
reguladores  da  totalidade.  Nessa  teoria  assume  papel  de  destaque  a  observa^ao  sobre  si  mesma,  o  que 
gera  a  no^ao  de  observa^ao  de  segunda  ordem  e  a  impossibilidade  de  representagoes  ultimas  e 
definitivas.  O  observador  de  segunda  ordem  observa  “aquilo  que  o  observador  nao  pode  ver  devido 
a  sua  localiza^ao.  [...]  Distingue  a  observapio  (observada)  de  outras  observances.  [...]  Temos,  assim, 
a  especificidade  do  mundo  no  qual  toda  a  observanao  pode  se  realizar  de  maneira  contingente, 
dependendo  das  distin^oes  que  podem  ser  empregadas.  Tudo  o  que  se  pode  observar  e  artificial,  ou 
relativo,  ou  historico  ou  plural.  [...]  Nao  e  projenao  pura  (no  sentido  negativo),  mas  pressupoe  o 
mundo  dado;  isto  e,  nao  designa  o  possi'vel  em  si,  mas  aquilo  que,  visto  a  partir  da  realidade,  pode 
ser  de  outra  forma”  (LUHMANN,  2009,  p.168-9).  Desse  modo,  a  observapio  de  segunda  ordem 
exclui  representanoes  definitivas,  o  que  esta  associado  a  crise  da  representanao  na  modernidade. 
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A  partir  do  seculo  XIX,  em  decorrencia  do  exposto  e  da  acumulagao  de 
“inovaqoes,  efeitos  esteticos  e  experimentos”,  realizados  em  diversos  ambitos  da 
cultura  e  das  ciencias,  verifica-se  um  desequilibrio  entre  a  “superficie  meramente 
material  dos  significantes”  e  a  “profundidade  espiritual  do  significado”  (Gumbrecht, 
1998,  p.  18).  Em  Nietzsche,  por  exemplo,  jase  observa  um  questionamento  radical 
do  desejo  de  verdade  em  favor  da  superficie,  numa  denuncia  de  que  nao  ha 
profundidade.  Ele  defendera  o  perspectivismo.  Tais  inovaqoes  e  efeitos  esteticos 
podem  ser  verificados  em  movimentos  artisticos  como  o  Impressionismo,  que  cria 
nova  maneira  de  captar  e  representar  o  mundo  visfvel  percebido  por  elementos 
pictoricos,  como  a  marca  das  pinceladas  na  tela,  o  registro  de  luz  e  cores  que  captam 
o  momento  da  a$ao  (como  a  obra  Impressao,  o  nascer  do  Sol,  de  Claude  Monet, 
1872)  e  tambem  com  as  vanguardas  no  comeqo  do  seculo  XX,  que  simbolizam  o 
nivel  mais  radical  de  “perda  de  equilibrio  entre  significante  e  significado” 
(Gumbrecht,  1998,  p.  19).  O  Cubismo,  por  exemplo,  fragmentou  a  realidade 
com  a  desconstrugao  da  visao  classica  sobre  o  tempo  e  o  espago,  mudando  pianos 
e  formas  e  afastando-se  de  conceitos  como  perspectiva  (como  se  observa  em  Les 
demoiselles  d’Avignon,  de  Pablo  Picasso,  1907). 

O  excesso  de  espiritualidade  e  profundidade,  decorrente  do  paradigma 
cartesiano  sujeito/objeto,  nos  conduziria  a  “perda  do  mundo”,  um  trauma 
hermeneuticamente  induzido  (Gumbrecht,  2010a,  p.  120),  ao  que  Gumbrecht 
contrapoe  um  espago  de  experiencia  nao  conceitual,  que  denomina  materialidade 
ou  presenga,  ou  seja,  aquilo  que  nao  se  situa  no  campo  da  interpretagao,  tal  como 
se  conhece  desde  a  modernidade. 

A  presenga  se  refere  “a  uma  relagao  espacial  com  o  mundo  e  seus  objetos” 
(Gumbrecht,  2010a,  p.  13),  aquilo  que  e  palpavel,  tangivel  aos  corpos  e  tambem 
produz  efeitos  sobre  esses  mesmos  corpos.  Ouvir  uma  aria  de  Mozart  ou  uma 
cangao  da  Maria  Bethania  e  um  bom  exemplo  da  produgao  da  presenga.  Ouvir 
pressupoe  um  comportamento  mais  complexo,  pois  nao  somos  afetados  “apenas 
pelo  ouvido,  mas  pelo  corpo  como  um  todo”  (Gumbrecht,  2012,  p.  1 16).  O  som 
percebido  e  uma  realidade  fisica  que  golpeia,  algo  que  arrebata.  Como  diz 
Gumbrecht,  “a  musica  e  o  modo  mais  facil  de  tocar’  o  mundo  material  que  nos 
envolve”. 

A  produgao  da  presenga  nao  esta  ligada  a  fabricagao  de  artefatos,  mas  “aponta 
para  todos  os  tipos  de  eventos  e  processos  nos  quais  se  inicia  e  se  intensifica  o 
impacto  dos  objetos  ‘presentes’  sobre  corpos  humanos”  (Gumbrecht,  2010,  p.  13). 
Trata-se  de  uma  relagao  com  o  mundo  fundada  na  presenga.  Alguns  efeitos  especiais 
produzidos  pela  tecnologia  contemporanea  revelam  uma  especie  de  despertar  da 
presenqa,  diante  de  seu  historico  esquecimento.  O  desejo  dessa  presenqa  nao  ocorre 
por  “substituigao  do  sentido  pela  prcsencpi”.  O  que  interessa  e  “uma  relaqao  com  as 
coisas  do  mundo  que  possa  oscilar  entre  efeitos  de  presenqa  e  efeitos  de  sentido. 
No  entanto,  so  os  efeitos  de  presenga  apelam  aos  sentidos  -  por  isso,  as  reagoes  que 
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provocam  nao  tem  nada  a  ver  com  Einfuhlung,  isto  e,  com  imaginar  o  que  se  passa 
no  pensamento  de  outra  pessoa”  (Gumbrecht,  2010a,  p.  15). 

Para  demarcar  que  sua  posigao  teorica  nao  e  contra  o  sentido,  ele  destaca  suas 
“afinidades  com  filosofos  que  se  alinham  na  diregao  da  hermeneutica”  (Gumbrecht, 
2010a).  Relaciona  Gianni  Vatimmo,  Karl-Heinz  Borhrer,  George  Steiner,  Martin 
Seel,  Hans-Georg  Gadamer.  Destaco  a  seguir  os  comentarios  que  mostram  as 
afinidades  com  o  pensamento  de  Gadamer,  Steiner  e  Seel.  Em  uma  de  suas  ultimas 
entrevistas,  Gadamer  acentuou  o  trago  nao  semantico,  ou  seja,  os  componentes 
materiais  dos  textos  literarios,  desafiando  o  postulado  de  que  a  enfase  maior  num 
poema  seria  o  sentido,  o  que  se  alinha  a  produgao  da  presenga  proposta  por 
Gumbrecht.  Diz  Gadamer,  em  relagao  a  leitura  da  poesia: 


Mas  -  poderemos  de  fato  supor  que  a  leitura  desses  textos  e  uma  leitura 
exclusivamente  concentrada  no  sentido?  Nao  cantamos  o  texto?  [Es  is  nicbt 
ein  Singerii\  Sera  que  o  processo  pelo  qual  um  poema  fala  so  deve  ser 
conduzido  por  uma  intengao  de  sentido?  Nao  existe  ao  mesmo  tempo  uma 
verdade  na  sua  performance  \eine  Vollzugwabrtbeit ]?  E  esta,  penso  a  tarefa 
que  o  poema  nos  confronta  (Gadamer  apud Gumbrecht,  2010a,  p.  89). 


O  volume,  o  ritmo  e  a  cadencia  do  poema  seriam  a  dimensao  nao  hermeneutica 
em  Gadamer,  reafirmando  que  o  filosofo  deixou  espago  para  aquilo  que  o  sentido 
nao  diz. 

Gumbrecht  tambem  mantem  afinidades  com  George  Steiner,  pois  este  defende  a 
interpenetragao  de  camadas  de  sentidos  e  de  presenga.  Com  a  diferenga  que,  em  Steiner, 
a  aposta  na  presenga  remete  para  o  teologico,  pois  a  hermeneutica  conduz  a  uma  cadeia 
sem  fim  de  sentidos,  que  tambem  pode  ser  chamada  de  transcendente.  O  lugar  da 
presenga  esta  nas  caracteristicas  materiais  das  diferentes  obras  de  arte.  Diz  Steiner: 

As  artes  estao  maravilhosamente  enraizadas  na  substancia,  no  corpo  humano, 
na  pedra,  no  pigmento,  na  vibragao  das  entranhas  ou  no  peso  do  vento  dos 
juncais.  A  boa  arte  e  a  boa  literatura  tem  inicio  na  imanencia.  Mas  nao 
terminam  ai.  Isso  equivale  a  dizer,  claramente,  que  e  tarefa  e  privilegio  da 
estetica  tornar  rapidamente  presente  o  continuum  entre  a  temporalidade  e  a 
eternidade,  entre  materia  e  espi'rito,  entre  o  homem  e  o  “outro”  (Steiner 
apud  Gumbrecht,  2010a,  p.  84). 

Em  outro  contexto,  Steiner  refere  a  energia  da  obra  de  arte,  porque  sua  presenga 
foi  “exteriorizada,  concretizada”.  Gumbrecht  ainda  acrescenta  a  estetica  da  aparencia 
de  Martin  Seel,  que  esta  alinhada  a  questao  da  presenga,  pois  o  mundo  nos  e  dado 
e  apresentado  aos  sentidos,  o  que  gera  uma  estetica  da  aparencia,  “na  tentativa  de 
nos  devolver,  a  consciencia  e  ao  corpo,  a  coisidade  do  mundo”  (2010a,  p.  88). 
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Ill 

Para  Gumbrecht,  a  experiencia  estetica  esta  carregada  de  elementos  de  presenga, 
que  nao  se  subordinam  a  questao  do  sentido,  mas  se  referem,  sobretudo,  ao 
“sentimento  intrinseco  de  intensidade”.  Retomo  alguns  exemplos  oferecidos  por 
Gumbrecht  para  destacar  inicialmente  a  ideia  de  intensidade.  E  o  caso  da  musica: 
“a  dogura  quase  excessiva  e  exuberante  que  as  vezes  me  arrebata  quando  uma  aria 
de  Mozart  aumenta  de  complexidade  polifonica  e  quando  acredito,  de  fato,  ser 
capaz  de  ouvir  na  pele  os  tons  do  oboe”.  Em  outro  exemplo,  Gumbrecht  lembra  o 
poema  “Pequeno  vals  vienes”,  do  livro  Poeta  en  Nueva  York,  de  Frederico  Garcia 
Lorca  e  diz  da  “sensagao  de  profunda  depressao,  e  talvez  ate  mesmo  humilhagao”, 
que  experimenta  ao  ler  esse  seu  poema  favorito,  “um  texto  que  faz  o  leitor  intuir 
como  era  a  vida  de  um  homossexual,  emocional  e  mesmo  fisicamente  amputado, 
nas  sociedades  ocidentais  por  volta  de  1930”  (2010a,  p.  125-126).  Ele  tambem 
refere  a  emogao  que  surge  diante  dos  movimentos  ageis  e  belos  de  um  passe  entre 
jogadores  de  futebol.  Em  todos  os  casos  observa-se  a  mobilizagao  intensa  de 
sentimentos  e  emogoes. 

Para  ele,  a  experiencia  estetica  nao  tem  nada  de  edificante,  mas  remete  para 
“momentos  de  intensidade”,  que  poem  “em  funcionamento  nossas  faculdades  gerais, 
cognitivas  e  ate  fisicas”.  Gumbrecht  “combina  o  conceito  quantitative  de 
‘intensidade’  com  o  sentido  de  fragmentagao  temporal  da  palavra  ‘momentos’” 
(2010a,  p.  127),  pois  nada  assegura  nem  a  ocorrencia  nem  a  duragao  desses 
momentos  de  intensidade.  Nunca  se  sabe  se  havera  repetigao  na  mesma  intensidade 
quando  ouvimos  novamente  uma  musica.  Ao  evocar  tais  momentos,  a  experiencia 
estetica  requer  distanciamento  do  mundo  cotidiano.  O  desejo  de  presenga  para 
Gumbrecht  e  uma  reagao  a  “um  mundo  amplamente  cartesiano  e  historicamente 
especifico  que,  pelo  menos  as  vezes,  queremos  ultrapassar”  (2010a,  p.  140),  uma 
busca  por  um  mundo  mais  proximo  de  nossa  pele.  Nessa  perspectiva,  um  cotidiano 
repleto  de  significado  e  sentido  requer  o  fenomeno  da  presenga,  que  e  efemero, 
pois  “os  fenomenos  da  presenga  surgem  sempre  como  ‘efeitos  da  presenga  porque 
estao  necessariamente  rodeados  de,  embrulhados  em,  e  talvez  ate  mediados  por 
nuvens  e  almofadas  de  sentido”  (20 10a,  13  5). 

Na  experiencia  estetica,  a  presenga  e  o  sentido  aparecem  juntos  e  estao  em  tensao, 
“como  uma  oscilagao  entre  efeitos  de  presenga  e  efeitos  de  sentido”  (2010a,  p.136).  E 
nao  se  pode  esperar  um  equilibrio  entre  presenga  e  sentido,  uma  estrutura  estavel  de 
complementaridade.  Ao  contrario,  o  peso  relativo  de  cada  componente  depende  da 
materialidade  modalidade  mediatica.  Quando  lemos  um  texto  predomina  o  sentido 
(embora  o  texto  literario  possa  acionar  a  dimensao  da  presenga  pelo  ritmo  da  linguagem, 
pela  tipografia)  e  quando  ouvimos  uma  musica  predomina  a  dimensao  da  presenga. 

Os  efeitos  da  tensao  entre  presenga  e  sentidos  nao  podem  ser  apreendidos  por 
nos  porque  sao  efemeros  e  produzem  aquilo  que  Gumbrecht  chama  de  epifania 
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(2010a,  p.  140).  A  experiencia  estetica  surge,  produz  a  sensagao  de  intensidade  e 
parece  que  veio  do  nada.  Do  mesmo  modo,  objeto  estetico  aparece  como  nunca 
tinha  estado  antes.  A  epifania  na  experiencia  estetica  e  evento,  pois  se  desfaz  assim 
como  surge.  Ela  e  inapreensivel  e  tambem  imprevisivel:  “Nao  ha  nenhuma  estrutura 
de  sentido  e  nenhuma  impressao  de  padrao  de  ritmo,  por  exemplo,  que  esteja 
presente  em  mais  do  que  um  momento  na  leitura  ou  processo  de  ouvir  uma 
composigao  musical”  (2010a,  p.  143).  Portanto,  a  experiencia  estetica  acontece  e 
nao  ha  nada  de  edificante  nela.  Qual  e,  entao,  o  efeito  de  nos  perdermos  no  fascinio 
que  oscila  entre  presenga  e  sentido  (2010a,  p.  145),  ja  que  a  experiencia  estetica 
nao  seria  edificante?  Para  Gumbrecht  seria  a  recuperagao  -  num  ambiente 
cotidiano  de  cunho  cartesiano  -  da  “dimensao  espacial  e  da  dimensao  corporea  da 
nossa  existencia;  faz  sentido  esperar  que  a  experiencia  estetica  nos  devolva  pelo 
menos  a  sensagao  de  estarmos-no-mundo,  no  sentido  de  fazermos  parte  de  um 
mundo  fisico  das  coisas  (2010a,  p.  146). 

E  recuperar  que  nao  estamos  acima  do  mundo  (autorreferencia  moderna), 
mas  no  mundo  (sentido  heideggeriano). 

Gostaria,  por  fim,  fazer  uma  observagao  sobre  a  negagao  de  Gumbrecht  a 
respeito  da  relagao  entre  etica  e  estetica  (2010a,  p.  122).  Em  diversos  momentos  de 
sua  obra,  reafirma  que  nao  ha  nada,  de  fato,  que  possamos  aprender  nesses  momentos 
de  intensidade  da  experiencia  estetica  (2010a,  p.  127).  Ele  exclui  “qualquer 
convergencia  necessaria  entre  experiencia  estetica  e  normas  eticas”  (2010a,  p.  143). 
Certamente,  sobre  normas  eticas,  a  experiencia  estetica  nada  tern  a  nos  dizer.  Talvez 
nao  haja  mesmo  uma  mensagem  especifica  sobre  etica  na  obra  de  arte.  No  entanto, 
acho  dificil  nao  reconhecer  que  ha  aprendizagem  e  trabalho  das  emogoes  promovidas 
pela  experiencia  estetica.  A  re  1  agio  entre  etica  e  estetica  nao  se  realiza  pelo  fato  de 
que  a  obra  de  arte  nos  daria  um  estrito  conhecimento  de  regras  ou  principios. 
Sobre  isso  e  melhor  mesmo  a  interpretagao,  ou  buscar  sentido  sobre  as  normas. 
Mas  o  que  a  relagao  entre  etica  e  estetica  faz  e  ampliar  nossa  sensibilidade,  abre 
mentes  e  coragoes  para  aquilo  que  escapa  a  mera  cognigao  e  que  mobiliza  os  afetos. 
Uma  mobilizagao  dessa  natureza  nao  nos  e  indiferente:  provoca  a  revisao  de  nossas 
crengas,  favorece  o  conhecimento  de  como  as  paixoes  agem  sobre  nos  e  aprimora 
nossa  sensibilidade  etica.  O  inesperado  efeito  produzido  por  uma  forma  artistica 
mostra  distingoes  e  diferengas  que  ate  entao  nao  tmhamos  observado,  exige  novas 
formas  de  integragao  entre  o  intelecto  e  as  emogoes,  o  que  interroga  a  moralidade 
vigente,  sem  que  isso  signifique  haver  um  sentido  etico  estrito  a  ser  extraido  das 
obras  de  arte. 

Ao  fazer  essa  contraposigao,  nao  tenho  a  intengao  de  retomar  a  polemica  questao 
( vexata  quaestio)  sobre  dimensao  moral  da  arte,  que  pretende  determinar  o  valor 
estetico  da  arte  por  criterios  morais.  Creio  ser  uma  abordagem  pouco  esclarecedora 
para  um  mundo  que  rompeu  com  anseios  de  totalidade.  Desejo  apenas  destacar 
que,  embora  os  campos  da  etica  e  da  estetica  sejam  separados  e  autonomos,  na 
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pratica  do  agir  somos  afetados  pela  arte,  porque  ela  esta  prenhe  de  uma 
espiritualidade  nutrida  por  questoes  eticas.  As  escolhas  em  nossa  vida,  as  emoqoes 
e  paixoes  nelas  envolvidas,  as  relaqoes  que  estabelecemos  com  o  mundo  e  com  os 
outros  podem  encontrar  na  experiencia  estetica  orientaqoes  fluidas  de 
comportamentos  (para  usar  um  termo  de  Nietzsche)  e  ampliaqao  de  perspectiva. 
Por  isso  creio  que  ha  potencia  na  experiencia  estetica  para  trabalhar  as  emoqoes, 
promover  o  encontro  consigo  mesmo  e  com  o  outro.3  Do  mesmo  modo  que  nao  se 
sabe  quando  o  momento  de  intensidade  da  experiencia  estetica  vai  acontecer, 
tambem  nao  podemos  assegurar  quando  e  como  seremos  afetados  por  essa 
experiencia  e  o  que  ela  significara  para  nosso  processo  formativo.  Mas,  muito 
provavelmente,  uma  sensibilidade  refinada  pela  experiencia  estetica  e  mais  atenta  e 
capaz  de  perceber  a  trama  de  elementos  que  envolvem  a  decisao  moral.  Amplia 
nossa  imaginaqao  e  rompe  certos  enclausuramentos.  Luhmann  refere  a  relevancia 
da  arte  para  mudar  nossa  perspectiva  e  instaurar  a  contingencia  num  horizonte  de 
mudanqas  possiveis.  Segundo  ele,  isso  pode  ser  confirmado  nas  novelas  do 
romantismo  do  seculo  XVIII,  “sobretudo  no  que  se  refere  ao  interesse  sexual  que  se 
pretenderia  com  o  casamento,  mas  do  qual  a  mulher  bem  educada  nao  deveria  estar 
expressamente  consciente”  (Luhmann,  2009,  p.  170).  O  romance  assim  nos  faz  observar 
outra  perspectiva,  que  nao  e  dada  habitualmente  pelas  crenqas  da  epoca. 

O  que  me  parece  relevante  destacar  e  a  contribuiqao  da  estetica  para  a  etica4  e 
nao  uma  determinaqao  da  estetica  na  aqao  moral.  Nao  ha  um  vinculo  necessario 
entre  a  experiencia  estetica  e  o  refinamento  das  emoqoes  que  nos  conduziriam  a 
atitudes  eticas  desejaveis.  O  pensamento  de  Gadamer  me  parece  potente  para 
compreender  o  tipo  de  relaqao  entre  esses  dois  ambitos,  porque  independentemente 
de  qualquer  relaqao  causal  entre  arte  e  promoqao  de  atitudes  eticamente  desejaveis, 
o  que  assume  relevancia  e  aquilo  que  a  experiencia  estetica  instaura  como  pergunta, 
o  que  pode  mobilizar  em  nossas  convicqoes  e  emoqoes.  Gadamer  nao  entende  que 
a  arte  represente  algo,  mas  que  apresenta  algo,  entra  em  dialogo  com  o  observador 
e  abre-se  as  possibilidades  transformadoras  deste  dialogo.  E  aqui  esta  a  diferenqa 
entre  Gadamer  e  Gumbrecht,  que  ja  nao  aceita  “formas  hipercomplexas  de 
autorreflexividade”,  que  estariam  vinculadas  a  constante  busca  de  sentido.  Para 
ele,  o  efeito  da  obra  de  arte  e  o  que  chama  de  grau  extremo  de  serenidade  (termo 
heideggeriano  Gelassenheit),  ou  seja,  “a  forma  de  estar  em  sintonia  com  as  coisas  do 
mundo”  (2010a,  p.  147).  Nao  e  busca  de  harmonia  perfeita,  mas  de  “experienciar 
as  coisas  do  mundo  na  sua  coisidade  pre-conceitual  [que]  reativara  uma  sensaqao 
pela  dimensao  corporea  e  pela  dimensao  espacial  da  nossa  existencia”  (2010a, 
p.  147).  Como  ele  mesmo  indica,  a  crenqa  de  que  o  valor  estetico  estaria 

3  Retomo  aqui,  com  algumas  modificafoes,  o  que  abordei  em  Hermann,  N.  Etica  e  forma^ao  estetica. 
In:  RAJOBAC,  R.;  BOMBASSARO,  L.C.  Musica,  filosofia  eformagdo  cultural.  Caxias  do  Sul,  RS: 
Educs,  2017.  p.  55-74. 

4Trato  deste  tema  em  Hermann  (2005,  2010,  2014). 
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invariavelmente  na  capacidade  de  transportar  uma  mensagem  etica  foi  radicalmente 
alterada  nao  so  por  causa  da  crescente  importancia  que  a  reflexao  sobre  ‘presenqa 
tem  ddo  em  meu  trabalho,  mas  tambem  por  duvidas  importantes  “[■■•]  sobre  a 
comensurabilidade  da  experiencia  estetica  e  sobre  as  normas  ericas  e  a  possfvel 
fun$ao  de  orientaqao  etica,  no  ensino  academico  em  geral”  (Gumbrecht,  2010a, 

p.  122). 

Por  nao  crer  mais  que  nesse  tipo  de  orientaqao  pedagogica,  mas  sentindo-se 
comprometido  com  as  consequencias  da  presenqa,  Gumbrecht  reconhece  que  a 
experiencia  estetica,  por  promover  certa  distancia  do  mundo  cotidiano  (ele  faz 
uma  relaqao  com  a  critica  a  universidade  como  torre  de  marfim),  nos  “obriga  a 
reconhecer  que  precisamente  essa  distancia  abre  caminho  a  possibilidade  de 
pensamento  de  risco”  (2010a,  p.  157).  Pensamento  de  risco  e  uma  formulaqao  do 
autor  usada  com  frequencia  em  palestras  e  nos  seus  livros  para  caracterizar  aquilo 
que  nao  pode  ser  pensado  no  mundo  cotidiano,  pois  traria  riscos  indesejaveis.  Esse 
tipo  de  pensamento  analisa  problemas  e  questoes  sem  excluir  nenhuma  possfvel 
repercussao.  Isso  so  seria  possfvel  porque  estamos  distantes  da  sociedade  e  pode-se 
trabalhar  com  esses  topicos  sem  estarmos  expostos  a  grande  pressao  de  tempo,  o 
que  significa  reduzir  sua  complexidade  (como  o  fizemos  em  situaqoes  diarias  que 
exigem  simplifica^ao).  Ao  contrario,  podemos  nos  expor  a  complexidade  dos 
problemas  e  ate  aumenta-la.  De  acordo  com  seu  proprio  exemplo,  quando  trabalha 
autores  classicos  em  artes  e  humanidades  com  seus  alunos,  faz  “todo  o  possfvel 
para  nao  impor-lhes  [sua]  maneira  de  ler  e  dar  sentido.  [...]  Mas  sim,  trata-se  de 
despertar  o  interesse  por  esses  autores  e  textos  e  ajuda-los  a  enfrentarem-se  “com  a 
complexidade,  de  modo  a  excluir  uma  reaqao,  soluqao  ou  interpretaqao 
simplificadora”  (2010b,  p.  131).  As  reaqoes  provocadas  por  esse  pensamento  de 
risco  devem  ser  canalizadas  por  um  processo  interativo  com  o  professor,  que  mantem 
essas  discussoes  dentro  de  certa  referencia  (textos,  por  exemplo),  evitando  um  rumo 
“desordenado  e  sem  limites”. 

Com  a  lucidez  de  um  erudito,  Gumbrecht  reavalia  a  tradi$ao  que  priorizou  o 
conceito  e  o  sentido  para  dimensionar  uma  cultura  da  presenqa  que  reintegra  ffsica 
e  espiritualmente  a  existencia  humana,  de  modo  a  nos  colocar  em  relaqao  direta 
com  o  mundo,  com  aquilo  que  e  tangfvel  para  nos.  De  certo  modo,  Gumbrecht 
reedita  a  luta  do  pensamento  ocidental  entre  o  primado  do  conceito  e  a 
sensibilidade  para  as  artes,  no  que  se  refere  a  pretensao  de  abranger  a 
complexidade  da  existencia  humana.  Como  ele  mesmo  afirma,  sentido  e 
presen^a  estao  sempre  em  tensao. 
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CAPITULO  35 


HERMENEUTICA  ENQUANTO  ETICA 
DO  CUIDADO  DO  OUTRO 


Luiz  Rohden 

No  comportamento  dos  homens  entre  si  o  que  importa  e  [...]  experienciar  o  tu 
realmente  como  um  tu,  isto  e,  ndo  passar por  alto  suas  pretensoes 
[a  hermeneutica]  anima-se  por  um  profundo  respeito  pela  alteridade  e  uma 
sensibilidade  as  complexidades  das  realidades  bistoricas.1 2 


Para  alem  de  uma  compreensao  corriqueira  e  superficial  de  hermeneutica  - 
tida  na  conta  de  uma  tecnica  interpretativa  de  extragio  de  significado  de  textos  -  a 
proposta  de  Gadamer  e  filosofica  a  medida  que  a  concebe  como  tecnica,  arte  e 
praxis  com  o  escopo  de  instaurar  o  sentido  -  enquanto  razao  e  motivapao  de  ser  de 
algo.3  Alem  de  ser  um  modelo  de  conhecimento,  ela  comporta  e  propoe  modos 
proprios  de  tratar,  de  relacionar-se  com  a  tradiqao,  os  textos,  as  pessoas  e,  com  isso, 
estamos  no  terreno  da  etica. 

Considero  a  etica  como  postura,  modo  de  viver,  nao  circunscrita  a  regras  e 
imperativos  universais  de  a$ao.  Da  tradigao  hermeneutica  retomo  tres  leituras  de 
etica  que  nortearao  essa  reflexao.  Em  primeiro  lugar,  trata-se  de  uma  concepgao  de 
etica  mais  primordial  segundo  terminologia  de  Ricoeur,  para  quem  “nao  e  um 
moralismo  de  regras  abstratas,  mas  uma  etica  da  experiencia  (que  diz  respeito  a 
paradigmas  culturais  de  sofrimento  e  a$ao,  felicidade  e  dignidade)”.4 

Em  segundo  lugar,  trata-se,  na  esteira  da  proposta  sustentada  por  Heidegger5 
e  desenvolvida  por  Gadamer,  de  uma  etica  origindria.  Na  filosofia  gadameriana,  a 


1  GADAMER,  H-G.  Wahrheit  und Methode.  Tubingen:  Mohr  Siebeck,  1999.  GW1,  367  [p.  532]. 

2  SCHMIDT,  D.  On  the  Sources  of  Ethical  Life.  Research  in  Phenomenology ,  v.  42,  2012.  p.  35,  p.  36. 

3  ROHDEN,  L.  Sobre  o  sentido.  Veritas  (Porto  Alegre),  v.  50,  p.  293-303,  2004. 

4  KEARNEY,  Richard.  On  Paul  Ricoeur:  the  Owl  of  Minerva.  Burlington,  USA:  Ashgate,  2004.  p.  112. 

5  SCHMIDT,  Dennis  J.  “On  the  Sources  of  Ethical  Life”  in  Research  in  Phenomenology ,  42  (2012), 
p.  37. 
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etica  nao  deve  ser  tomada  separadamente  da  pratica  nem  e  concebida  como  uma 
“teoria  entre  outras  teorias  possiveis  [...]  mas  que  ela  precisa  ser  compreendida 
como  ambas,  teoria  e  pratica  que  cultiva  sensibilidade  etica”  e  essa  compreensao  de 
etica  e  “mais  original”,  no  sentido  de  retomar  a  concepgao  mais  “proxima  as  suas 
fontes”.6  A  etica  origindria,  a  esteira  da  filosofia  de  Gadamer, 


reconhece  que  uma  tal  visao  de  etica  nao  tem  seu  centra  em  regras  de  conduta, 
nem  discussoes  da  vontade  ou  imperatives  categoricos,  nem  e  articulada 
pela  linguagem  juridica  do  certo  e  do  errado  [...]  Gadamer  compreende  que 
questoes  da  vida  etica  devem  ser  centradas  muito  mais  sobre  materias  de 
comportamento  e  da  formagao  do  carater.7 


Em  terceiro  lugar,  Gadamer  deixou  claro  que  sua  hermeneutica  compreende- 
se  como  uma  filosofia  pratica  nos  moldes  propostos  pela  etica  nicomaqueia  e,  mais 
precisamente,  estampada  no  conceito  da  phronesis  aristotelica:  “A  descrigao  de 
Aristoteles  do  fenomeno  etico,  e  em  particular,  da  virtude  moral,  constitui  uma 
especie  de  modelo  dos  problemas  inerentes  h  tarefa  hermeneutica  .8  A  racionalidade 
hermeneutico-filosofica  se  caracteriza,  em  ultima  instancia,  enquanto  phronesis, 
pois  o  que  ha  de  razoavel  na  situagao  concreta,  na  qual  voce  se  encontra”  [...],  o 
que  ha  de  fazer  no  sentido  do  correto  nela,  isso  nao  o  prescrevem  o  uso  de  um 
aparato,  mas  que  e  voce  mesmo  quem  deve  determinar  o  que  ha  que  fazer.  E  para 
isso  voce  tem  que  esclarecer,  compreender  sobre  sua  propria  situagao.  Ha  que  se 
interpretar.  Esta  e  a  dimensao  hermeneutica  da  etica  e  da  razao  pratica.9De  forma 
sintetica,  a  etica  em  questao  aqui,  que  trama  a  hermeneutica  de  Gadamer,  constitui- 
se  das  seguintes  contribuigoes:  a  hermeneutica  esta  centrada  na  questao  do 
julgamento  etico,  tal  como  desenvolvido  por  Kant;  modela-se  na  nogao  aristotelica 
de  phronesis-,  ocupa-se  com  a  conversagao  e  a  escuta;  anima-se  a  um  profundo 
respeito  pela  alteridade  e  a  uma  sensibilidade  as  complexidades  das  realidades 
historicas.10Enfim,  com  essas  conotagoes  de  etica,  sem  intengao  de  desenvolver 
alguma  das  veredas  apontadas,  focarei  um  aspecto  que  e  anterior  e  subjacente  a 
todas  elas,  a  saber,  de  que  a  hermeneutica  de  Gadamer  carrega  e  comporta  uma 
etica  pautada  pelo  dever  de  cuidar  nao  apenas  de  si,11  mas  do  outro. 

6  SCHMIDT,  Dermis  J.  On  the  Sources  of  Ethical  Life  in  Research  in  Phenomenology,  42  (2012),  p. 
36. 

7  SCHMIDT,  Dennis  J.  On  the  Sources  of  Ethical  Life  in  Research  in  Phenomenology,  42  (2012),  p. 
38. 

8  GADAMER,  H-G.  Hermeneutik  I:  Wahrheit  und  Methode:  Grundzuge  einer  philosophischen 
Hermeneutik.  Gesammelte  Werke.  Band  1.  Tubingen:  Mohr,  1990.  p.  329. 

9  DUTT,  C.  Em  conversacion  com  Hans-Georg  Gadamer.  Madrid:  Technos,  1998.  p.  96-97. 

10  SCHMIDT,  D.  On  the  sources  of  ethical  life.  Research  in  Phenomenology,  v.  42,  p.  35-36,  2012. 

11  ROHDEN,  L.;  KUSSLER,  L.  M.  Filosofar  enquanto  cuidado  de  si  mesmo:  um  exerclcio  espiritual 
etico-pohtico.  TRANS/FORM/AgAO  (UNESP.  MARILIA.  IMPRESSO),  v.  40,  p.  93-12,  2017. 
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1  Indicativos  eticos  contidos  no  conceito  de  hermeneutica 

De  acordo  com  Gadamer,  o  termo  Verstehen,  traduzido  por  compreender, 
equivale  a  expressao  fur  jemanden  stehen,  isto  e,  representar  alguem,  estar  no  lugar  de 
alguem ,u  Como  se  ve,  a  hermeneutica  filosofica  content  um  indicativo,  uma 
orientaqao  de  um  modo  de  proceder  que  e  o  de  saber  se  colocar  no  lugar  do  outro. 
Mais  que  uma  atitude  de  empatia  ou  de  simpatia,  proponho  fundamenta-la  como 
um  dos  traqos  fundamentals  do  cuidado  do  outro. 

Outro  indfcio  da  etica  do  cuidado  do  outro  se  estampa  na  seguinte  formulaqao 
de  Gadamer:  “O  que  significa  verdadeiramente  compreender?  [...]  compreender 
significa  ser  capaz  de  pesar  e  considerar,  o  que  o  outro  pensa.  Ele  pode  estar  certo 
com  aquilo  que  ele  diz  e  realmente  quer  dizer”.13  Compreender  o  outro  significa 
pesar,  ponderar,  levar  em  conta,  deixar-se  tocar  pelo  que  diz,  pensa  e  deseja. 

Compreender  nao  se  reduz  a  interpretar  ou  a  decodificar  significados  ocultos 
em  textos  e/ou  obras  de  arte  em  geral,  mas  tem  a  ver  com  a  etica  conforme 
expressao  que  Gadamer  apropriou  de  Schleiermacher:  “Que  a  arte  da 
compreensao  nao  e  necessaria  somente  no  trato  com  os  textos,  mas  tambem  no 
trato  com  pessoas”.14  A  hermeneutica  esta  as  voltas  com  um  modo  de  lidar, 
cuidadoso,  com  textos,  com  as  pessoas,  cujo  objetivo  e  contribuir  com  a 
orientaqao  da  aqao.  Enfim,  a  compreensao  filosofica  nao  se  restringe  ao 
tratamento  metodologico,15  instrumental,  mas  e  tramada  por  um  modo 
cuidadoso  de  abordagem,  que  passo  a  aprofundar,  a  partir  da  classica  relaqao 
Eu-Tu  que  Gadamer  desenvolveu  em  Verdade  e  metodo  I. 


2  RelaqOes  que  descuidam  o  outro 

Mostrarei  que  as  duas  primeiras  formas  de  abordagem  do  tu,  por  parte  do  eu, 
nao  constituem  relaqoes  de  cuidado  do  outro  a  medida  que  visam  a  usa-lo, 
instrumentaliza-lo.  Nesse  caso,  o  tu  e  reificado,  o  que  nao  caracteriza  uma  relaqao 
etica  porque  o  tu  e  tratado  como  meio  e  nao  comofim.  Gadamer,  a  luz  do  imperativo 
categorico  kantiano,  critica  essa  abordagem  do  tu  que  e  tipica  da  abordagem 
metodologico-cientifica  moderna. 

No  primeiro  tipo  de  relaqao  Eu-tu,  o  eu  nao  se  coloca,  nem  se  imagina,  nem 
pretende  se  colocar  no  lugar  do  outro,  mas  procura  controlar,  dominar,  dissecar, 


12  GADAMER,  Hans-Georg.  Friihromantik,  Hermeneutik,  Dekonstruktivismus.  In:  Hermeneutik 
im  Ruckblick.  GW  10.  Tubingen:  J.  C.  B.  Mohr,  1995.  p.  129. 

13  GADAMER,  H-G.  Die  Moderne  unddie  Grenzeder  Vergegenstandlichung.  Munchen:  Bernd  Kluuser, 
1996.  p.  35. 

14  GADAMER,  H-G.  Wahrheit  und  Tubingen:  Mohr  Siebeck,  1993.  GW2,  p.  300  [Trad. 

Vozes,  2002.  350], 

15  ROHDEN,  L.  Hermeneutica  metodologica  e  hermeneutica  filosofica.  Filosofia  Unisinos,  v. 
4,  p.  109-32,  2003. 
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determinar  o  que  lhe  interessa  dizer  e  fazer.  E,  mais  que  isso,  usa  o  tu  e  o  trata 
como  meio  para  a  execuqao  dos  seus  objetivos. 

Nao  e  uma  relaqao  de  cuidado  porque  o  tu  e  tratado  como  um  objeto 
manipulavel;  ora,  assim  como  a  tradigao  que  “nao  e  simplesmente  um  evento  que 
se  pode  conhecer  e  dominar  pela  experiencia,  mas  e  linguagem,  isto  e,  fala  por  si 
mesma,  como  faz  um  tu”,  o  “tu  nao  e  objeto,  mas  se  relaciona  conosco  enquanto 
um  objeto  [...];  tambem  a  tradigao  e  um  verdadeiro  parceiro  de  comunicagao,  ao 
qual  estamos  vinculados  como  estao  o  eu  e  o  tu”.16 

Nessa  relagao,  o  eu  nao  se  preocupa  em  cuidar  do  outro  ao  pautar  sua  conduta 
pelo  procedimento  metodologico  cientffico-moderno,  cujo  escopo  e  conhecer  o  tu 
para  domina-lo  e  controla-lo.  O  eu  descuida  do  outro  ao  nao  salvaguardar  os 
interesses  do  tu,  ao  nao  manter  a  distancia  que  os  separa,  isto  e,  ao  nao  levar  em 
consideragao  o  horizonte  do  outro.  O  descuido  se  manifesta  tambem  no  desinteresse 
do  eu  em  deixar  o  tu  falar,  ao  desconsidera-lo  parceiro  do  seu  processo  de  conhecimento. 

A  matriz  conceitual  dessa  re  I  agio  alimenta-se  da  “fe  ingenua  no  metodo  e  na 
objetividade  que  este  proporciona”.17  O  descuido  em  re  I  agio  ao  tu  decorre  da  postura 
de  neutralidade,  de  objetividade  por  parte  do  eu  relagao  ao  tu  onde  nao  ha  a  minima 
preocupagao  de  se  colocar  no  lugar  (do  tu).  Essa  forma  procedimental  visa  a  aplicar 
o  conhecimento  sem  cuidado  e,  independentemente,  da  situagao  e  das 
consequencias.  Ao  explicitar  essa  relagao  Eu-Tu,  pautada  pela  otica  da  ciencia 
moderna,  Gadamer  faz  referenda  a  moral  nos  seguintes  termos: 

Moralmente  falando,  este  tipo  de  relagao  com  o  tu  esta  calcado  na  pura  e 
simples  referenda  a  si  mesmo  (ao  eu)  e  contradiz  a  determinagao  moral  do 
homem.  Sabe-se  que  uma  das  formas  de  interpretagao  que  Kant  da  ao 
imperativo  categorico  e  que  nao  se  deve  jamais  usar  o  outro  como  meio,  mas 
reconhece-lo  sempre  como  fim  em  si.18 

A  relagio  de  “pura  referenda  a  si  mesmo”  implica  o  descuido  do  outro,  que 
implica  a  sua  anulagao  e  a  eliminagao  da  “determinagao  moral  do  homem”.19 
Gadamer,  ao  retomar  o  imperativo  categorico  kantiano  de  tratar  o  outro  como  fim 
e  nao  como  meio,  evidencia  a  erica  do  cuidado  do  outro  explicitando  assim  a 
constituigao  moral  da  hermeneutica. 

No  segundo  tipo  de  relagio  Eu-Tu,  o  eu  se  coloca  no  lugar  do  outro,  mas  o  faz 
ainda  para  controla-lo,  para  domina-lo,  para  fazer  uso  dele.  Ele  ouve,  procura 


16  GADAMER,  H-G.  Wahrheit  und Methode.  Tubingen:  Mohr  Siebeck,  1999.  GW1,  p.  364  [p.  328]. 

17  GADAMER,  H-G.  Wahrheit  und  Methode.  Tubingen:  Mohr  Siebeck,  1999.  GW1,  p.  364  [p.  529]. 

18  GADAMER,  H-G.  Wahrheit  und  Methode.  Tubingen:  Mohr  Siebeck,  1999.  GW1,  p.  364  [p.  529]. 

19  Em  termos  politicos,  isso  se  ilustra  no  modo  de  proceder  do  ditador;  em  termos  de  conhecimento, 

isso  se  corporifica  na  figura  do  dogmatico. 
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compreender,  mas  o  faz  em  funqao  de  seus  interesses.  No  primeiro  dpo  de  rela$ao, 
nao  ha  o  mmimo  cuidado  do  eu  em  rela$ao  ao  tu  -  nomeio  essa  rela^ao  de  tecnico- 
cienti'fica  -  ao  passo  que,  no  segundo,  ha  indfcios  de  cuidado  a  medida  que  o  eu 
procura  compreender,  colocar-se  no  lugar  do  tu,  porem,  o  faz  para  manipula-lo, 
controla-lo,  domina-lo  -  designo  essa  rela$ao  de  dialetico-cientffica.  Nesse  tipo  de 
rela^ao,  o  proprio  cuidado  e  instrumentalizado  para  os  fins  almejados  pelo  eu. 

Esse  segundo  tipo  rela^ao  tambem  e  antietico  a  medida  que  o  eu,  ao  reconhecer 
o  tu,  o  faz  exclusivamente  a  partir  do  seu  horizonte  sem  a  pretensao  de  cuidar  dele. 
De  acordo  com  Gadamer,  uma  segunda  maneira  de  experienciar  e  compreender  o 
tu  e  aquela  em  que  o  tu  e  reconhecido  como  pessoa,  mas  esta  compreensao  continua 
sendo  feita  a  partir  da  referenda  ao  eu  “[...]  Ele  pretende  conhecer  por  si  mesmo  a 
pretensao  do  outro  e  inclusive  de  entende-lo  melhor  que  ele  mesmo  se  compreende 
[...]”  E  compreendido,  mas  no  sentido  de  que  e  antecipado  e  aprendido 
reflexivamente  a  partir  da  posi^ao  do  outro.20 

Levando  em  conta  que  a  hermeneutica,  enquanto  etica,  e  tecida  pelo 
pressuposto  de  se  colocar  no  lugar  do  outro,  detecto  a  rela$ao  entre  os  seguintes 
indfcios  de  descuido  do  outro:  o  tu  e  apreendido  a  partir  das  pretensoes  e  das 
proje^oes  do  eu;  o  tu  e  reconhecido,  sim,  como  um  tu,  mas  ainda  em  referenda  ao 
eu;  o  eu  reconhece  a  posi$ao  do  outro,  mas  a  compreende  em  fun5ao  dos  seus 
interesses  -  trata-se  de  um  movimento  dialetico  aparente;  o  eu  tem  a  pretensao  de 
nao  apenas  conhecer  o  tu,  mas  de  conhece-lo  melhor  que  ele  mesmo;  o  tu  e 
apreendido  antecipadamente,  isto  e,  antes  que  ele  mesmo  se  manifeste  ele  ja  e 
aprendido  e  alocado  no  horizonte  do  eu. 

O  controle  sutil  sobre  o  tu  -  leia-se  aqui,  o  procedimento  descuidado  para  o 
outro  -  e  feito  a  partir  do  mundo  do  eu  e,  ao  atribuir  palavras  e  posigoes  ao  tu,  o  eu 
sai  “reflexivamente  desta  relagao”  e  se  torna 

[...]  assim  inacessfvel  para  ele.  Quando  se  compreende  o  outro  e  se  pretende 
conhece-lo,  se  lhe  subtrai,  na  realidade,  toda  a  legitima^ao  de  suas  proprias 
pretensoes  [...]  a  pretensao  de  compreender  o  outro,  antecipando-se-lhe, 
cumpre  a  fungao  de  manter,  na  realidade,  a  distancia  a  pretensao  do  outro. 
Trata-se  de  uma  forma  sutil  de  rela^ao  objetificadora  onde  o  tu  continua 
sendo  tratado  como  um  meio  para  realiza^ao  dos  fins  do  eu,  onde  nao  ha 
cuidado  para  com  o  outro  o  que  caracteriza  uma  postura  anti-hermeneutica 
e  antietica.21 

Ao  explicitar  essa  segunda  forma  de  rela^ao  entre  o  eu  e  o  tu,  pela  analogia 
relacional  entre  interprete  e  tradi^ao,  Gadamer  menciona  apenas  uma  vez  o  termo 
moral,  afirmando  que 

20  GADAMER,  H-G.  Wahrheit  und Methode.  Tubingen:  Mohr  Siebeck,  1999.  GW1,  p.  365  [p.  530]. 

21  GADAMER,  H-G.  Wahrheit  und  Methode.  Tubingen:  Mohr  Siebeck,  1999.  GW1,  p.  366  [p.  531]. 
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o  ideal  do  esclarecimento  historico  e  algo  irrealizavel.  Aquele  que  se  ere  seguro 
na  sua  falta  de  preconceitos,  porque  se  apoia  na  objetividade  de  seu 
procedimento  e  nega  seu  proprio  condicionamento  historico,  experimenta 
o  poder  dos  preconceitos  que  o  dominant  incontrolavelmente  como  uma  vis 
a  tergo.  Aquele  que  nao  quer  conscientizar-se  dos  preconceitos  que  o  dominam 
acaba  considerando  erroneamente  o  que  vem  a  se  mostrar  sob  eles.22 

Na  relaqao  de  cuidado,  leva-se  em  conta  o  ethos,  a  situaqao,  o  horizonte  em 
que  se  encontram  o  eu  e  o  tu.  Pretender  conhecer  e  reconhecer  o  outro,  descuidando 
do  seu  contexto,  implica  a  apreensao  parcial  e  equivocada  do  tu.  O  cuidado  do 
outro  alimenta  a  relaqao  de  reciprocidade  existente  entre  o  eu  e  o  tu,  entre  eu  e  a 
tradi^ao,  entre  o  medico  e  o  paciente.  Opostamente,  o  descuido  do  outro  rompe  o 
vinculo  moral  a  medida  que  o  eu  pretende  encontrar,  ouvir  e  ver  no  tu  apenas 
aquilo  que  e  conveniente  para  seus  fins.  Essa  relaqao  seletiva  e  anti-hermeneutica, 
isto  e,  antietica,  por  ser  regida  apenas  por  interesses  pessoais,  sem  o  cuidado  do 
outro;  ora,  ao  romper  a  relaqao  reciproca  entre  eu  e  o  tu,  destroi-se  o  vinculo  moral 
existente  entre  ambos,  pois,  aquele  que  sai  reflexivamente  da  reciprocidade  de  uma  tal 
relaqao  altera-a  e  destroi  a  sua  vinculaqao  moral.  Da  mesma  maneira,  aquele  que  sai 
reflexivamente  da  relaqao  vital  com  a  tradiqao  destroi  o  verdadeiro  sentido  desta.  A 
consciencia  historica  que  quer  compreender  a  tradiqao  nao  pode  abandonar-se  a  forma 
metodico-critica  de  trabalho  com  que  se  aproxima  das  fontes,  como  se  ela  fosse  suficiente 
para  se  proteger  contra  a  intromissao  dos  seus  proprios  juizos  e  conceitos.23 

O  descuido  do  outro  desconsidera  o  ethos  em  nome  ou  de  uma  pretensa  verdade 
objetiva  ou  de  interesses  escusos  por  parte  do  eu.  Nao  cuidar  do  outro  e  nao  levar 
a  serio  seu  horizonte,  seu  mundo,  suas  pretensoes,  suas  verdades,  seus  desejos, 
enfim,  sua  liberdade.24 


3  Hermeneutica  enquanto  etica  do  cuidado  do  outro 

Nas  duas  relaqoes  anteriores,  apreendemos  traqos  eticos  da  hermeneutica  via 
negativa ,  isto  e,  a  recomendaqao  de  que  como  nao  se  deve  tratar  o  tu.  No  terceiro 
tipo  de  relaqao  Eu-Tu,  encontramos  aspectos  que  compoem  a  postura  etica  do 
cuidado  do  outro,  da  hermeneutica  calcada  sobre  o  pressuposto  basico  de  que  o  eu 
procura  se  por,  se  colocar,  se  imaginar  no  lugar  do  outro  como  fim  em  si  mesmo. 
Compondo  a  via pro-positiva,  essa  relaqao  conserva  a  importancia  de  o  eu  conhecer 


22  GADAMER,  H-G.  Wahrheit  und Methode.  Tubingen:  Mohr  Siebeck,  1999.  GW1,  p.  366  [p.  531- 
532], 

23  GADAMER,  H-G.  Wahrheit  und  Methode.  Tubingen:  Mohr  Siebeck,  1999.  GW1,  p.  366-367 
[p.  532], 

24  Esse  segundo  tipo  de  relapio  corporifica-se,  em  termos  politicos,  na  figura  do  populista  ou  do  demagogo, 
e  em  termos  de  conhecimento,  personifica-se  no  dialetico  aparente  que  recebeu  a  alcunha  de  sofista  ao 
longo  da  Historia. 
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e  reconhecer  o  tu,  mas  supera  as  relates  descritas  por  sugerir  e  propor  um  modo 
de  agir  cuidadoso  do  outro.  Na  terceira  relagao,  encontro  sete  tragos  do  cuidado 
que  me  permitem  fundamentar  a  nogao  de  hermeneutica  enquanto  etica  do  cuidado 
do  outro. 

Antes  de  aprofundar  essas  dimensoes,  lembro  que  a  preocupagao  de  Gadamer 
era  explicitar  a  concepgao  de  experiencia  hermeneutica,  a  partir  da  estrutura 
relacional  Eu-Tu,  considerando  o  tu  como  a  tradigao,  enquanto  pessoa,  e  que  esse 
nfvel  de  “conhecimento  e  reconhecimento  e  o  que  perfaz  a  terceira  e  mais  elevada 
maneira  da  experiencia  hermeneutica:  a  abertura  para  a  tradigao,  que  e  propria  da 
consciencia  da  histdria  efeituaF P 

Da  afirmagao  acima  decorre  a  primeira  tese,  a  saber,  de  que  cuidar  do  tu 
significa,  inicialmente,  abrir-se  a  ele.  A  abertura  do  eu  ao  tu  e  princfpio  basico  da 
etica  do  cuidado  do  outro,  que  move  a  pratica  e  trama  a  teoria  hermeneutica. 
Estamos,  dessa  forma,  as  voltas  com  um  eu  hermeneuticus  distinto  do  eu  cartesiano. 
Cuidar  implica  abrir-se  ao  mundo  e  ao  horizonte  do  outro,  o  que  nao  significa 
adesao  ingenua  nem  consentimento  cego  do  eu  ao  tu.  Cuidar  enquanto  abrir-se  ao 
tu  significa  permitir  que  a  fala  do  outro  possa  ecoar  e  produzir  efeitos  sobre  o  eu. 
No  cuidado  do  outro,  “eu  tenho  que  deixar  valer  a  tradigao  em  suas  proprias 
pretensoes,  e  nao  no  sentido  de  um  mero  reconhecimento  da  alteridade  do  passado, 
mas  na  forma  em  que  ela  tenha  algo  a  me  dizer”.26  Exercicio  esse  que  redunda  no 
alargamento  da  visao  de  mundo  do  eu,  conforme  sugere  Gadamer:  “Somente 
quando  nos  expomos  a  possfvel  concepgao  oposta,  temos  chances  de  ultrapassar  a 
estreiteza  de  nossos  proprios  pre-conceitos.”27 

Por  outro  lado,  “esta  abertura  nao  e,  definitivamente,  so  por  parte  de  quern 
fala;  preferencialmente,  quern  e  capaz  de  acolher  a  palavra  do  outro  e 
fundamentalmente  aberto.  Se  nao  existe  esta  mutua  abertura,  tampouco  existe 
verdadeiro  vinculo  humano”.28  A  efetivagao  do  cuidado,  enquanto  exercicio  de 
abertura,  se  aplica  tanto  ao  eu  quanto  ao  tu.  Essa  abertura  mutua  e  que  faculta  a 
criagao  de  vinculos  genuinos29  nas  relagoes  humanas.  A  hermeneutica,  tecida  pela 
etica  do  cuidado  do  outro,  na  forma  de  abertura,  compoe  o  que  Gadamer  chama 
de  “consciencia  hermeneutica”,  que  “tern  sua  consumagao  plena  nao  na  certeza 
metodologica  sobre  si  mesma,  mas  na  pronta  disposigao  a  experiencia  que  caracteriza 
o  homem  experiente  face  ao  que  esta  preso  dogmaticamente”.30 


25  GADAMER,  H-G.  Wahrheit  und Methode.  Tubingen:  Mohr  Siebeck,  1999.  GW1,  p.  367  [p.  532]. 

26  GADAMER,  Ei-G.  Wahrheit  und  Methode.  Tubingen:  Mohr  Siebeck,  1999.  GW1 ,  p.  367  [p  532-3] . 

27  GADAMER,  H.  G.  Koselleck,  R.,  Hermeneutik  und Historik.  Heidelberg:  Winter,  1987,  p.  30. 

28  GADAMER,  H-G.  Wahrheit  und  Methode.  Tubingen:  Mohr  Siebeck,  1999.  GW1,  367  [p.  532]. 

29  Ver  ROHDEN,  L.  “Hermeneutica  fllosofica:  uma  configura^ao  entre  a  amizade  aristotelica  e  a 
dialetica  dialogica”.  Sintese  (Belo  Horizonte),  v.  31,  p.  191-212,  2004. 

30  GADAMER,  H-G.  Wahrheit  und  Methode.  Tubingen:  Mohr  Siebeck,  1999.  GW1,  p.  367  [p. 
533]. 
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A  segunda  tese  decorre  da  primeira,  na  medida  em  que,  para  Gadamer,  “no 
comportamento  dos  homens  entre  si  o  que  importa  e  [...]  experienciar  o  tu  realmente 
como  um  tu;  isto  e,  nao  passar  por  alto  sua  pretensao”.31  Cuidar  do  tu  implica  nao 
trata-lo  como  objeto,  mas  trata-lo  “realmente  como  um  tu”,  diferente  do  eu,  com 
suas  pretensoes,  seus  projetos,  sua  historicidade.  Cuidar  e  tomar  a  serio  o  ethos  do 
outro.  Cuidar  significa,  assim,  respeitar  a  alteridade,  a  diferenga  e  mante-las 
tensionalmente.  No  cuidado,  ocorre  uma  fusao  de  horizontes  entre  Eu  e  Tu  que  nao 
dilui  o  eu  e/ou  o  tu,  mas  se  conservam  as  diferengas  numa  unidade  que  potencializa 
ambos.  Assim  como  nao  e  etico  projetar  ou  deduzir  as  pretensoes  do  tu,  tambem 
nao  se  pode  atribuir  significado  univoco  a  tradigao,  porque  ambos  nao  se  esgotam 
com  o  conhecimento  ou  reconhecimento  realizados  por  parte  do  eu.  Antipoda 
desse  modelo  relacional  e  o  dogmatico  que,  assentado  em  seu  radicalismo  cego, 
nao  se  abre  ao  horizonte  do  outro;  corporificado  no  ditador,  ele  nao  cuida,  isto  e, 
nao  respeita,  nao  se  interessa,  nao  acolhe  e  passa  por  cima  das  pretensoes  do  outro. 

A  capacidade  de  deixar  o  outro  expressar-se  aponta  para  outro  componente 
da  etica  do  cuidado  do  outro  na  pratica  e  na  teoria  hermeneutica,  isto  e,  ser  capaz 
de  ouvir.  A  pratica  de  ouvir  o  outro,  alem  de  pressupor,  fomenta  o  vinculo  mutuo 
entre  o  Eu  e  o  Tu.  Conforme  Gadamer, 

pertencer-se  uns  aos  outros  quer  dizer  sempre  e  ao  mesmo  tempo  saber- 
ouvir-uns-aos-outros.  Quando  duas  pessoas  se  compreendem,  isto  nao  quer 
dizer  que  uma  “compreenda”  a  outra,  isto  e,  que  a  domine  e  olhe  de  cima 
para  baixo.  E  igualmente,  “ouvir  o  outro”  nao  significa  simplesmente  realizar 
as  cegas  o  que  o  outro  quer.32 


Ouvir  nao  significa,  pois,  assentir  ao  outro.  Ouvir  o  tu,  em  sua  verdade,  permite 
ampliar  a  forma  do  eu  olhar  e,  consequentemente,  de  agir.  O  exercicio  de  cuidar, 
corporificado  na  atitude  de  ser  todo  ouvido  a  voz  do  outro,  reforga  o  elo,  o  ethos, 
entre  eu  e  o  tu,  o  que  fomenta  o  vinculo  moral  entre  ambos.  Essa  dimensao  do 
cuidado  enquanto  ouvir  e  deixar  o  outro  dizer  tern  relagoes  com  os  temas  eticos  da 
simpatia  e  empatia.33 

Um  desdobramento  da  tese  anterior  que  institui  a  quinta  tese,  e  de  que  cuidar 
do  outro  nao  se  reduz  a  permitir,  a  deixar,  a  acolher  aquilo  que  o  tu  tern  a  dizer, 
mas  tambem  deixar-se  interpelar,  afetar,  tocar  por  aquilo  que  ele  expressa. 
Diferentemente  da  postura  de  alguem  que  recebe  objetiva  e  friamente  a  palavra  do 


31  GADAMER,  H-G.  Wahrheit  undMethode.  Tubingen:  Mohr  Siebeck,  1999.  GW1,  367  [p.  532]. 

32  GADAMER,  EI-G.  Wahrheit  und Methode.  Tubingen:  Mohr  Siebeck,  1999.  GW1,  p.  367  [p.  532]. 

33  Sobre  relagoes  entre  hermeneutica  gadameriana  e  empatia,  ver  KOGLER,  H.  H.  Ethics  and 
Community.  In:  KOGLER,  H.  H.  The  Routledge  Companion  to  Hermeneutics.  Edited  by  Jeff  Malpas 
and  Hans-Helmuth  Gander.  London  and  New  York:  Routledge,  2015.  p.  310-322. 
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tu  que  rompe  o  vinculo  moral  com  ele,  cuidar  significa  tambem  deixar-se  interpelar 
pelo  horizonte  do  tu.  Noutros  termos,  embutido  no  cuidado  do  outro  msito  a 
pratica  hermeneutica,  esta  a  capacidade  de  sensibilizar-se  com  a  opiniao  e  a 
perspectiva  do  outro. 

Implfcito  as  teses  acima,  e  a  instituigao  da  sexta  tese,  ha  um  criterio  objetivo 
que  perpassa  as  dimensoes  elencadas  do  cuidado  a  medida  que  apontam  para  o 
imperativo  de  tratar  o  outro  “sempre  como  fim  em  si”.34  Cuidar  do  outro  significa 
abrir-se,  levar  a  serio,  acolher,  deixar-se  interpelar  pelo  outro  sob  a  egide  de 
reconhece-lo  e  trata-lo  como  fim  em  si  mesmo.  Dito  positivamente,  segundo  a 
regra  de  ouro  da  moral,  cuidar  do  outro  significa  trata-lo,  em  certo  sentido,  como 
gostaria  de  ser  tratado. 

E,  por  fim,  a  setima  tese,  a  mais  radical  que  sustento,  e  de  que,  msito  ao 
conceito  de  hermeneutica  enquanto  etica  do  cuidado,  sua  efetivagao  nao  apenas 
alarga  o  conhecimento  e  a  percepgao  de  mundo,  afeta  e  amplia  nossa  sensibilidade, 
mas,  fundamentalmente,  porque  instiga  o  eu  a  refletir  sobre  seu  modo  de  agir.  Em 
Gadamer,  “a  abertura  em  diregao  ao  outro  implica  o  reconhecimento  de  que  devo 
estar  disposto  a  deixar  valer  alguma  coisa  como  contraposta  a  mim,  mesmo  quando 
nao  seja,  de  fato,  ninguem  que  o  sustente  contra  mim”.35  Alem  de  nao  se  dever 
compreender  o  outro  como  objeto,  o  eu  se  abre  a  possibilidade  de  que  a  palavra  do 
tu  contraria  a  sua  compreensao  de  mundo,  Ihe  diz  respeito  de  tal  forma  que  provoque 
questionamentos  ou  rupturas  no  seu  (do  eu)  horizonte  de  compreensao  e  de  agao. 
Visto  assim,  o  cuidado  do  outro  implica  e  reverte  em  cuidado  de  si  mesmo,  pois,  ao 
ouvir  atentamente  o  outro  o  eu  deixa  a  fala  dele  reverberar  nao  apenas  sobre  seu  modo 
de  pensar,  mas  tambem  sobre  sua  forma  de  agir.  Enfim,  a  reverberagao  etica  da  relagao 
entre  o  eu  e  tu  nao  ocorre  apenas  quando  a  fala  vem  corroborar  o  que  pensam  e  como 
agem,  mas  quando  a  fala  se  contrapoe,  questiona  e  ate  sugere  retificagoes  na  forma  de 
pensar  e  de  agir  de  ambos.  Em  outras  palavras,  cuidar  do  outro  implica  acolher  o  que 
se  quer  ver  e  ouvir,  mas  inclusive  aquilo  que  nao  se  quer  ver  nem  ouvir. 


CONCLUSOES 

Enfim,  a  luz  das  pistas  teoricas  de  Gadamer,  que  podem  ser  reunidas  em  torno 
de  sua  afirmagao  “no  comportamento  das  pessoas  entre  si  o  que  importa  e  [...] 
experienciar  o  tu  realmente  como  um  tu,  isto  e,  nao  passar  por  alto  sua  pretensao”,36 
propus  a  fundamentagao  da  hermeneutica  enquanto  etica  do  cuidado  do  outro. 
Visto  assim,  mostrei  que  a  hermeneutica  nao  se  reduz  a  uma  tecnica  ou  a  metodo 
de  extragao  de  sentidos  ocultos  nos  textos,  uma  vez  que  esta  as  voltas  com  a 
compreensao  do  outro. 

34  GADAMER,  H-G.  Wahrheit  und Methode.  Tubingen:  Mohr  Siebeck,  1999.  GW1,  p.  364  [p.  529]. 

35  GADAMER,  EI-G.  Wahrheit  und  Methode.  Tubingen:  Mohr  Siebeck,  1999.  GW1,  p.  367  [532]. 

36  GADAMER,  El-G.  Wahrheit  und  Methode.  Tubingen:  Mohr  Siebeck,  1999.  GW1,  367  [p.  532]. 
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A  hermeneutica  e  etica  por  comportar  e  propor  um  modo  de  lidar  com  textos 
e  pessoas  pautado  pela  phronesis  e  pelo  cuidado.  Para  isso,  debrucei-me  sobre  a 
rela$ao  trfadica  Eu-Tu,  proposta  por  Gadamer,  extraindo  a  conclusao  de  que, 
negativamente,  o  tu  nao  pode  ser  reduzido  a  um  objeto  e,  posidvamente,  o  eu 
precisa  ouvir,  acolher,  deixar-se  tocar  e  ate  permitir-se  ser  corrigido  pelo  tu.  Cuidar 
comporta  esses  componentes  que  pertencem  a  espinha  dorsal  da  hermeneutica 
enquanto  etica. 

A  forma  de  efetivar  esse  cuidado  do  outro,  que  implica  o  cuidado  de  si  mesmo, 
acontece  dialogicamente,  de  acordo  com  Gadamer,  a  “capacidade  constante  de 
voltar  ao  dialogo,  isto  e,  de  ouvir  o  outro,  parece-me  ser  a  verdadeira  eleva$ao  do 
homem  a  sua  humanidade”,37  de  modo  que 


se  nao  apreendermos  a  virtude  da  hermeneutica,  isto  e,  se  nao  reconhecermos 
que  se  trata,  em  primeiro  lugar,  de  compreender  o  outro,  a  fim  de  ver  se, 
quem  sabe,  nao  sera  possfvel,  afinal,  algo  assim  como  solidariedade  da 
humanidade  enquanto  um  todo,  tambem,  no  que  diz  respeito  a  um  viver 
junto  e  a  um  sobreviver  com  o  outro,  entao  -  se  isso  nao  acontecer  -  nao 
poderemos  realizar  as  tarefas  essenciais  da  humanidade,  nem  no  que  tern  de 
menor  nem  no  que  tem  de  maior.38 


Enfim,  a  hermeneutica  enquanto  etica  do  cuidado  do  outro  nao  se  constitui 
num  tratado,  num  conjunto  de  regras,  mas  institui-se  como  uma  arte,  um  exercicio, 
uma  pratica  de  respeito  a  alteridade  e  as  complexidades  historicas.  Nao  se  trata, 
pois,  de  um  moralismo  de  regras  abstratas,  mas  de  uma  experiencia  pautada  pela 
releitura  da  regra  de  ouro,  a  saber,  de  cuidar  do  outro  assim  como  gostaria  que  fosse 
cuidado  por  ele. 
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CAPITULO  36 


A  EDUCABILIDADE  DAS  EMOgCES 
EM  MARTHA  NUSSBAUM 


Angelo  Vitorio  Cenci 
Eldon  Henrique  Muhl 
Cldudio  Almir  Dalbosco 
Edison  Alencar  Casagranda 


“As  emofoes  configuram  a  paisagem  de  nossa  vida  mental  e  social.  Como  os 
1 acidentes  geologicos  que  um  viajante  pode  descobrir  em  uma  paisagem,  onde 
ate  recentemente  so  se  via  uma  planicie,  imprimem  a  nossas  vidas  um  cardter 
irregtdar,  incerto  e propenso  a  vaivens”  (Nussbaum,  2008,  p.  21). 


iNTRODUgAO 

Martha  Nussbaum  demarca  posigao  teorica  dentro  do  cenario  contemporaneo, 
permeado  por  uma  infinidade  de  concepgoes  sobre  as  emogoes.  A  autora  apresenta 
uma  teoria  cognitivo-avaliadora  das  emogoes,  o  que  significa  que,  ao  inves  de 
concebe-las  como  forgas  cegas  e  irracionais,  toma-as  como  jui'zos  de  valor.  Nessa 
medida,  elas  expressam  tanto  a  grandeza  e  a  singularidade  quanto  a  vulnerabilidade 
constitutiva  dos  humanos.  As  emogoes,  assim  concebidas,  estao  longe  de  expressarem 
manifestagoes  irracionais,  pois  incorporam  pensamentos,  por  vezes  complexos,  sobre 
pessoas  ou  coisas  que  tern  importancia  para  os  agentes.  Normativamente,  nao  podem 
ser  consideradas  irracionais  em  razao  de  serem  cognitivas  e  baseadas  em  crengas. 
Elas  podem  ser  qualificadas  como  verdadeiras  ou  falsas,  de  acordo  com  as  crengas 
que  constituem  a  base  de  seu  fundamento;  podem,  inclusive,  ser  modificadas 
mediante  uma  transformagao  da  crenga  que  esta  nessa  base.  Em  razao  de  que  as 
avaliagoes  nao  sao  sempre  corretas,  podem  ser  verdadeiras  ou  falsas  e,  pois,  suscetiVeis 
de  serem  transformadas  mediante  aprendizagem.  fda,  pois,  um  elemento  cognitivo 
e  normativo  que  as  acompanha  e,  se  as  crengas  que  as  sustentam  podem  ser 
modificadas,  isso  significa  que  as  emogoes  podem  ser  educadas.  E  precisamente 
nesse  ponto  que  reside  o  aspecto  central  do  presente  texto  e,  a  nosso  ver,  nele 
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encontra-se  uma  das  mais  significativas  contribuiqoes  do  pensamento  de  Nussbaum 
a  educaqao. 

O  presente  texto  visa,  pois,  a  explorar  o  tema  da  educabilidade  das  emoqoes 
em  Nussbaum  e  o  fara  em  tres  etapas.  Principiamos  explorando  o  modo  como  a 
autora  apresenta  sua  teoria  cognitivo-avaliadora  das  emoqoes,  mostrando  que  ela  o 
faz  a  partir  de  um  vies  neoestoico  e  mediante  uma  antropologia  das  emoqoes.  No 
segundo  passo,  indicamos  que  a  teoria  cognitivo-avaliadora  relaciona  as  emoqoes  a 
ideia  de  eudaimonia  do  sujeito,  uma  vez  que,  se,  por  um  lado,  as  emoqoes  remetem 
para  a  nossa  vulnerabilidade,  por  outro  apontam  para  a  possibilidade  do 
florescimento  humano.  Nesse  sentido,  sua  teoria  etico-antropologica  vincula  um 
ideal  eudaimonista  de  vida  boa,  mas  adaptado  a  modernidade.  Por  fim,  tratamos 
de  modo  mais  especiTico  da  educabilidade  das  emoqoes,  as  quais  sao  consideradas 
pela  autora  como  um  “poderoso  veiculo  de  ensino  social”. 


1  Uma  teoria  das  EMogOES  cognitivo-avaliadora  e  articulada 

AO  PROBLEMA  DA  VULNERABILIDADE  HUMANA 

Ao  retomar  e  atualizar  o  tema  das  emoqoes,  Nussbaum  o  faz  a  partir  de  um 
vies  neoestoico  e  mediante  uma  antropologia  das  emoqoes.  Para  ela,  as  emoqoes 
possuem  um  teor  cognitivo  enquanto  permeadas  de  inteligencia  e  discernimento 
sobre  os  objetos  que  nos  rodeiam.  E,  ademais,  sao  avaliadoras  -  formas  de  juizo  - 
porque  englobam  um  pensamento  sobre  a  relevancia  de  tais  objetos  (Nussbaum,  2008, 
p.  45).  Sua  teoria  mostra  que  as  emoqoes  sao,  utilizando  as  palavras  do  escritor  Marcel 
Proust,  “acidentes  geologicos  do  pensamento”.  A  autora  se  distancia,  pois,  das  teorias 
que  concebem  as  emoqoes  como  energias  ou  impulsos  irracionais  de  caracter  animal, 
sem  nenhuma  conexao  com  nossos  pensamentos,  representaqoes  ou  valoraqoes. 

Uma  tal  antropologia  aparece  expllcita  em  sua  abordagem  sobre  a  pessoa  e  em 
sua  concepqao  da  vida  humana.  Nessa  antropologia,  o  conceito  de  vulnerabilidade, 
que  remonta  aos  gregos,  e  central.  Isso  pode  ser  observado  na  seguinte  definiqao: 

As  emoqoes  [...]  comportam  juizos  relativos  a  coisas  importantes,  avaliaqoes 
nas  quais,  atribuindo  a  um  objeto  externo  relevancia  para  nosso  bem  estar, 
reconhecemos  nossa  natureza  vulneravel  e  incompleta  frente  a  partes  do 
mundo  que  nao  controlamos  plenamente  (2008,  p.  41). 

Esse  mesmo  aspecto  aparece  em  outra  passagem,  no  mesmo  texto,  ao  defender 
uma  versao  modificada  da  concepqao  de  emoqoes  dos  estoicos  gregos,  de  acordo 
com  a  qual 
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as  emoqoes  sao  uma  forma  de  juizo  valorativo  que  atribui  a  certas  coisas  e 
pessoas  fora  do  controle  do  ser  humano  uma  grande  importancia  para  o 


florescimento  humano.  Dessa  maneira,  as  emogoes  sao  efetivamente  um 
reconhecimento  de  nossas  necessidades  e  de  nossa  falta  de  autossuficiencia 
(Nussbaum,  2008,  p.  44). 


Esse  tema  e  explorado  por  Nussbaum  ja  em  Afragilidade  do  bem  (1995),  uma 
de  suas  primeiras  e  mais  importantes  obras.  Nesse  livro,  discudndo  com  a  tragedia 
grega  do  seculo  V  a.C.  e  com  a  filosofia  grega  do  seculo  IV  a.C.,  explora  as  tensoes 
existentes  entre  a  fortuna  (acaso)  na  vida  humana  e  a  aspiragao  moral  por  uma  vida 
bem  vivida.  Todavia,  alem  da  tragedia,  e  Aristoteles  quern  serve  de  referenda  a 
autora  sobre  o  tema.  Nesse  sentido,  sua  teoria  antropologica  vincula  um  ideal 
eudaimonista  de  vida  boa,  mas  adaptado  a  modernidade.  Sua  concepgao  de  vida 
boa  ou  bem  viver  aborda  as  esferas  de  desenvolvimento  e  os  objetos  do  mundo  aos 
quais  e  atribuido  um  valor  intrinseco,  de  modo  que,  ao  menos  certas  coisas  e 
pessoas,  que  escapam  do  controle  do  agente  humano  possuem  um  valor  efetivo 
para  este.  As  emogoes  expressam  a  importancia  tida  por  coisas  e  pessoas  que  estao 
fora  do  controle  do  agente. 

Em  Nussbaum,  a  eudaimonia  pode  ser  entendida  como  o  conjunto  dos 
objetivos  de  um  sujeito,  incluindo  uma  hierarquizagao  destes  e  o  reconhecimento 
de  sua  vulnerabilidade.  As  emogoes  sao  o  resultado  da  abertura  do  ser  humano 
para  os  objetos  considerados  por  este  como  valiosos  e  que  escapam  a  seu  controle, 
revelando  suas  limitagoes,  mas  tambem  os  recursos  dos  quais  dispoem  para 
desenvolver-se  em  um  mundo  permeado  por  incertezas  e  pelo  acaso.  Nesse  sentido, 
argumenta,  as  emogoes  “sao  nossa  forma  de  registrar  como  sao  as  coisas  a  respeito 
dos  elementos  externos  (isto  e,  incontrolados)  que  consideramos  relevantes  para 
nosso  bem  estar”  (2008,  p.  24). 

Emogao  e  um  conceito  que  se  refere  a  juizos  (concepgao  neoestoica),  e  as 
reagoes  fisiologicas  sao  entendidas  como  manifestagoes  do  tipo  de  juizos  referidos 
as  emogoes.  Todavia,  ha  juizos  que  nao  envolvem  a  eudaimonia.  Na  metafora 
de  Nussbaum,  dos  acidentes  (ou  sublevagoes)  geologicos  do  pensamento,  tais 
juizos  sao  representados  como  planicies.  Por  outro  lado,  existem  juizos  que 
envolvem  nossa  eudaimonia  em  maior  ou  menor  medida  resultando  em 
ondulagoes  ou,  inclusive,  em  montanhas  e  abismos.  Esse  e  o  caso  das  emogoes. 
As  emogoes,  portanto,  nao  sao  forgas  cegas,  irracionais,  mas  envolvem  um  juizo  de 
tipo  especial. 

Sua  abordagem  e  denominada  “neoestoica”  em  razao  de  definir  as  emogoes 
em  termos  de  juizos  avaliativos,  mas  se  distingue  dos  estoicos  em  seu  aspecto 
normativo,  ou  seja,  Nussbaum  considera  que  as  emogoes  sao  parte  de  uma  vida 
boa,  de  modo  a  complementar  a  concepgao  dos  estoicos  com  a  eudaimonia 
aristotelica.  Para  a  autora,  o  erro  dos  estoicos  estaria  em  deter-se  simplesmente  na 
identificagao  entre  emogao  e  juizo,  deixando  de  lado  o  entrelagamento  dos  juizos 
com  nossa  eudaimonia. 
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Para  o  estoico,  a  percepqao  da  realidade  se  impoe  e  nao  se  deixa  controlar. 
Todavia,  entende  ser  possivel  controlar  os  juizos  que  acompanham  a  percepqao  da 
realidade.  As  paixoes  sao  entendidas  pelos  estoicos  como  erros  de  juizo  acerca 
de  tal  percepqao,  pois  o  que  nos  afeta  nao  e  algo  da  realidade  -  como  a  morte 
ou  a  tristeza,  por  exemplo  -  mas  o  juizo  formado  sobre  ela  (Aurelio,  2008, 
VIII,  47,  p.  175).  Por  essa  razao,  para  os  estoicos  o  ponto  central  incide  sobre 
o  ap render  a  corrigir  o  juizo  e  mudar  a  forma  de  ver  as  coisas  para  que  nao 
mais  nos  perturbem.  Liberar-se  das  paixoes  implica  aprender  a  ver  a  realidade 
de  outro  modo,  o  que  constitui  o  caminho  para  a  ataraxia  -  a  imperturbabilidade 
da  alma. 

Para  Nussbaum,  o  processo  acima  nao  se  faz  como  reversao  do  objeto/ 
paixao  que  nos  afeta  ao  juizo  que  a  expressa  para  eliminar  o  objeto,  mas  como 
juizo  referido  a  um  objeto  externo  (uma  emoqao,  que  nos  afeta  e  exprime  nossa 
vulnerabilidade)  e  seu  entrelaqamento  com  nossa  eudaimonia.  Ao  inves  de 
reversao  haveria  circularidade  no  bom  sentido  de  palavra,  ou  seja,  do  juizo 
para  a  eudaimonia  e  desta  novamente  para  o  juizo.  Aqui  o  objeto  nao  e  nem 
pode  ser  eliminado,  pois  esta  vinculado  a  nosso  sistema  de  crenqas,  partilhado 
intersubjetivamente,  e  a  nossa  eudaimonia  enquanto  sistema  de  fins 
subjetivamente  valiosos.  O  que  esta  na  base  da  teoria  cognitivisto-avaliadora 
de  Nussbaum  e  o  argumento  de  que,  subjacente  a  maioria  das  emoqoes,  existem 
crenqas  e  pensamentos  que  fornecem  ao  individuo  uma  imagem  do  mundo 
que  este  compartilha  com  os  outros.  Crenqas,  todavia,  pressupoem  desejos  que 
se  ancoram  no  sistema  de  objetivos  e  fins  a  serem  aspirados  ( eudaimonia ).  Isso 
significa  que  as  emoqoes  nao  sao  algo  natural  e  espontaneo,  mas  constituidas 
na  interdependence  e  na  interaqao  com  os  outros. 

Conceber  as  emoqoes  em  sentido  cognitivo-avaliador  significa  que  vivenciar 
uma  emoqao  supoe  abrir-se  ao  valor  de  coisas  que  existem  fora  de  nos  e,  em 
determinada  medida,  abandonar  o  objetivo  de  controle  absoluto  sobre  nos 
mesmos  e  sobre  o  que  nos  rodeia.  Com  essa  posiqao,  Nussbaum  confronta  as 
teorias  que  reduzem  o  discernimento  a  calculo  de  interesses  ou  a  uma  analise 
do  tipo  custo-beneficio  e  que  acentuam  o  ideal  de  autocontrole,  desconsiderando 
a  vulnerabilidade  intrinseca  ao  ser  humano.  Nussbaum  se  volta  principalmente 
contra  a  teoria  da  escolha  racional,  inscrita  no  movimento  Law  and  Economics, 
liderada  por  Richard  Posner,  que  defende  a  posiqao  de  que  somente  e  possivel 
respeitar  as  escolhas  do  sujeito  como  racionais,  no  sentido  normativo  se  for 
possivel  demostrar  que  se  adequam  ao  conceito  utilitarista  de  maximizaqao 
racional,  sem  levar  em  conta  a  influencia  de  fatores  emocionais.  A  moralidade, 
sob  esta  perspectiva,  e  considerada  como  um  sistema  de  principios  a  serem 
apreendidos  pelo  entendimento  -  de  modo  objetivo  e  imparcial  -,  enquanto  as 
emoqoes  sao  tomadas  como  motivaqoes  que  podem  tanto  dar  suporte  quanto 
subverter  nossa  escolha  de  agir,  de  acordo  com  tais  principios. 
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Posner,  lider  de  tal  movimento,  defende,  no  livro  A  economia  da  justiga  (2010), 
que  as  pessoas  sao  maximizadoras  racionais  da  satisfagao  propria.  A  premissa  da 
teoria  da  escolha  racional  e  a  de  que  a  racionalidade  economica  das  pessoas  e  o  que 
as  leva  a  agir  visando  sempre  a  maximizagao  de  seu  bem-estar.  A  vida  social 
resultaria  das  agoes  racionais  dos  individuos  que  usam  os  meios  dispomveis 
para  alcangar  seus  fins  guiados  pelo  maior  custo-beneficio  possivel.  Com  essa  posigao, 
Posner  nao  oferece  uma  explicagao  das  emogoes  nem  da  relagao  destas  com  as  ere  11915, 
mas  assume  que  somente  e  possivel  respeitar  as  escolhas  dos  sujeitos  como  escolhas 
racionais,  se  for  possivel  demostrar  que  se  adequam  ao  conceito  udlitarista  de 
maximizagao  racional,  sem  que  expressem  a  influencia  dos  fatores  emocionais. 

De  todo  modo,  o  componente  cognitivo  das  emogoes  pode  ser 
exemplificado  com  a  repugnancia,  uma  emogao  negativa  que  determinadas 
pessoas  ou  grupos  sentem  em  relagao  a  outras  pessoas.  A  repugnancia  possui 
tal  componente  relacionado  as  ideias  de  contaminagao  e  de  impureza  produzidas 
pelos  objetos  -  como  as  excrecencias  do  corpo  -,  que  evidenciam  nossa  condigao 
animal  e  mortal  e,  portanto,  nossa  impotencia  diante  de  determinados  assuntos- 
chave  da  vida.  A  repugnancia,  quando  vinculada  ao  narcisismo  infantil,  gera 
consequencias  daninhas,  o  que  pode  ser  explicado  em  dois  passos:  (a)  “para  tomar 
distancia  da  propria  animalidade  resulta  eficaz  projetar  os  tragos  dessa  animalidade 
(como  o  mau  cheiro,  a  viscosidade  e  a  sujeira)  sobre  algum  grupo  de  pessoas”;  (b) 
por  conseguinte,  passa-se  a  tratar  “essas  pessoas  como  agentes  de  contaminagao  ou 
impureza,  transformando-as  numa  classe  inferior  e,  mais  concretamente,  numa 
fronteira  ou  ‘zona  intermediaria’  entre  a  pessoa  que  sente  repugnancia  e  os  tragos 
tao  temidos  e  estigmatizados  da  animalidade”  (Nussbaum,  2010,  p.  58). 

As  emogoes  desempenham  um  papel  fundamental  no  que  concerne  a  nosso 
“sistema  de  raciocinio  ou  discernimento”  acerca  da  agao.  Por  essa  razao, 
Nussbaum  aproxima-se  das  pesquisas  empiricas  do  neurocientista  Antonio 
Damasio.  Este  mostra  as  relagoes  existentes  entre  emogoes  e  faculdades  cognitivas 
e  desenvolve  a  tese  de  que  a  distingao  razao-emogao  e  imprecisa  e  enganosa,  pois  as 
emogoes  sao  formas  de  consciencia  inteligente  e  servem  de  guia  interno  ao  sujeito 
para  este  agir  diante  das  circunstancias  que  encontra.  Afirma  Damasio: 


Os  sentimentos,  juntamente  com  as  emogoes  que  os  originam,  nao  sao  um 
luxo.  Servem  de  guias  internos  e  ajudam-nos  a  comunicar  aos  outros  sinais 
que  tambem  os  podem  guiar.  E  os  sentimentos  nao  sao  intangiveis  nem 
ilusorios.  Ao  contrario  da  opiniao  cientifica  tradicional,  sao  precisamente 
tao  cognitivos  como  qualquer  outra  percepgao  (2012,  p.  19). 

Nesse  diregao,  Nussbaum  conclui  que  as  emogoes  fornecem  aos  seres  humanos 
um  sentido  que  lhes  permite  relacionar  o  mundo  com  seu  conjunto  de  objetivos  e 
projetos  proprios  (eudaimonid) . 
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2  As  EMOgOES  SE  BASEIAM  EM  CREN^AS  E  VINCULAM  UM 

“eudaimonismo” 

A  relagao  entre  crengas  e  emogoes  e  complexa.  Mudar  uma  crenga  requer 
atengao  e  muito  autoexame  e,  mesmo  assim,  implica  risco  de  fracasso.  As  crengas 
podem  ser  erradas  ou  infundadas  e,  nesse  caso,  as  emogoes  que  se  sustentam  sobre 
elas  se  encontrariam  desajustadas  em  relagao  aos  objetos  que  as  provocam.  A 
desproporgao  entre  o  objeto  e  a  emogao  e  percebida  somente  a  luz  do  que  se 
considera  realmente  importante  para  o  desenvolvimento  de  uma  vida  humana  plena. 
Muitas  vezes  sustentamos  crengas  contraditorias,  sobretudo  advindas  de  longa  data. 
E  o  caso  das  crengas  avaliadoras  que  estabelecemos  na  infancia,  com  base  em  relagoes 
de  afeto  de  grande  intensidade.  Nesse  caso,  alerta  Nussbaum,  “muda-las,  como 
Seneca  sabia,  demanda  uma  vida  inteira  de  autoexame  e  nem  sequer  assim  se  obtem 
sempre  exito”  (2008,  p.  59). 

Para  a  autora,  mesmo  sendo  cognitivas  e  avaliadoras,  as  emogoes  nao  se 
expressam  necessariamente  mediante  a  linguagem.  Em  razao  de  as  emogoes  serem 
concebidas  como  juizos,  a  tendencia  e  toma-las  como  expressaveis  mediante  a 
linguagem  judicativa.  Isso  excluiria  delas  os  animais  e  as  criangas  pequenas.  Ocorre 
que  pesquisas  sobre  animais  confirmam  o  fato  de  estes  possuirem  emogoes.  Para 
dar  conta  da  questao  da  linguagem,  Nussbaum  (2008)  destaca  entao  que  as  avaliagoes 
cognitivas  nao  necessariamente  sao  objetos  de  autoconsciencia  reflexiva  (os  animais 
nao  humanos  nao  a  possuem). 

Os  animais  e  os  humanos  podem  discriminar  o  que  os  ameaga  e  o  que  nao  os 
ameaga  sem  exercerem  a  autoconsciencia.  Determinados  animais  demonstraram 
ter  emogoes  sem  nunca  terem  evidenciado  autoconsciencia,  ao  passo  que  os  humanos 
a  possuem,  mas  nem  sempre  a  utilizam.  Isso  se  deve  ao  fato  de  que  os  humanos 
podem  sentir-se  acolhidos  ou  vivenciar  uma  situagao  de  agressao,  por  exemplo, 
sem  que  analisem  seus  sentimentos  a  esse  respeito.  Mesmo  quando  implicam 
autoconsciencia,  ainda  assim  as  emogoes  nem  sempre  estao  relacionadas  a  linguagem. 
E  por  essa  razao  que  somente  os  humanos  sao  capazes  de  traduzir  verbal  ou 
simbolicamente  o  conteudo  de  suas  emogoes.  Todavia,  tal  capacidade  nao  significa 
que  os  animais  nao  experimentem  emogoes.  Em  suma,  o  que  ocorre  e  que  neles  as 
emogoes  nao  sao  baseadas  na  autorreflexao  e,  por  conseguinte,  nao  podem  expressa- 
las  mediante  a  linguagem. 

De  outra  sorte,  frequentemente  as  emogoes  sao  entendidas  como  algo  corporal, 
derivado  de  uma  parte  animal  de  nossa  natureza,  ou  seja,  como  impulsos  irreflexivos 
que  conduzem  as  pessoas,  independentemente  da  maneira  como  essas  concebem  o 
mundo.  As  teorias  que  identificam  as  emogoes  com  impulsos  irracionais  isolam  as 
emogoes  das  crengas,  negando  que  os  pensamentos  formem  parte  daquelas.  Mesmo 
que  todas  as  emogoes  impliquem  um  processo  corporal,  elas  nao  podem  ser 
dissociadas  de  sua  vinculagao  com  o  pensamento.  Nussbaum  caracteriza  da  seguinte 
forma  o  “adversario”  de  sua  teoria  das  emogoes: 
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Trata-se  da  perspectiva  segundo  a  qual  as  emoqoes  sao  “movimentos 
irracionais”,  energias  irreflexivas  que  simplesmente  conduzem  a  pessoa,  sem 
estarem  vinculadas  as  formas  com  que  esta  percebe  ou  concebe  o  mundo.  Se 
movem  e  impulsionam  a  pessoa  como  rajadas  de  vento  ou  correntes  marinhas, 
de  uma  forma  obtusa,  sem  visao  de  um  objeto  nem  crenqas  sobre  o  mesmo. 
Nesse  sentido,  nao  nos  “puxam”,  senao  que  nos  “empurram”  (Nussbaum, 
2008,  p.  46-47,  grifos  da  autora). 


A  autora  apresenta  quatro  argumentos  para  fazer  frente  a  posiqao  ‘adversaria’ 
que  defende  as  emoqoes  como  formas  cegas  e  irracionais,  destituidas  de  c retinas  e 
pensamentos: 

(a)  o  que  distingue  as  emoqoes  dos  impulsos  naturais  e  o  fato  de  elas  possufrem 
objeto,  isto  e,  referirem-se  a  algo.  E  o  que  ocorre,  por  exemplo,  com  o  medo, 
que  depende  de  possuir  um  objeto,  como  a  representaqao  de  uma  ameaqa  que 
acreditamos  poder  nos  atingir; 

(b)  esse  objeto  possui  um  carater  intencional  determinado  e  a  emoqao  depende 
da  propria  forma  de  perceber  e  interpretar  os  objetos  que  nos  rodeiam.  E  algo 
ativo,  mesmo  que  dirigida  a  um  objeto  que  ja  nao  mais  existe  ou  que  nunca  existiu. 
O  referir-se  a  algo  faz  parte  da  identidade  das  emoqoes.  Por  essa  razao,  por  exemplo, 

o  que  distingue  o  medo  da  esperanqa,  o  medo  da  afliqao,  o  amor  do  odio, 
nao  e  tanto  a  identidade  do  objeto  -  que  pode  nao  mudar  -  mas  a  forma  de 
ve-lo;  [...]  na  afliqao,  objetos  ou  pessoas  importantes  sao  concebidos  como 
perdidos;  no  amor,  como  investidos  de  uma  especie  de  resplendor  especial 
(Nussbaum,  2008,  p.  50); 

(c)  se  o  que  define  a  emoqao  nao  e  tanto  a  identidade  do  objeto,  mas  a  forma 
de  percebe-lo,  entao,  como  ja  referimos,  as  emoqoes  se  sustentam  em  crenqas, 
geralmente  muito  complexas,  acerca  dos  objetos.  Assim,  um  mesmo  objeto 
pode  provocar  medo,  afliqao  ou  compaixao.  Tudo  depende  das  crenqas  que  se 
possui  sobre  ele.  Somente  um  exame  reflexivo  dos  proprios  pensamentos 
permitira  discriminar  essas  emoqoes.  Em  outros  termos,  as 

crenqas  sao  essenciais  para  a  identidade  da  emoqao:  por  si  mesmo,  o 
sentimento  de  agitaqao  nao  me  indicara  se  o  que  estou  experimentando  e 
medo,  afliqao  ou  compaixao.  Somente  um  exame  dos  pensamentos  pode 
discriminar  entre  essas  emoqoes  (Nussbaum,  2008,  p.  52); 


(d)  por  fim,  e  necessario  que  o  objeto  ao  qual  se  refere  a  emoqao  se  encontre 
investido  de  algum  tipo  de  valor  ou  importancia  para  a  pessoa  que  o  contempla, 
pois,  do  contrario,  nao  poderia  provocar  emoqao  alguma. 


535 


Os  objetos  sao  considerados  importantes  porque  vinculam-se  ao  esquema  de 
metas  vislumbradas  para  o  florescimento  da  pessoa,  ou  seja,  “o  objeto  da  emo^ao  e 
visto  como  importante para  algum  papel  que  desempenha  na  propria  vida  da  pessoa” 
(Nussbaum,  2008,  p.  53  -  grifos  da  autora).  Nesse  senddo,  o  que  gera  medo  nao 
sao  as  catastrofes  que  acontecem  em  diferentes  lugares  do  mundo,  mas  a  ideia  de 
dan  os  iminentes  que  podem  afetar  diretamente  nossos  apegos  e  projetos  mais 
preciosos.  O  interesse  por  acontecimentos  distantes  ou  por  eventos  do  passado 
significa  que  a  pessoa  os  revesdu  de  importancia  dentro  de  seu  esquema  de  fins  e 
objedvos. 

As  emoqoes  nao  apenas  se  vinculam  a  importancia  real  de  seu  objeto  como 
tambem  representam  o  compromisso  da  pessoa  com  o  objeto,  na  medida  em  que 
este  e  parte  de  seu  sistema  de  fins.  Por  essa  razao,  argumenta  a  autora,  “nos  casos 
negativos  a  pessoa  sente  que  as  emo^oes  destro^am  o  eu:  porque  tern  a  ver  comigo 
mesmo,  com  meus  pianos  e  objedvos,  com  o  que  e  importante  em  minha  propria 
concep^ao  [...]  do  que  significa  viver  bem”  (Nussbaum,  2008,  p.  55).  A  teoria 
cognitivo-avaliadora  das  emoqoes  entende,  pois,  que  as  emoqoes  tern  a  ver  com  o 
florescimento  do  sujeito  que  as  possui  e  esta  vinculada  a  uma  teoria  eudaimonista 
que  busca  responder  a  pergunta  sobre  o  que  significa  uma  vida  humana  plena.  A 
concep$ao  de  eudaimonia  de  uma  pessoa  deve  incluir  tudo  aquilo  a  que  ela  atribui 
um  valor  intrfnseco.  Nesse  ponto,  Nussbaum  vai  alem  tanto  dos  estoicos  quanto 
dos  teoricos  da  escolha  racional.  Dos  primeiros,  por  vincular  os  jui'zos  a  eudaimonia-, 
dos  ultimos,  pelo  fato  de  que  as  aqoes,  relates  e  pessoas  nela  incluidas  nao  sao 
valoradas  em  razao  de  uma  relaqao  instrumental  associada  a  satisfaqao  ou  ao  calculo 
de  vantagens  e  interesses  egoistas  do  agente. 


3  A  EDUCABILIDADE  DAS  EMOgOES 

Como  vimos  acima,  se  na  base  das  emo$oes  existem  crenqas  que  podem  ser 
modificadas,  as  emoqoes  podem  ser  aprendidas  e  tambem  modificadas,  o  que  abre 
espaqo  para  sua  educabilidade.  As  bases  da  vida  emocional  sao  desenvolvidas  desde 
muito  cedo  no  ser  humano,  pois  ja  na  primeira  infancia  aparecem,  entre  outras 
emoqoes,  o  amor,  o  odio,  a  vergonha  originaria,  a  inveja  e  a  culpa.  Depois  aparecem 
outras  emoqoes  como  a  repugnancia,  relacionada  as  ideias  de  contamina^ao  e 
impureza  e  que  pode  ser  projetada  sobre  pessoas  ou  grupos  estigmatizados.  Para 
Nussbaum,  as  emo$oes  constituem-se  um  “poderoso  veiculo  de  ensino  social”, 
mediante  as  quais  sao  ensinadas  as  crianqas  ideias  sobre  o  que  e  temivel,  odioso, 
repugnante  ou  sobre  o  que  e  digno  de  compaixao  e  amor.  Por  exemplo,  atraves  do 
ensino  relativo  a  repugnancia  e  a  seus  objetos,  as  sociedades  transmitem  de  modo 
potente  atitudes  sobre  a  condigao  animal,  a  mortalidade  e  os  aspectos  relacionados 
a  genero  e  a  sexualidade  (Nussbaum,  2006,  p.  1 1 8).  Nao  bastasse,  emoqoes  como  o 
medo  ou  o  odio  racial  nao  sao  apenas  impulsos  irracionais,  que  devem  ser  domados 
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atraves  da  repressao,  pois  pode-se  refledr  a  seu  respeito.  Por  mais  complexo  que 
isso  seja,  as  emogoes  podem,  pois,  mudar,  bastando  que  se  transformm  as  crengas 
equivocadas  que  estao  em  sua  base  (Nussbaum,  2006,  p.  50). 

As  emogoes  sao  esse  poderoso  veiculo  de  ensino  social  porque  expressam  um 
conjunto  de  atitudes  relacionadas  a  diversas  questoes  que  envolvem  tanto  a  grandeza 
do  humano  quanto  sua  vulnerabilidade.  Por  meio  delas  aprende-se  atitudes 
relacionadas  ao  amor  e  a  compaixao,  mas  tambem  a  nossa  condigao  animal  e  a 
nossa  mortalidade.  Mediante  a  repugnancia  projetada  sobre  pessoas  ou  grupos,  as 
criangas  podem  aprender  a  estabelecer  desigualdades  e  hierarquias  de  forma  a 
marginalizar  outras  criangas,  estigmatizando-as  e  posicionando-se  como  superiores 
a  elas.  Esse  tema  e  particularmente  sensivel  em  razao  de  que  a  tendencia  em  segregar 
ou  a  denegrir  o  que  e  estranho  advem  das  profundezas  de  nossa  he  ran 5a  evolutiva 
(Nussbaum,  2010,  p.  65;  Cortina,  2017,  p.  72ss). 

Por  essa  razao,  ha  que  se  dar  importancia  a  orientagao  da  onipotencia  infan  til. 
Como  observa  a  autora  (2010),  inspirada  em  Rousseau,  a  debilidade  e  as  carencias 
da  crianga  podem  gerar  uma  dinamica  capaz  de  causar  nao  apenas  deformagoes 
eticas,  mas  tambem  condutas  crueis.  Por  essa  razao,  o  narcisismo  infantil  e  a 
tendencia  a  dominagao  a  ele  ligada  deve  ser  bem  orientado.  O  vinculo  entre 
narcisismo  infantil  e  repugnancia  gera  efeitos  deformadores,  pois,  “para  tomar 
distancia  da  propria  animalidade  resulta  eficaz  projetar  tragos  dessa  animalidade 
[...]  sobre  algum  grupo  de  pessoas”  (Nussbaum,  2010,  p.  58).  A  repugnancia 
projetiva  mostra  entao  que  o  desejo  narcisista  original  de  escravizar  os  pais  resulta 
na  ansia  de  dominagao  sobre  os  outros  e  de  constituigao  de  hierarquias  sociais.  Isso 
significa  que,  se  ha  nas  emogoes  um  potencial  humanizador  extremamente  valioso 
para  a  vida  moral,  ha  tambem  a  necessidade  de  se  dar  muita  atengao  as  inclinagoes 
perversas,  como  aquelas  vinculadas  a  emogoes  como  a  vergonha  e  a  repugnancia 
projetiva.  Outro  exemplo  de  inclinagao,  que  vai  em  sentido  oposto  a  capacidade 
de  pensamento  autonomo  e  da  consideragao  dos  outros  e  a  obediencia  a  autoridade. 
Nussbaum  (2010)  cita  os  estudos  de  Stanley  Milgram  que  comprovaram  que  as 
pessoas  podem  tomar  decisoes  irresponsaveis,  quando  se  eximem  da  responsabilidade 
por  suas  proprias  decisoes,  atribuindo-as  a  alguma  figura  de  autoridade. 

Esses  fatores  resultam  numa  grande  ameaga  para  uma  sociedade  democratica, 
uma  vez  que  nessa  presume-se  a  capacidade  de  respeito  mutuo  e  de  igualdade  entre 
os  cidadaos.  A  aprendizagem  sobre  nossa  vulnerabilidade,  propria  de  humanos 
que  somos,  se  constitui  entao  como  central,  pois  somente  o  seu  reconhecimento 
possibilita  ao  sujeito  a  capacidade  de  compreensao,  o  poder  ver  a  outra  pessoa 
como  fim  em  si  ao  inves  de  toma-la  como  simples  meio  a  seu  dispor.  Resulta,  pois, 
de  grande  significado  a  “formagao  de  sentimentos  compreensivos”  mediante  a 
“experiencia  empatica”,  associados  as  condutas  de  ajuda  e  colaboragao  com  os  outros 
(Nussbaum,  2010,  p.  63).  Fundamental,  nesse  sentido,  e  que  a  crianga  receba  uma 
educagao  que  Ihe  possibilite  aprender  a  governar  as  emogoes  e  a  desenvolver  a 
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compreensao  e  o  interesse  pelas  necessidades  dos  outros,  assim  como  os  veja  como 
pessoas  dotadas  dos  mesmos  direitos. 

Todavia,  cultivar  a  compreensao  nao  e  condiqao  suficiente  para  superar  a  forqa 
da  exclusao  e  do  preconceito,  uma  vez  que  ela  pode  ser  cultivada  de  modo  seledvo 
entre  apenas  aqueles  que  nos  sao  semelhantes  (mesma  etnia,  mesma  classe  social, 
etc.).  Pode  ocorrer  de  a  compreensao  ser  aliada  a  emoqoes  como  a  repugnancia 
projetiva  e  a  vergonha  primitiva,  de  modo  a  fortalecer  a  solidariedade  entre  os 
membros  de  tais  grupos  e  o  distanciamento  dos  grupos  por  esses  inferiorizados. 
Como  observa  Nussbaum, 

a  solidariedade  entre  grupos  de  pares  e  aceita  porque  e  uma  especie  de 
invulnerabilidade  subsdtuta.  [...]  a  submissao  ou  o  servilismo  diante  da 
autoridade  caracterizam  muitas  vezes  a  vida  grupal  e  a  confianqa  em  um 
lider  que  se  supoe  invulneravel  e  um  dos  modos  em  que  o  ego  fragil  se 
protege  da  inseguranqa  (Nussbaum,  2010,  p.  69). 


Nesse  sentido,  os  processos  educativos  devem  ajudar  para  que  os  educandos 
tenham  consciencia  de  suas  vulnerabilidades  e  necessidades,  assim  como  da 
impossibilidade  de  ter  o  controle  de  tudo.  A  ficqao  de  controle  em  um  mundo  nao 
controlavel  alimenta  o  narcisismo  infantil  e  o  sentimento  de  compreensao  pelos 
outros.  Nussbaum  exemplifica  essa  situaqao  com  o  caso  da  vergonha,  uma  emoqao 
que  se  constitui  como  uma  reaqao  a  impotencia  humana.  Ela  se  intensifica  “nas 
pessoas  criadas  sob  o  mito  do  controle  absoluto  quando  colocado  no  lugar  do  ideal 
de  interdependence  e  ajuda  mutua”  (2010,  p.  67). 

Outro  aspecto  fundamental  diz  respeito  ao  papel  das  circunstancias.  Pessoas 
que  agem  bem  em  determinadas  situaqoes  agem  mal  quando,  dentro  de 
determinadas  estruturas,  sao  levadas  a  acreditar  que  sao  superiores  as  outras.  Em 
outros  termos,  mesmo  pessoas  que  nao  possuam  um  carater  patologico  podem 
agir  de  pessimo  modo  com  os  demais  em  ambientes  ou  em  situaqoes  perniciosas. 
Nussbaum  chama  a  atenqao  para  tres  tipos  de  situaqoes  dessa  natureza,  em  que  os  seres 
humanos  tendem  a  agir  mal:  quando  nao  se  sentem  responsaveis  por  suas  aqoes;  quando 
ninguem  manifesta  uma  opiniao  crltica  a  situaqao;  quando  os  seres  humanos  sob  seu 
poder  se  encontram  desumanizados  e  foram  destituldos  de  sua  individualidade.  Em 
con t rapes iqao,  a  educaqao  basica  deveria  fortalecer  o  sentido  da  responsabilidade 
individual,  o  esforqo  pessoal  em  conceber  os  outros  como  indivlduos  em  si  mesmos 
e  a  disposiqao  em  expressar  opinioes  crfticas  (Nussbaum,  2010,  p.  72-73). 

Nussbaum  ressalta  a  necessidade  de  criar-se  uma  cultura  social  que  se  configure 
como  um  ambiente  que  fortaleqa  as  tendencias  que  combatam  a  estigmatizaqao  e  a 
dominaqao.  Ao  mesmo  tempo,  reconhece  que  a  escola  e  apenas  um  dos  fatores  que 
influenciam  a  crianqa  em  formaqao.  Cabe  a  familia  parte  consideravel  da  tarefa  em 
ajudar  a  superar  o  narcisismo  e  a  desenvolver  a  preocupaqao  com  os  outros.  Tambem 
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a  relaqao  entre  pares  desempenha  um  papel  importante  para  tal.  No  que  tange 
especificamente  ao  papel  da  escola,  a  autora  sugere  um  conjunto  de  perspectivas 
para  implementar  tal  ambiente: 

a)  desenvolver  a  capacidade  do  aluno  de  ver  o  mundo  do  ponto  de  vista  do 
outro; 

b)  propiciar  o  desenvolvimento  de  posturas  que  sugiram  que  a  fragilidade  e  a 
impotencia  humanas  nao  sao  algo  vergonhoso,  mas  oportunidades  para  a 
cooperaqao  e  a  reciprocidade; 

c)  desenvolver  a  capacidade  de  sentir  um  interesse  genuino  pelos  outros; 

d)  combater  a  tendencia  de  afastar-se  das  minorias  e  de  ve-las  como  inferiores 
ou  contaminantes; 

e)  ensinar  conteudos  reais  e  verdadeiros  sobre  outros  grupos,  a  fim  de  conter 
os  estereotipos  e  a  repugnancia  para  eles; 

f)  fomentar  o  sentido  de  responsabilidade  individual; 

g)  promover  ativamente  o  pensamento  critico,  assim  como  a  habilidade  e  a 
coragem  de  expressa-lo  (Nusssbaum,  2010,  p.  74). 

Uma  outra  dimensao  da  educabilidade  das  emoqoes  e  identificada  no  conceito 
de  autorreflexao,  que  pode  ser  vinculado,  como  o  faz  Drobniewski  (2012;  2013) 
com  base  em  Nussbaum,  ao  de  metaemoqao.  A  autorreflexao  refere-se  as  reaqoes 
emocionais  do  individuo  perante  suas  proprias  emoqoes.  Metaemoqao  e  a 
autorreflexao  que  toma  as  emoqoes  como  objeto,  ou  seja,  a  emoqao  acerca  de  uma 
emoqao  experimentada  pelo  sujeito  que  examina  a  si  mesmo.  Nesse  sentido,  uma 
educaqao  que  se  ocupe  com  as  emoqoes  nao  deveria  ater-se  a  uma  ou  outra  emoqao 
isoladamente,  mas  estar  direcionada  ao  desenvolvimento  da  autorreflexao  sobre  as 
emoqoes,  ou  seja,  a  esfera  da  metaemoqao  ou  emoqao  de  segunda  ordem.  Este  tipo 
de  autorreflexao  acerca  das  proprias  emoqoes  e  muito  importante  tambem  para 
um  estabelecimento  sadio  de  relaqoes  sociais.  Associado  ao  desenvolvimento  da 
autorreflexao  na  educaqao  das  emoqoes,  esta  o  papel  desempenhado  pela  linguagem. 
O  vocabulario  das  emoqoes  deveria  ser  levado  devidamente  em  conta  em  uma 
educaqao  das  emoqoes.  O  uso  da  linguagem  ajuda  a  compreende-las,  desenvolve- 
las  e,  mesmo,  modifica-las.  A  linguagem  “as  ordena,  as  torna  conscientes,  explicita 
as  crenqas  que  [a  sustentam],  [...]  A  linguagem,  ademais,  possibilita  o 
desenvolvimento  da  autorreflexao  [...]”  (Drobniewski,  2013,  p.  5). 

Por  fim,  um  outro  aspecto  importante  para  a  educaqao  das  emoqoes,  muito 
presente  em  Nussbaum,  concerne  ao  papel  da  narrativa.  Em  sua  perspectiva,  o 
principal  meio  para  educar  as  emoqoes  e  o  carater  narrativo  das  emoqoes,  mediante 
principalmente  a  literatura  e  o  esforqo  narrativo  dos  proprios  educandos,  na 
reconstruqao  das  emoqoes  por  eles  vivenciadas.  Como  lembra  Drobniewski, 
comentando  Nussbaum, 
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a  diferencia  entre  os  animais  e  os  seres  humanos,  no  que  se  refere  as  emoqoes, 
encontra-se  particularmente  na  visao  narrativa  da  vida  e  da  identidade  que 
se  desenvolve  atraves  dessa  narratividade  (por  exemplo:  sei  que  uma  pessoa 
e  um  bom  amigo  porque  ao  largo  do  tempo  em  que  o  conheqo  nunca  falhou 
comigo).  E  por  essa  razao  que  e  necessario  promover  no  sujeito  um  esforqo 
narrativo  para  a  associaqao  de  elementos  de  sua  propria  historia  em  termos  de 
causas  e  consequencias,  o  que  permite  que  a  pessoa  -  nos  sucessivos  relatos  —  va 
avanqando  na  autorreflexao,  compreendendo  a  origem  de  suas  proprias 
emoqoes,  muitas  das  quais  podem  ser  inadequadas.  A  literatura  parece  ser 
um  recurso  relevante  no  momento  de,  em  primeiro  lugar,  ter  a  disposiqao 
modelos  alternativos  (de  pessoa,  de  vida,  de  famflia)  com  os  quais  identificar- 
se  e  gerar  prindpios  de  aqao”  (2013,  p.  6). 


A  narrativa  possibilita  nos  fazer  ver  a  vida  de  quem  e  diferente  de  nos  com  um 
interesse  e  com  um  compromisso  e  entendimento  receptivos.  Um  olhar  atento  ao 
campo  das  emoqoes  permite  ver  a  importancia  que  tern  o  “outro”  para  o 
desenvolvimento  das  capacidades  do  sujeito.  O  outro  e  condiqao  de  possibilidade 
para  a  construqao  do  que  nos  tornamos  como  humanos.  Nussbaum  acredita  que  a 
imaginaqao  narrativa  constitui  uma  preparaqao  essencial  para  a  interaqao  moral. 
Uma  vez  tornados  habitos,  a  empatia  e  a  capacidade  de  fazer  conjecturas  levam  a 
um  determinado  tipo  de  cidadania  e  a  uma  determinada  forma  de  comunidade,  a 
saber:  “A  que  cultiva  uma  ressonancia  compassiva  para  com  as  necessidades  do 
outro  e  entende  o  modo  em  que  as  circunstancias  as  condicionam  uma  vez  que 
respeita  o  carater  individual  e  a  intimidade  do  outro”  (Nussbaum,  2005,  p.  123).  A 
imaginaqao  literaria  possibilita  inspirar  uma  intensa  preocupaqao  com  o  destino 
dos  personagens  e  identificar  a  riqueza  de  sua  vida  interior,  bem  como  aprender  a 
respeitar  os  aspectos  ocultos  de  tais  vidas. 


CONSIDERAgOES  FINAIS 

No  percurso  que  fizemos,  apresentamos  em  tres  etapas  a  concepqao  de 
Nussbaum  sobre  a  educabilidade  das  emoqoes.  Principiamos  explorando  o  modo 
como  Nussbaum  desenvolve  sua  teoria  cognitivo-avaliadora  das  emoqoes,  mostrando 
que  ela  o  faz  a  partir  de  um  vies  neoestoico  e  mediante  uma  antropologia  das 
emoqoes.  Yimos  que  as  emoqoes  possuem  um  teor  cognitivo  enquanto  permeadas 
de  inteligencia  e  discernimento  sobre  os  objetos  que  nos  rodeiam  e  que  sao  avaliadoras 
enquanto  formas  de  juizo  que  englobam  um  pensamento,  a  importancia  de  tais  objetos. 
Nesse  sentido,  as  emoqoes  sao  o  resultado  da  abertura  do  ser  humano  aos  objetos 
considerados  por  este  como  valiosos  e  que  escapam  de  seu  controle,  de  modo  que, 
nessa  antropologia,  o  conceito  de  vulnerabilidade  assume  um  papel  central. 

No  segundo  passo,  indicamos  que  a  teoria  cognitivo-avaliadora  relaciona  as 
emoqoes  com  a  ideia  de  florescimento  do  sujeito,  ou  seja,  a  pergunta  sobre  o  que 
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significa  uma  vida  humana  plena,  uma  vez  que  a  concepqao  de  eudaimonia  de  uma 
pessoa  deve  incluir  tudo  aquilo  a  que  ela  atribui  um  valor  intrmseco.  Porem,  se  por 
um  lado  as  emoqoes  remetem  para  nossa  vulnerabilidade,  por  outro  apontam  para 
a  possibilidade  do  florescimento  humano  e,  pois,  para  o  significado  de  uma  vida 
humana  plena  de  senddo.  Concebida  dessa  forma,  a  eudaimonia  pode  ser  entendida 
como  o  conjunto  dos  objedvos  de  um  sujeito. 

Por  dm,  no  terceiro  e  ultimo  passo,  tratamos  da  educabilidade  das  emoqoes. 
As  emoqoes  sao  consideradas  por  Nussbaum  como  um  “poderoso  velculo  de  ensino 
social”,  na  medida  em  que  permitem  ensinar  as  crianqas  o  significado  tan  to  de 
emoqoes  negativas  quanto  das  positivas.  Por  essa  razao,  o  narcisismo  infantil  e  a 
tendencia  a  dominaqao  a  ele  ligada  devem  ser  bem  conduzidos.  Isso  significa  que, 
se,  por  um  lado,  as  emoqoes  possuem  um  enorme  potencial  humanizador,  valioso 
para  a  vida  moral,  por  outro  ha  tambem  a  necessidade  de  se  dar  muita  atenqao  as 
inclinaqoes  perversas.  Esses  fatores  resultam  numa  grande  ameaqa  para  uma 
sociedade  democratica,  uma  vez  que  nessa  presume-se  a  capacidade  de  respeito 
mutuo  e  de  igualdade  entre  os  cidadaos.  Nesse  sentido,  compreende-se  o  esforqo 
de  Nussbaum  ao  ressaltar  a  necessidade  de  criar-se  um  tipo  de  cultura  social  que  se 
configure  como  um  ambiente,  onde  fortaleqam  as  tendencias  que  combatam  a 
estigmatizaqao,  a  discrim  inaqao,  a  exclusao  e  a  dominaqao  do  outro.  Para  tal,  vimos 
que  ganha  importancia  a  autorreflexao  acerca  das  proprias  emoqoes  e  o  carater 
narrativo  das  emoqoes  mediante,  sobretudo,  a  literatura  e  o  esforqo  narrativo  dos 
proprios  educandos,  na  construqao  e  reconstruqao  das  emoqoes  por  eles  vivenciadas. 
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CAPITULO  37 


EMPATIA,  UMA  CAPACIDADE 
EM  CONSTRUgAO?  -  OU 
UMA  TAgA  DE  VINHO  A  BOMBASSARO* 


Karen  Franklin 

Os  filosofos  sao  verdadeiros  poetas. 

(Giordano  Bruno) 

O  ato  de  educar  inclui  um  sem-numero  de  fazeres,  pequenas  a$oes  que  devem 
ser  planejadas,  combinadas  e  executadas  para  nos  tornarmos  humanos,  pois  nao 
somos  desde  sempre,  nos  tornamos  humanos  pela  convivencia,  pelos  valores  e  pelo 
que  construfmos  juntos  enquanto  comunidade  humana.  A  educa^ao  como 
construgao  humana  legitim  a  e  a  ocupagao  primeva  daquelas  e  daqueles  que  se 
preocupam  com  o  mundo.  Nos  ultimos  seculos,  o  pensamento  humanista  tornou 
presente  esta  pratica,  atraves  de  valores  eticos,  concepgoes  educativas  e  pedagogicas 
que  foram  difundidas  pelo  globo.  Sao  valores  que  buscam  a  universalidade,  que 
entram  em  discussao  ora  para  estabelecerem  procedimentos  e  compreensao  de 

’  Aqui  gostaria  de  prestar  minha  homenagem  a  Luiz  Carlos  Bombassaro;  pelo  nosso  espirituoso 
encontro  lhe  ofere^o  uma  ta^a  de  vinho:  Bombassaro  era  o  recem-chegado  professor  do  Sul,  meu 
conterraneo;  a  disciplina  era  Epistemologia;  o  local,  a  Universidade  Federal  do  Parana;  ele  professor, 
eu,  graduanda  de  Filosofia;  o  ano,  1990,  segundo  semestre.  O  encontro  com  o  professor  Luiz  Carlos 
tambem  foi  meu  primeiro  encontro  com  Richard  Rorty.  Deste  nosso  primeiro  encontro  se  seguiriam 
outros,  tambem  fundamentals  para  minha  forma^ao  como  pessoa,  filosofa  e  educadora.  Compartilhei 
com  Rorty  os  problemas  fundamentais  sobre  a  epistemologia  e  os  caminhos  possiveis  de  como 
continuar  possibilitando  o  conhecimento  humano.  Depois  foi  Luiz  Carlos  que  me  levou  a  outro 
encontro  feliz,  agora  com  Jayme  Paviani,  seu  amigo  de  longa  data,  que  se  tornaria  meu  orientador  de 
mestrado  e  doutorado  e  com  o  qual  Platao  nao  apenas  foi  objeto  de  pesquisa  e  dedica^ao,  como 
tambem  fundiu-se  na  alma  ate  o  momento  de  matura^ao  extrema  e  superaijao.  Enfim,  com  essa 
lembran^a  reconhe^o  os  bons  encontros  que  Luiz  Carlos  Bombassaro  proporcionou  em  minha  vida, 
quando  entrou  pela  porta  da  sala  707,  do  Ed.  D.  Pedro  I,  no  Campus  Reitoria  da  UFPR.  Agora 
Bombassaro  me  induz  a  outro  encontro  com  Nussbaum  e  Rorty.  Este  ainda  em  alinhavos  e  nao  sei 
exatamente  onde  chegaremos,  de  qualquer  forma  a  conversa^ao  iniciou.  Meu  muito  obrigada! 
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mundo,  ora  para  fortalecerem  sua  pretensao  de  universalidade.  Surpreendente  neste 
pensamento  e  que  sabem  que,  mesmo  na  universalidade,  a  diferenga  deve  exisdr.  O 
que  resiste  no  humanismo  educacional  e  a  ideia  de  igualdade  e  respeito  a  diferenga. 

Para  o  pensamento  humanista,  somente  se  admitida  a  igualdade  de  todos  os 
seres  humanos  pode-se  pensar  a  humanidade.  Mas  a  universalidade  desse  princfpio 
nao  se  esgota  numa  mera  questao  teoretica.  A  igualdade  se  mostra  universal  na 
concretude.  Ganha  sentido  atraves  do  reconhecimento  do  outro  como  legitimo 
outro  (Bombassaro,  2001,  p.  72). 

Nesse  sentido,  a  educagao  como  projeto  busca  estabelecer  linhas  de  atuagao 
humanistas,  com  valores  humanos  universal,  mesmo  compreendendo  que  sao 
pessoas  que  se  educam  e  se  tornam  individuos  unicos.  A  compreensao  da  unicidade 
frente  a  universalidade  mantem  a  perspectiva  do  respeito  as  diferengas  que,  desde 
sempre,  esta  contida  no  pensamento  humanista.  O  respeito  e  a  aceitagao  do  outro 
enquanto  outro  parece  ser  uma  das  possibilidades  do  humanismo  educacional. 
Bombassaro  reforga  esse  aspecto  quando  argumenta  sobre  o  alcance  do  humanismo 
enquanto  movimento  etico  e  humano,  que  repudia  principalmente  o  que  e  mais 
vil  no  homem,  a  violencia  (Bombassaro,  2001,  p.  72). 

O  repudio  a  violencia,  como  modo  humano  de  agao,  nao  e  aceitavel,  pois  a 
violencia  e  uma  forma  de  agir  que  nao  considera  o  outro  enquanto  outro,  nem 
como  objeto  de  respeito.  Certamente,  as  criangas  que  chegam  ao  mundo  precisam 
adaptar-se,  educar-se  e  incluir-se  em  uma  comunidade  humana,  como  indica  Arendt, 
em  textos  sobre  educagao.1  Sua  perspectiva,  de  que  e  preciso  um  movimento 
coordenado  para  amparar  e  desenvolver  nesse  recem-chegado,  capacidades  para 
compreender  e  movimentar-se  no  mundo,  parece  ir  de  encontro  ao  desafio  do 
fazer  humano. 

A  complexidade  do  seculo  XX  desafiou  os  filosofos  da  educagao  a  pensarem 
em  alternativas  para  o  seculo  XXI,  e  um  destes  desafios  e  como  desenvolver  o 
humano  em  cenarios  imensamente  complexos  e  por  vezes  desprovidos  do  sentido 
de  humanidade.  Uma  dessas  alternativas  compreendo  estar  no  retorno  ao  individuo 
e  seu  desenvolvimento  integral.  Desenvolver  capacidades  em  pessoas  e  povos, 
possibilitando  recursos  humanos  sem  precedentes  para  enfrentar  os  desafios  do 
seculo  XXI. 

Na  concepgao  de  Nussbaum  (2013),  compreendida  como  enfoque  nas 
capacidades,  ela  aponta,  como  imprescindfvel,  desenvolver  nas  pessoas  capacidades 
humanas  que  possam  reconhecer  em  si  e  nos  outros  a  humanidade,  que  possam 
construir  uma  vida  que  valha  a  pena  ser  vivida.  Indica  que  precisamos  empreender 
em  capacidades  efetivas,  “que  as  pessoas  sao  de  fato  capazes  de  fazer  e  ser,  instruidas, 
de  certa  forma,  pela  ideia  intuitiva  de  uma  vida  apropriada  a  dignidade  do  ser 

1  Refiro-me  aqui  especialmente  ao  texto  ‘A  crise  da  educagao’  da  coletanea  de  textos  Entre  o  Passado 
e  o  Futuro  (2000) . 
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humano”  (2013,  p.  85)  e,  seguramente,  a  educagao  contribui  para  este 
desenvolvimento.  Percebendo  o  espectro  das  capacidades  a  serem  desenvolvidas 
nas  pessoas,  pontuo  uma  efedva,  ligada  ao  reconhecimento  do  outro  enquanto 
outro  e  que  envolve  o  desenvolvimento  da  empatia,  que  hoje  me  parece  ser 
fundamental.  Por  empatia  compreendo  a  capacidade  de  olhar  e  ver  o  outro  como 
realmente  e,  com  suas  limitagoes,  necessidades  e  principalmente  alguem  que  possui 
cultura  e  saberes  proprios.  No  entanto,  estes  humanos,  enquanto  individuos,  devem 
tambem  capacitar-se  para  iniciar  uma  conversagao,  um  dialogo,  uma  relagao  de 
respeito  e  colaboragao  visando  a  justiga  e  ao  respeito. 

O  desafio  na  atualidade  e  construir  empatia  nos  humanos  que  chegam  ao 
mundo,  as  criangas,  pois,  nao  nascemos  humanos,  precisamos  nos  tornar.  Nao 
nascemos  empaticos,  precisamos  nos  tornar.  Esse  parece  ser  o  maior  desafio  da 
educagao  na  atualidade,  pois  fomentar  empatia  pelo  semelhante  e  quase  ‘natural’; 
no  entanto,  desenvolver  empatia  pelo  dessemelhante,  diverso  e  totalmente  outro 
sera  sempre  desafio  para  educadores.  Criangas  nascem  com  capacidades 
rudimentares  de  compaixao  e  preocupagao  com  os  outros,  mas  podem  desenvolver 
empatia  por  outros  humanos.  "E  preciso  aprender  a  perceber  o  outro  nao  como 
um  objeto,  mas  como  uma  pessoa  completa,  nao  e  um  acontecimento  automatico, 
mas  uma  conquista  que  exige  a  superagao  de  muitos  obstaculos”  (Nussbaum,  2015, 
p.  96).  No  entanto,  e  preciso  que,  ao  longo  da  vida,  as  pessoas  mantenham-se 
empaticas  com  as  diferengas,  mesmo  que  construam  valores  epistemologicos,  eticos 
e  metafisicos  diversos.  Para  esta  outra  fase  da  vida,  existem  os  contratos,  que  podem 
ser  de  cunho  humanitario,  etico,  politico  ou  juridico. 

As  capacidades  a  serem  desenvolvidas  nas  pessoas,  para  que  possam  viver  uma 
vida  autentica,  que  valha  a  pena  ser  vivida,  sao  discutidas  por  Nussbaum  em 
diferentes  momentos,  mas  sempre  com  um  mesmo  objetivo,  viabilizar  nas  sociedades 
democraticas  uma  forma  de  efetivar  a  justiga  global.  No  entanto,  o  que  parece  ser 
importante  pontuar,  em  relagao  ao  porvir,  e  a  discussao  sobre  a  relagao  entre  a  necessidade 
de  se  desenvolver  a  habilidade  de  empatia  com  outro  humano,  para  que  se  afaste  do  que 
e  vil  no  humano,  aviolencia,  como  ja  indica  Bombassaro  (2001). 

Uma  das  alternativas  apontadas  por  Nussbaum  (2014)  e  o  desenvolvimento 
da  terceira  capacidade,  chamada  por  ela  de  imaginagao  narrativa,  que  por  meio  da 
arte  e  da  literatura  promove  uma  compreensao  e  aproximagao  com  o  outro,  a 
partir  de  dentro.  Ver  o  outro  como  outro,  vivenciar  suas  dores,  suas  experiences, 
suas  expectativas  e  sua  cultura  e,  ao  mesmo  tempo,  compreender  de  onde  este 
outro  fala,  age  e  comunica,  e  estar  conectado  com  sua  humanidade.  Preparar  pessoas 
para  essa  abertura  ao  outro  e  educar  para  a  empatia,  para  a  compreensao  e  para  a 
agao  com  justiga  no  mundo  global.  Conceitos  como  justiga  social  ou  justiga 
economica  seriam  abarcados  pela  compreensao  do  que  e  justo  para  os  humanos  em 
geral  e  para  os  individuos  em  particular,  de  forma  a  voltarmos  a  buscar  a  perspectiva 
das  discussoes  humanistas. 
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Cunhar  cii  redoes  compreensivas  para  a  vida,  a  partir  da  literatura,  e  permidr  a 
multiplicidade  da  vida.  Quando  as  diferengas  se  mostram  evidentes  e  sao 
compreendidas  como  vida  do  outro,  a  abertura  para  a  conversagao  converge  e 
pontua.  Nesse  senddo,  Bombassaro  aponta  que  conduzir  o  processo  na  perspecdva 
humanista  poderia  acertar  no  mesmo  alvo. 

Penso  que  um  dos  elementos  muito  importantes  para  a  educagao  no  nosso 
tempo,  em  nosso  Pais,  e  a  leitura  e  a  interpretagao  dos  textos  humanistas,  que 
pensaram  e  continuam  a  pensar  a  condigao  humana.  Por  um  lado,  podemos  aprender 
com  o  passado,  estabelecendo  com  os  humanistas  de  outros  tempos  quer  antigos, 
quer  renascentistas  ou  mesmo  aqueles  mais  proximos  temporalmente  de  nos,  o 
que  poderia  ser  considerado  uma  verdadeira  conversagao  (Bombassaro,  200 1 ,  p.79) . 

E  possivel  perceber  que  a  perspecdva  humanista  aqui  apontada  indica  que  a 
abertura  para  a  conversagao  poderia  ser  um  caminho  para  consolidar  a  aceitagao 
do  outro.  No  entanto,  nem  sempre  o  dialogo  e  uma  abertura  para  a  aceitagao  do 
outro  enquanto  outro.  Estabelecer  o  dialogo  pode  indicar  tambem  estar  pronto 
para  o  dominio  e  nesse  aspecto  a  teoria  de  Nussbaum,  quando  reflete  sobre  a  situagao 
inicial  ficcional  das  sociedades,  e  muito  clara. 

Nao  precisamos  cooperar  com  pessoas  que  sao  muito  mais  fracas  do  que  o 
padrao  normal,  porque  podemos  simplesmente  domina-las,  assim  como  dominamos 
hoje  os  animais  nao  humanos.  A  dominagao  nao  inclui  crueldade:  podemos  trata- 
los  gentilmente,  como  fazemos  algumas  vezes  (Nussbaum,  2013,  p.  74). 

Nessa  discussao,  a  filosofa  aponta  que  e  preciso  cuidado  ao  colocarmos  a  situagao 
do  dialogo  como  sempre  pronto  a  abertura  ao  outro,  pois  muitas  vezes  o  tratamento 
gentil  nao  significa  que  se  estabelece  uma  condigao  de  cooperagao  entre  pessoas,  povos 
e  nagoes.  E  preciso  desenvolver  certas  capacidades  e  habilidades  nas  pessoas,  para  que 
sejam  capazes  de  dialogo  nos  termos  de  troca,  respeito  e  cooperagao  efetiva. 

E  preciso  construir  caminhos  para  a  empatia  atraves  de  uma  educagao  que 
nao  busque  o  dominio  de  valores,  mas  a  compreensao  e  as  razoes  do  outro  em  ser, 
pensar  e  agir  dentro  de  sua  cultura,  buscando  o  que  pode  ser  comum  a  todos,  nossa 
humanidade.  Por  isso,  uma  referenda  que  me  parece  pertinente  e  oportuna  para 
essa  construgao  de  conhecimento,  visando  ao  outro,  e  a  perspectiva  hermeneutica 
de  Rorty  (1998),  que  compreende  “uma  expressao  de  esperanga”,  em  relagao  a 
teorias  epistemologicas  fundacionistas,  no  sentido  de  buscar  uma  cultura  longe  do 
constrangimento  e  da  confrontagao. 

A  inquietagao  de  Rorty  pode  ser  expressa  na  necessidade  de  se  estabelecer  uma 
reflexao  sobre  o  papel  da  filosofia  como  aquela  que  poderia  dirimir  os  conflitos. 
Pois  em  muitos  casos  a  concepgao  de  epistemologia  passa  por  capacidades  em 
dirimir  concepgoes  divergentes,  como  o  proprio  Rorty  indica. 

A  nogao  dominante  de  epistemologia  e  que  para  sermos  racionais,  para  sermos 
completamente  humanos,  para  fazermos  o  que  devemos,  precisamos  ser  capazes  de 
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arranjar  um  acordo  com  outros  seres  humanos.  Construir  uma  epistemologia  e 
encontrar  a  quantidade  maxima  de  terreno  comum  com  os  outros  (Rorty,  1988, 
p.  248). 

Com  essa  expressao  penso  que  Rorty  se  encontra  pari  passu  as  preocupagoes 
de  Nussbaum  no  campo  da  filosofia  polftica,  pois  o  ponto  comum  e  a  convergencia 
para  o  que  pode  desenvolver  a  conversagao  entre  as  pessoas,  deixando  de  lado  o 
divergente.  Sua  compreensao  do  papel  do  filosofo  enquanto  hermeneuta  e  enquanto 
epistemologo  contribui  para  a  discussao  sobre  o  desenvolvimento  das  capacidades 
humanas  e  o  papel  das  ciencias  humanas  no  conjunto  da  educagao. 

O  primeiro  e  o 

[...]  intermediario  socratico  entre  varios  discursos.  Nos  seus  saloes  os 
pensadores  hermeticos  sao  desencantados  das  suas  praticas  auto- 
enclausuradas.  Os  desacordos  entre  as  disciplinas  e  os  discursos  sao 
harmonizados  ou  transcendidos  no  decurso  da  conversagao.  O  segundo  papel 
e  o  do  fiscal  cultural  que  conhece  o  terreno  comum  de  toda  a  gente  [...]. 

O  primeiro  papel  e  apropriado  a  hermeneutica  e  o  segundo,  a  epistemologia 
(Rorty,  1988,  p.  249). 

Ao  apontar  para  estes  diferentes  papeis  do  filosofo,  Rorty  enfatiza  a 
hermeneutica  como  possibilidade  de  estabelecer  uma  conversagao  com  diferentes 
disciplinas,  temas  e  objetos,  capaz  de  nunca  perder  a  esperanga  de  descobrir 
um  terreno  comum  na  diversidade  ou  diferenga  de  objetos  e  conhecimentos. 
Aqui  vejo  um  ponto  comum  no  desenvolvimento  da  terceira  capacidade  em 
Nussbaum,  pois  a  imaginagao  narrativa  necessita  de  aberturas  para  o  outro  de 
forma  tambem  esperangosa.  Esta  esperanga,  tipica  da  hermeneutica  como 
pontua  Rorty,  nao  esta  em  descobrir  terreno  comum  ja  existente,  mas 
“simplesmente  a  esperanga  de  acordo,  ou  pelo  menos,  de  desacordo  excitante  e 
frutuoso”.  Em  contraponto,  os  aportes  epistemologicos  tem  na  “esperanga  de 
acordo”  uma  certeza  de  existencia  de  terreno  comum,  ou  seja,  ja  existente  no  qual 
a  racionalidade  comum  dos  interlocutores  tera  a  capacidade  de  acessar.  De  fato,  o 
que  tais  filosofias  tem  a  contribuir  para  a  discussao  sobre  o  desenvolvimento  das 
capacidades  em  geral  e  em  especial  a  empatia  e  o  modo  de  agao,  a  pratica  investida, 
ou  seja,  a  conversagao.  E  aqui  refiro-me  ao  “circulo  hermeneutico”  do  qual 
dificilmente  se  podera  desviar  ao  se  confrontar  com  uma  cultura  estranha. 

Nesse  sentido  o  enfoque  das  capacidades  proposto  por  Nussbaum,  em 
especial  a  imaginagao  narrativa,  que  compreende  absorver  a  posigao  do  outro 
em  sua  integralidade  (Franklin,  2017,  p.  192),  em  sentido  de  compreender 
totalmente  o  outro  enquanto  outro  esta  comprometido  com  a  aproximagao 
respeitosa  ao  diferente  e  diverso.  Chegar  a  esta  expressao  e  arranjar  o  modo  de 
conversagao  de  que  Rorty  fala: 
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O  fato  de  nao  podermos  compreender  as  partes  de  uma  cultura  estranha,  de 
uma  pratica,  teoria,  linguagem,  ou  o  que  quer  que  seja,  a  menos  que  saibamos 
algo  acerca  do  modo  como  a  coisa  funciona  no  seu  todo,  ao  passo  que  nao 
podemos  apreender  o  modo  como  o  todo  funciona  ate  que  tenhamos  alguma 
compreensao  das  partes.  Esta  no^ao  de  interpreta^ao  sugere  que  chegar  a 
compreender  e  mais  como  travar  conhecimento  com  uma  pessoa  do  que 
seguir  uma  demonstra^ao  (Rorty,  1988,  p.  250). 


Penso  que  Rorty  esta  na  mesma  perspectiva  do  conhecimento  que  Nussbaum, 
cada  um  em  uma  esfera.  Ele  na  esfera  onde  o  epistemico  e  o  hermeneutico  operam 
e  ela  no  politico  e  no  hermeneutico.  Esta  conversaqao  preliminar  leva  a  pensar  em 
modos  de  operaqao  entre  as  esferas,  porem  buscando  a  efetivaqao  de  compromissos 
e  comportamentos  humanos  autenticos,  que  sejam  capazes  de  considerar  outros 
humanos  igualmente  merecedores  de  respeito.  Como  Rorty  pontua  acima,  deparar- 
se  com  uma  cultura  estranha,  com  sua  linguagem  e  tudo  o  mais  necessita  de  empenho 
para  conhecer  e  reconhecer  sua  dignidade  a  partir  dela  mesma.  Por  isso,  a 
importancia  do  desenvolvimento  de  capacidades  humanas  que  considerem  o  outro 
enquanto  outro,  mesmo  diferente.  Pois,  conhecer  o  outro  e  considerar  o  conceito 
de  conhecimento  em  varias  dimensoes.  No  entanto,  pontuo  aqui  uma  que  podera 
aproximar-se  da  imagina^ao  narrativa  de  Nussbaum. 

Se  nao  virmos  o  conhecer  como  posse  de  uma  essencia,  a  ser  descrita  por 
cientistas  ou  filosofos,  mas  antes  como  direito,  pelos  padroes  correntes,  a  acreditar, 
estaremos  entao  no  bom  caminho  para  ver  a  conversacao  como  o  contexto  ultimo 
em  que  o  conhecimento  deve  ser  compreendido  (Rorty,  1988,  p.  300). 

Considerando  assim  o  principio  da  conversacao  em  Rorty,  uma  abertura  para 
um  aporte  interdisciplinar,  que  acolhe  a  narragao  das  experiences  do  outro  atraves 
da  literatura  e  da  arte,  a  aproximacao  com  Nussbaum  seria  possivel  e  frutifera. 
Nesse  sentido,  o  desenvolvimento  da  empatia  individual  e  coletiva  se  daria  no 
processo  educativo,  pois  nao  nascemos  empaticos,  tornamo-nos.  O  estado 
colaborativo  entre  pessoas,  povos  e  naqoes  necessita  de  capacidades  e  devem  ser 
aprendidas  e  exercitadas. 

O  empenho  educativo  para  desenvolver  capacidades  humanas  estaria  focado 
hoje  em  fomentar  a  funcionalidade  das  discussoes  e  colaboraqao  interdisciplinar 
para  desenvolver  integralmente  o  humano.  Pois,  como  indica  Bombassaro,  uma 
atitude  e  um  compromisso  com  o  fazer  podem  definir  os  rumos  a  tomar. 

Na  atitude  interdisciplinar  importam  menos  os  conceitos  e  as  normas 
metodologicas  que  definem  a  area  de  conhecimento  e  muito  mais  os  problemas  e 
as  relaqoes  entre  os  elementos  conceituais  necessarios  a  constituicao  de  uma  possivel 
resposta  a  esses  mesmos  problemas  (Bombassaro,  2007,  p.  325). 

Na  contemporaneidade,  abundam  os  problemas  a  serem  dirimidos,  sejam  de 
foro  social,  economico,  humano  ou  ecologico.  Uma  atitude  empatica  entre  as  pessoas 
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reconheceria  a  relagao  entre  todos  e  o  compromisso,  ao  menos  de  princfpio 
humanista,  que  poderia  resultar  em  boas  praticas  ou  resultados  vantajosos  (de  dpo 
utilitarista)  para  grande  parte  dos  humanos.  Pois,  se  muitos  dos  problemas 
contemporaneos  parecem  desembocar  em  desigualdades  e  deficiencias,  e  preciso 
empenho  para  construir  uma  justiga  global  que  apresente  conduces  de  vantagem 
mutua.  Nussbaum  (2014)  reforga  a  necessidade  de  esclarecer  que  o  problema  da 
justiga  global  depende  de  cooperagao  internacional  atraves  de  contratos,  pensando 
certamente  em  Organ  izagoes  e  Instituigoes  que  gestionem  tensoes.  Mas,  antes  de 
todo  este  empenho,  temos  o  nivel  dos  individuos,  os  que  tomam  decisoes,  que 
devem  ser  empaticos  com  outros  seres  humanos  que  sofrem  ou  estao  em  situagao 
desfavoravel.  E  preciso  sensibilidade  de  governos  para  mudanga  na  educagao 
(Nussbaum,  2015,  p.  137). 

A  educagao  e  o  meio  de  desenvolver  capacidades  superiores,  entre  elas  a  empatia 
humana.  O  desenvolvimento  de  tais  capacidades  depende  de  empenho  de  um 
conjunto  social  e  politico,  pois  apenas  assim  uma  sociedade  teria  possibilidades  de 
garantir  a  justiga  social  e  a  dignidade  humana  a  seus  membros.  Para  Nussbaum, 
essa  abordagem  pode  ser  considerada  “completamente  universal”,  que  seria 
importante  para  “todo  e  qualquer  cidadao,  em  qualquer  nagao”,  pois  teria 
similaridade  com  os  direitos  humanos  universal.  Esse  enfoque  esta  aberto  ao 
dialogo,  a  conversagao,  pois  respeita  o  pluralismo  e  busca  estabelecer-se  como  esfera 
essencial  do  humano.  Estas  requisigoes  de  Nussbaum  ja  entraram  em  pauta  em 
esfera  global  e  temos  novos  elementos  para  reflexao  no  interior  das  nagoes.  Sua 
imaginagao  narrativa  e  indicativa  de  que  temos  uma  abertura  para  a  transformagao 
do  humano;  reforgo  essa  perspectiva  com  os  apontamentos  de  Bombassaro. 

Dizemos  que  a  educagao  somente  e  possivel  quando  reconhecemos  a  cultura 
de  um  grupo  social,  na  medida  em  que  compreendemos  o  modo  como  esse 
mesmo  grupo  institui  seus  rituais  de  transmissao,  de  conservagao  e  de 
transformagao  de  suas  crengas,  de  seus  habitos,  dos  seus  costumes,  de  seus 
valores,  de  seus  conceitos  (Bombassaro,  2006,  p.  255). 


Nussbaum  e  seu  enfoque  nas  capacidades  potencializa  o  desenvolvimento  da 
humanidade  e  o  compromisso  global  com  a  justiga  social,  atraves  de  contratos 
justos  e  que  promovam  uma  vida  que  valha  a  pena  ser  vivida.  Rorty  introduz  aqui 
sua  perspectiva  de  conversagao  aberta  na  recepgao  do  outro  enquanto  outro, 
buscando  razoes  de  compreensao.  Bombassaro  “costura”  esses  autores  com  sua 
perspectiva  humanista  de  educagao,  e  reconhece  que  o  olhar  interdisciplinar  passa 
a  ser  fundamental  para  uma  educagao  comprometida  com  a  integralidade  do  que  e 
humano,  sumamente  humano.  Enfim,  a  conversagao  esta  aberta,  todos  estao 
convidados. 
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CAPITULO  38 


dimensOes  sociais  e 

POLITICAS  DA  INDIGNAgAO* 


Anne  Reichold 


iNTRODUgAO 

Apresento  a  seguir  o  esbogo  do  projeto  de  pesquisa  “Dimensoes  sociais  e 
polidcas  da  indignaqao”,  no  qual  venho  trabalhando  no  Seminario  de  Filosofia,  na 
Universidade  Europa  Flensburg.  Desde  uma  perspecdva  filosofica,  o  projeto  analisa 
sentimentos  e  atitudes  de  indigna^ao  e  suas  manifestaqoes  em  contextos  sociais,  e 
pergunta  se  existem  dimensoes  especificamente  europeias  da  indigna$ao.  No 
contexto  dos  atuais  movimentos  sociais  e  politicos  nacionalistas  e  de  direita,  o 
fenomeno  da  indignaqao  assume  um  carater  ambivalente:  como  sentimento  moral, 
a  indigna$ao  reivindica  legitimidade  moral  e  com  isso  faz  entrada  no  espaqo  publico; 
enquanto  ressentimento,  ao  contrario,  poe  em  duvida  a  legitimaqao  dessa  mesma 
moral.  Mas  como  se  pode  distinguir  indignagao  e  ressentimento? 

Uma  das  teses  discutidas  no  projeto  e  que  o  potencial  emancipatorio  e  critico 
da  indignaqao  nos  contextos  sociais  nao  se  baseia  primariamente  no  conteudo 
emocional  da  indignaqao,  mas  nas  bases  normativas  que  orientam  os  sentimentos 
de  indigna$ao.  E  basicamente  a  reatividade  do  sentimento  de  indigna^ao  que  o 
torna  um  indicador  interessante  de  pontos  de  vista  normativos,  dentro  de  uma 
sociedade,  e  um  elo  de  convicqoes  pessoais  e  debates  politico-publicos.  Um  exame 
das  varias  formas  de  indignaqao,  raiva  e  ressentimento  mostra  que  esses  sentimentos 
ou  atitudes  estao  relacionados,  de  uma  forma  ou  de  outra,  a  regras  politicas  e 
racionais  e  a  condiqoes  estruturais.  Alem  disso,  mostra  que  a  indignaqao  serve 
especialmente  para  expressar  e  dissipar  conflitos  normativos  racionais  e  sociais. 

Na  posi^ao  intermediaria  entre  o  individuo  e  a  comunidade,  entre  elementos 
psiquicos  internos,  motivacionais  e  os  elementos  teoreticos  das  aqoes  e  das  regras, 
a  indignaqao  tambem  e  um  fenomeno  central  para  a  filosofia  da  educaqao  e  para  a 
filosofia  social.  Considerando  a  orientagao  filosofica  dos  trabalhos  de  Luiz  Carlos 


*Traduzido  do  alemao  por  Luiz  Carlos  Bombassaro. 
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Bombassaro,  as  analises  da  indignaqao  e  as  relates  explfcitas  entre  racionalidade  e 
emocionalidade  me  parecem  coerentes  e  adequadas. 

1  A  ESTRUTURA  NORMATIVO-RACIONAL  DA  INDIGNACJAO 

De  acordo  com  Peter  Strawson,  a  indignaqao  vem  apresentada  a  seguir  como 
uma  atitude  reativa  em  resposta  as  violates  percebidas  das  normas,  por  meio  de 
aqoes  individuals  ou  coletivas  (STRAWSON,  1974).  Desde  essa  perspectiva,  a 
vida  humana  sempre  acontece  num  quadro  de  expectativas  normativas  mutuas  e 
regras  implfcitas  e  explfcitas,  expressas  em  nossas  atitudes,  sentimentos  e  avaliaqoes 
das  aqoes  que  realizamos.  Como  exemplos  de  atitudes  reativas,  dentro  de  uma 
estrutura  normativa,  Strawson  examina  o  ressentimento  e  a  indignaqao.  Essas 
atitudes  reativas  sao  percebidas  como  especificamente  sociais  e,  em  parte,  como 
atitudes  e  sentimentos  morais,  a  medida  que  com  elas  reagimos  a  quebra  de 
expectativas  normativas,  por  meio  das  aqoes  de  outros.  O  momento  reativo  dos 
sentimentos  de  indignaqao  e  baseado  em  demandas  de  benevolencia  apropriada, 
consideradas  feridas  em  reaqoes  indignadas.  No  geral,  Strawson  cria  a  imagem  de  uma 
“estrutura  geral  da  vida  humana”  ,  que  e  sempre  socialmente  normativa,  estruturada 
pelas  expectativas  dos  outros  e  de  nos  mesmos  (STRAWSON  1974,  p.  14). 

A  indignaqao  nao  e  um  sentimento  separado  da  racionalidade  e  da 
compreensao,  mas  a  expressao  de  uma  avaliaqao  moral  ou  normativa  das  aqoes  e 
das  atitudes  expressas,  no  ambito  de  um  contexto  normativo.  A  presente  analise 
filosofica  da  indignaqao,  em  contextos  sociais  e  politicos,  pressupoe  que  as  atitudes 
de  indignaqao  sao  baseadas  em  razoes  e  conclusoes  (as  vezes  implfcitas),  e  que  a 
indignaqao  deve  estar  fundamentada  ou  explicitada  ao  menos  quando  houver 
interesse.  Nem  toda  a  atitude  de  indignaqao  e  legftima  ou  bem  fundamentada. 
Asssim  como  atraves  da  expressao  da  indignaqao  exercita-se  a  crftica  a  determinadas 
aqoes,  decisoes  ou  mesmo  regras  e  normas,  tambem  a  indignaqao  pode  (e  deve), 
por  sua  vez,  ser  questionada  e  eventualmente  criticada. 

Manifestaqoes  de  indignaqao  sao  encontradas  em  todos  os  campos  politicos  e 
estao  relacionadas  as  vezes  com  princfpios  normativos  diametralmente  opostos: 
como  exemplo  podem  servir  aqui  as  expressoes  de  indignaqao  manifestadas  pelos 
movimentos  nacionalistas  como  o  Pegida  ou  os  movimentos  de  direita  em  outros 
pafses  europeus,  cuja  fundamentaqao  normativa  alude  a  normas  nacionalistas  ou, 
ate  mesmo,  racistas.  Uma  analise  dessas  atitudes  de  indignaqao  pode  explicitar 
essas  normas  e  desafia-las,  critica-las  e  rejeita-las  no  que  tange  a  sua  ilegitimidade, 
ou  ao  seu  carater  desumano.  Exemplos  de  expresssoes  de  indignaqao,  que  protestam 
contra  a  violaqao  das  normas  de  igualdade  ou  dos  direitos  humanos,  podem  ser 
encontrados  nos  protestos  contra  a  segregaqao  racial  ou  nas  demonstraqoes  da 
igualdade  de  genero.  O  modo  como  podem  ser  avaliados  os  respectivos  objetos, 
normas  e  expressoes  da  indignaqao  se  mostra  quando  se  explicitam  as  razoes  das 
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expressoes  de  indignagao  e  quando  se  discutem  os  criterios  normativos  da 
indignagao.  Essa  e  uma  dentre  as  tarefas  de  uma  analise  filosofica  da  indignagao. 
Referindo-se  a  Strawson  e  a  autores  da  Escola  de  Frankfurt,  Iser  formula  a  tese  de 
que  “a  critica  da  sociedade  [...]  e  basicamente  a  verificagao  reflexiva  da  indignagao” 
(ISER  2009,  p.  8).  Para  valer  como  um  indicador  legitim  o  da  injustiga,  a  propria 
indignagao  deve  ser  primeiro  fundamentada.  Nesse  sentido,  as  expressoes  de 
indignagao  podem  ser  consideradas  pontos  de  partida,  iniciadores  e  corretivos  para 
os  debates  sociais  e  politicos.  Considerando  o  horizonte  dessa  interpretagao 
normativo-racional,  a  presente  analise  filosofica  da  indignagao  deve  cumprir  as 
seguintes  fungoes: 

•  uma  fungao  de  diagnostico  analitico :  as  implicagoes  normativo-racionais  das 
expressoes  de  indignagao  sao  explicitados.  Quanto  mais  explicitas  forem  os 
temas  e  as  causas  da  indignagao,  mais  precisamente  podera  ser  identificado  o 
local  em  que  se  acende  o  debate  social  carregado  de  emogoes.  Uma  analise  da 
indignagao,  portanto,  cumpre  a  fungao  diagnostica  de  identificar  e  explicitar 
pontos  de  vista  normativo-controversos  e  suas  justificagoes  no  espago  publico; 

•  uma  fungao  de  avaliagao  normativa:  a  explicitagao  das  estruturas  de  justificagao 
da  indignagao  langa  as  bases  para  uma  avaliagao  normativa  da  indignagao,  de 
seus  temas  e  de  suas  formas  de  expressao; 

•  uma  fungao  de  transformagao :  uma  analise  filosofica  da  indignagao  tambem 
explicita  as  regras  institucionais  e  condigoes  estruturais  que  regulam  a 
indignagao,  mas  que  tambem  sao  examinadas  e  contestadas  criticamente.  Dessa 
forma,  ela  contribui  para  a  avaliagao  de  instituigoes  sociais,  politicas  e  juridicas 
e  traz  criterios  normativos  de  critica  e  transformagao  dessas  regras,  na  discussao 
publica  das  formas  de  expressao  da  indignagao. 

Esse  estudo  interpreta  declaragoes  de  indignagao  precisamente  em  razao  de 
sua  reivindicagao  de  legitimidade  como  impulso  ou  ponto  de  partida  dos  debates 
publicos.  Com  base  nas  razoes  explicitadas,  a  indignagao  pode  ser  contestada  e 
criticada,  mas  tambem  justificada  e  compartilhada.  Uma  analise  filosofica  da 
indignagao  pode  langar  alguma  luz  sobre  as  posigoes  normativas  expressas  pelos 
atores  individuals  ou  coletivos  e  podem  torna-las  acessiveis  a  discussoes  criticas  e 
racionais.  Isso  e  especialmente  relevante  para  a  filosofia  da  educagao,  para  a  filosofia 
social  e  para  a  filosofia  politica. 

2  DimensOes  sociais  e  politicas  da  indignagao 

O  fenomeno  da  indignagao  experimentou  recentemente  um  boom  na  filosofia 
politica  e  na  linguagem  politica.  O  texto  Indignai-vos\,  de  Stephane  Hessel  (2011), 
lutador  da  Resistencia  Francesa  e  sobrevivente  do  campo  de  concentragao  de 
Buchenwald,  convoca  para  um  protesto  contra  os  problemas  sociais  e  ecologicas. 
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Em  relagao  a  analise  de  Strawson,  Habermas  fala  de  uma  “fenomenologia  lingiiistica 
da  consciencia  moral”  (HABERMAS  1983,  p.  55)  e  Brunkhorst,  seguindo  Moore 
(1978),  aponta  para  um  papel  primario  do  “senso  de  injustiga”  na  historia  das 
revolugoes  sociais  e  jurldicas  (BRUNKHORST,  2014,  p.  7,  18).  Aqui  a  indignagao 
a  reagao  as  violates  dos  principios  normativos  de  justiga,  humanidade  ou 
sustentabilidade,  por  meio  de  agoes  e  instituigoes  coletivas.  A  indignagao  representa 
uma  reagao  a  falta  de  atengao  ou  de  implementagao  de  determinados  padroes 
normativos,  dentro  de  uma  sociedade.  Assim,  a  indignagao  publica  tambem  pode 
apelar  para  a  implementagao  ou  aceitagao  social  de  novos  padroes  e  provocar  novos 
debates  sociais.  Em  seu  livro  Anger  and  Forgiveness,  Martha  Nussbaum  discute  o 
papel  socialmente  transformador  da  raiva  e  da  indignagao,  nas  situagoes  historicas 
do  apartheid  na  Africa  do  Sul  e  da  segregagao  racial  nos  EUA  (NUSSBAUM, 
2016). 1 

Expressoes  de  indignagao  nao  se  referem  apenas  aos  padroes  sociais  e 
normativos,  mas  se  baseiam  tambem  em  suas  agoes  e  em  atos  de  fala.  Uma  analise 
da  indignagao  tambem  investiga  quais  expressoes  sao  consideradas  declaragoes  de 
indignagao  para  quem  e  em  que  contexto.  Uma  caractenstica  especifica  do  papel 
social  e  politico  da  indignagao  pode  ser  vista  no  fato  de  que,  diferentemente  das 
formas  de  organizagao  institucionalizadas  politicamente,  a  indignagao  tambem 
pode  ser  expressa  por  atores  que  nao  estao  orgnanizados  politicamente.  A  indignagao 
publica  nao  esta  intimamente  ligada  a  um  ambiente  institucional;  pode  ser  expressa 
e  ouvida  em  cozinhas,  escolas,  universidades,  ruas  e  pragas.  Expressoes  publicas  de 
indignagao  poderiam  ser  assim  um  corretivo  atraves  do  qual  os  debates  sociais 
poderiam  ser  desencadeados,  encenados  e  difundidos  pela  midia.  Atitudes  de 
indignagao  tambem  podem  ser  expressas  sem  um  conhecimento  mais  detalhado 
do  contexto  juridico  ou  politico  das  pessoas,  em  seu  vida  cotidiana.  Elas  sao,  acima 
de  tudo,  tomadas  de  posigao  negativa,  cuja  expressao  ainda  nao  implica  o 
conhecimento  de  propostas  alternativas  de  agoes  ou  solugoes  melhores.  Expressar 
indignagao  e  uma  atitude  critica  que  o  indignado  acredita  ser  falsa,  injusta  ou 
passivel  de  critica.  No  entanto,  ela  propria  nao  fornece  necessariamente  respostas 
para  a  questao  de  como  os  problemas  poderiam  ser  solucionados  de  maneira 
diferente  e  melhor,  mas  ela  provoca  esses  debates  normativos. 

E,  no  entanto,  mesmo  nas  sociedades  democraticas,  a  expressao  publica  de 
indignagao  nao  e  aberta  a  todos.  Migrantes  sem  status  oficial  ou  solicitantes  de 
asilo  dificilmente  tern  a  oportunidade  de  expressar  indignagao.  Elfriede  Jelinek 
encena  atos  de  fala  e  ausencia  de  fala  dos  refugiados  na  Europa  em  “Die 
Schutzbefolhlenen”  [Salvo-conduto]  (JELINEK,  2014).  Acontece  que  os  refugiados 
nao  expressam  indignagao,  mas  outros  atos  de  fala  como:  pedidos  de  audiencia, 


1  Em  geral,  Nussbaum  mostra-se  critica  em  rela^ao  ao  papel  transformador  da  raiva.  Para  uma 
analise  do  argumento  de  Nussbaum,  ver  Reichold  (2017). 
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relatos  dos  motivos  da  fuga,  testemunhos  de  experiences  de  violencia.  A  indigna$ao 
com  o  regime  europeu  de  fronteiras  nao  e  expressa  primariamente  pelos  refugiados 
em  questao,  mas  causada  pelos  espectadores  europeus  da  pe$a.  A  indignagao  e 
representada  por  terceiros,  nao  diretamente  feridos  pela  injustiga  e,  no  entanto, 
afetados  pela  injustiga  moral,  que  nesse  sentido  se  encontram  envolvidos  e  se 
manifestam.  O  carater  moral  da  indignagao  mostra-se  na  possibilidade  de 
generalizagao  da  indignagao,  que  nao  apenas  defende  a  causa  do  indivfduo,  mas 
pode  trabalhar  para  terceiros,  em  nome  da  humanidade.  O  exemplo  da  pega  de 
Jelinek  tambem  mostra  ate  que  ponto  a  indignagao  na  esfera  publica  depende  do 
status  legal  e  politicamente  garantido  dos  indignados:  o  publico  de  Hamburgo, 
que  nao  e  ameagado  de  deportagao  e  que  pode  confiar  nos  direitos  de  liberdade  de 
reuniao  e  expressao,  tambem  possui  uma  estrutura  institucionalmente  segura  para 
expressar  a  indignagao,  enquanto  os  refugiados  que  buscam  reconhecimento  legal 
nao  tern  essa  salvaguarda  institucional,  como  base  da  indignagao.  A  visibilidade,  a 
coletividade  do  grupo  e  o  grau  de  organizagao  dos  movimentos  de  protesto, 
associados  a  indignagao  publica,  apontam  para  condigoes  polfticas,  juridicas  e 
midiaticas  de  indignagao.  Expressoes  de  indignagao  nao  apenas  revelam  com  isso 
as  relates  sociais  de  poder,  mas  tambem  repousam  sobre  elas. 


3  Dimensoes  europeias  da  indignagao 

Uma  analise  filosofica  da  indignagao  explicita  os  criterios  normativos  e  as 
regras  institucionais  que  estao  na  base  das  expressoes  de  indignagao  e  os  torna 
acessfveis  a  discussao  e  a  critica.  Tambem  pergunta-se  aqui  em  que  medida  os 
fundamentos  normativos  da  indignagao  publica,  as  normas  socialmente  aceitas  e 
as  formas  de  conduta  reativa  que  adotamos,  quando  essas  expectativas  sao  frustradas, 
caracterizam  uma  parte  das  ideias  normativas  e  polfticas  da  Europa. 

Pode-se  descrever  a  disposigao  para  questionar  e  reformular  constantemente 
essas  expectativas  por  meio  de  discursos  de  crftica  e  de  justificagao,  como  um 
elemento  da  modernidade  europeia?  Ela  formas  especfficas  de  movimentos  de 
indignaqao  que  sejam  caracterfsticas  das  sociedades  ocidentais,  plurais,  globalizadas 
e  democraticas?  E  por  que  em  muitos  casos  nao  sao  levadas  a  cabo  atitudes  de 
indignaqao  e  nao  se  chega  a  forma^ao  de  movimentos  de  indignaqao?  Ate  que 
ponto  a  indignaqao  e  a  crftica  normativa  encobrem  determinadas  formas  de  injustiqa 
e  de  falta  de  expressao  e  de  emo$ao? 

Uma  abordagem  para  a  identificaqao  e  a  formula$ao  das  dimensoes  europeias 
da  indignaqao  pode  ser  feita,  dentre  outras,  ao  analisar  as  transformaqoes  sociais  de 
contextos  nao  europeus.  Em  seu  livro  Life  as  politics,  o  iraniano  Asef  Bayat  distingue 
os  movimentos  de  protesto  e  de  indigna$ao  ocidentais  de  outras  formas  de 
transformayao  social,  que  ele  chama  de  “nao-movimentos  sociais”  (BAYAT,  2013, 
p.  4).  Nas  sociedades  nao  democraticas,  onde  nao  valem  o  direito  a  liberdade  de 
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expressao,  os  direitos  de  reuniao  e  de  demonstragao  nao  se  aplicam.  A  indignagao 
e  o  protesto  nao  podem  ser  ardculados  publicamente  e  aflrmados  polidcamente. 
Por  outro  lado,  Bayat  idendflca  uma  forma  particular  de  nao  movimento  social 
como  uma  das  condigoes  para  revolugoes  no  mundo  arabe.  Em  contraste  com  os 
movimentos  de  protesto  social,  os  nao  movimentos  sociais  nao  sao  manifestagoes 
de  protesto  que  se  reunem  especificamente,  com  a  finalidade  de  expressar  indignagao 
e  que,  em  certa  medida,  sao  organizadas  coletivamente.  Trata-se  antes  de  atividades 
realizadas  em  massa,  no  dia  a  dia  de  determinados  individuos,  que  se  juntam  em 
seu  fazer  mas  nao  de  modo  coletivo.  Uma  caracteristica  especifica  dos  nao 
movimentos  sociais  e  que  regras  ou  leis  validas  sao  violadas  nas  agoes  cotidianas, 
como,  por  exemplo,  a  pratica  da  profissao,  o  uso  de  roupas,  ou  a  utilizagao  de 
lugares  como  ruas  e  pranas.  No  entanto,  uma  vez  que  essas  atividades  sao  as  que 
mantem  a  vida  cotidiana  dos  individuos  nelas  envolvidos,  elas  dificilmente  podem 
ser  reprimidas  por  um  regime  ditatorial,  sem  que  isso  roube  o  sustento  das  pessoas. 
Nao  e  em  expressoes  de  indignagao  ou  em  agoes  de  protesto,  mas  em  atividades 
cotidianas  de  massa  nao  coletivamente  coordenadas  ou  organizadas,  que  os  limites 
sociais  sao  adiados  e  as  revolugoes  sao  iniciadas.  Bayat  interpreta  uma  ocorrencia 
em  massa  de  violates  dessas  regras,  na  vida  cotidiana,  como  um  dos  fatores  que 
desencadearam  e  permitiram  as  revolugoes  arabes. 

A  teoria  dos  nao  movimentos  sociais  pode  ajudar  a  identificar  e  analisar  o  carater 
especifico  dos  movimentos  de  protesto  nos  Estados  Democraticos  de  direito.  Nao 
apenas  as  maneiras  de  fazer  e  organizar  os  nao  movimentos  sociais  diferem  dos 
movimentos  de  protesto  ocidentais,  mas  tambem  as  caracteristicas  mentais,  como 
emogoes,  intengoes  e  atitudes  diferentes.  Torna-se  claro  que,  em  determinadas 
condigoes,  nao  movimentos  sociais  podem  ultrapassar  ou  influenciar  movimentos 
de  protesto.  Por  fim,  pode-se  perguntar  em  que  medida  as  formas  dos  nao 
movimentos  sociais  influenciam  e  alteram  as  narrativas  da  autoimagem  e  das  estruturas 
institucionais  da  Europa.  O  proprio  Bayat  ressalta  que  os  movimentos  massivos  de 
refugiados,  no  outono  de  2015,  devem  ser  descritos  como  nao  movimento  social. 

Esse  tipo  de  disseminagao  e  invasao  reflete  de  alguma  forma  os  nao- 
movimentos  dos  migrantes  internacionais  ilegais.  Agora  ha  um  controle 
rigoroso  nas  fronteiras,  barreiras,  cercas,  muros  e  patrulha  policial.  E,  no 
entanto,  eles  continuam  chegando  -  pelo  ar,  pelo  mar,  pelas  estradas, 
escondidos  na  parte  traseira  de  trens,  trens  ou  simplesmente  a  pe”  (BAYAT, 
2013,  p.  16). 2 


Desencadeados  pela  guerra  e  pela  pobreza  maciga  e  com  o  objetivo  de 
sobrevivencia,  as  pessoas  fogem  de  seus  paises  de  origem  e  cruzam  as  fronteiras 


2  Ver  tambem  as  referencias  feitas  a  Bayat  por  Hess  (2017). 
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para  a  Europa.  Isso  aconteceu  no  outono  de  2015,  nao  mais  de  maneira  oculta  e 
noturna,  mas  em  massa,  durante  o  dia,  de  maneira  visivel  e  transmitida  pela  mi'dia. 
A  transgressao  das  fronteiras  geograficas,  politicas  e  legais  nao  e  um  protesto,  mas 
uma  necessidade  de  sobrevivencia.  No  outono  de  2015,  esses  movimentos  de  fuga 
para  a  Europa,  denominados  nao  movimento  social,  tiveram  visibilidade  mediatica 
e  produziram  uma  tematizagao  politica  do  regime  europeu  de  fronteiras.  Ao  mesmo 
tempo,  os  movimentos  de  fuga  tambem  tiveram  o  carater  de  protesto  publico, 
quando  cartazes  e  apelos  politicos  a  Angela  Merkel  se  tornaram  parte  dos 
movimentos  de  refugiados.  Aqui,  os  nao  movimentos  sociais  combinam-se  com 
elementos  de  movimentos  de  indignagao  social,  ligando  o  interesse  primario  pela 
sobrevivencia  a  expressao  de  demandas  politicas  na  Europa.  Disseminado  pela  midia, 
emerge  um  publico  europeu  que,  a  principio  acolhedor  e  benevolente,  depois  em 
parte  se  rejeita  politicamente.  Consequentemente,  nao  mudaram  apenas  as  fronteiras 
geograficas  e  politicas,  mas  tambem  as  narrativas  e  fronteiras  normativas  e  eticas, 
bem  como  as  fronteiras  da  Europa. 

Embora  o  carater  de  protesto  dos  movimentos  de  fuga  tenha  ele  mesmo  se 
interrompido  apos  um  curto  periodo  de  tempo,  e  os  movimentos  de  fuga  continuem 
a  ter  o  carater  de  movimentos  de  sobrevivencia  dos  nao  movimentos  sociais,  dentro 
da  Europa  surgiram,  como  uma  reagao  aos  nao  movimentos  sociais  da  fuga,  diversos 
movimentos  de  protesto  e  de  indignagao  com  organizagao  politico-partidaria.  Os 
confrontos  entre  nacionalistas  ou  protecionistas  e  movimentos  e  partidos  cosmopolitas 
ou  pro-europeus  apontam  para  divergencias  normativas  fundamental  dentro  da  Europa. 
Os  valores  europeus  comuns,  enfatizados  nos  tratados  da  Uniao  Europeia,  sao 
interpretados  de  maneira  diversa  ou  mesmo  fundamentalmente  questionados  nos 
contextos  de  indignagao.  As  analises  filosoficas  da  indignagao  podem  contribuir  tanto 
para  a  identificagao  de  diferentes  narrativas  europeias  quanto  para  a  discussao  critica 
das  perspectivas  e  posigoes  normativas  e  institucionais  nelas  expressas. 
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CAPITULO  39 


A  BARBARIE  DO  OUTRO 
NA  FORMAgAO* 


Amarildo  Luiz  Trevisan 
Mauricio  Cristiano  de  Azevedo 

Quando  o  seculo  XIX se  tornar  digno  de  ser  registrado  no  Baedeker  e  as  suas 
rulnas  merecerem  ser  contempladas  ao  luar,  serd  visita  obrigatoria,  para  os 
casais  em  lua-de-mel,  o  Museu  Antoine  Wiertz  em  Bruxelas  (Benjamin, 
1986,  p.  176). 


CONSIDERACOES  INICIAIS 

No  I  Coloquio  de  Filosofia  e  Educa^ao:  sobre  as  relaqoes  entre  violencia  e 
educaqao,  realizado  na  Universidade  do  Oeste  de  Santa  Catarina  (Unoesc),  campus 
de  Joaqaba-  SC,  entre  os  dias  19  e  20/6/2017,  para  o  qual  tivemos  a  oportunidade 
de  ser  convidados  pelos  seus  organizadores,  Professores  Clenio  Lago  e  Mauricio 
Joao  Farinon,  houve  a  oportunidade  de  assistir  a  grandes  conferences  e  palestras 
de  nossos  colegas  do  campo  da  Filosofia  e  Educaqao  sobre  o  tema.* 1  Dentre  as  ricas 
contributes  as  quais  pudemos  comparecer,  nos  chamaram  particular  atenqao  as 
provocaqoes  reflexivas  feitas  pelo  Professor  Luiz  Carlos  Bombassaro  na  Mesa  1, 
que  debateu  o  tema  “Violencia,  Linguagem  e  Educaqao”.2 

Na  discussao,  Bombassaro  apresentou  varias  cenas  de  decapitagao,  ilustradas 
por  grandes  artistas  na  Fiistoria  da  humanidade,  como  a  cena  de  Salome  com  a 
cabega  do  apostolo  Joao  Batista  na  bandeja,  passando  por  outras  cenas  como  a  do 


'  Agradecemos  as  contribuiqoes  dos  membros  do  GPFORFORMA  na  consmujao  deste  artigo, 
especialmente  Eliana  Regina  Fritzen  Pedroso  e  Adalberto  Dutra  Rossatto. 

1  A  programaijao  completa  do  evento  esta  disponivel  em:  http://www.unoesc.edu.br/cursos/evento- 
single/i-coloquio-de-filosofia-e-educacaeo-sobre-as-relacoes-entre-violencia-e-edu.  Acesso  em:  3 1 
maio  2018. 

2  A  Mesa  I  ocorreu  no  dia  19  de  junho,  logo  apos  a  solenidade  de  abertura  do  evento,  e  foi  composta 
pelos  professores  Pedro  Laudinor  Goergen  -  Uniso/Unicamp,  Luiz  Carlos  Bombassaro  —  UFRGS, 
tendo  como  debatedor  Sergio  Ricardo  Silva  Gacki  (Unipampa). 
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mito  grego  da  cabeqa  de  Medusa,  outra  imagem  era  a  de  Davi  com  a  cabeqa  de 
Golias,  pintada  por  Caravaggio,  entre  outras.  Interessante  que  Bombassaro,  embora 
seja  um  profundo  conhecedor  da  tradiqao  e  tendo  publicado  varios  artigos  e  livros 
sobre  Filosofia  na  Renascenqa,  com  obras  sobre  filosofos  como  Giordano  Bruno; 
Epistemologia,  hermeneutica  e  historia  da  ciencia;  e,  ainda,  Etica  e  filosofia  da 
educaqao,  nao  arriscou  fazer  interpretaqoes  a  respeito  do  significado  dessas  obras 
de  arte,  mas  sim  provocou  o  publico  a  pensar,  com  alguns  questionamentos,  sobre 
o  seu  sentido,  ou  significado  para  o  assunto  em  discussao.  Na  oportunidade,  ele 
lembrou  que  a  filosofia  nao  fala  por  si.  A  filosofia  exige  da  imagem  uma  iconologia 
que  lhe  seja  correspondence. 

Cremos  que  foi  uma  palestra  mais  pedagogica  do  que  filosofica,  no  sentido  de 
irritar  nossa  reflexao,  no  bom  sentido,  para  que  cada  um  tirasse,  a  partir  dai,  as 
suas  proprias  inferences.  Certo  e  que  resolvemos  escrever  este  artigo  incorporando 
algumas  ideias  que  nos  surgiram  a  partir  daquela  provocaqao,  bem  como  as 
impressoes  que  tivemos  a  respeito  da  expos  iqao  daquelas  cenas,  segundo  nossos 
proprios  referenciais  de  pesquisa  no  momento.  Pretendemos  nele  arriscar  uma  breve 
interpretaqao  dessas  cenas  baseados  nos  referenciais  do  projeto  de  pesquisa,  que 
temos  em  andamento,  lembrando  que,  como  salientaTedesco  (2018,  p.  330),  uma 
interpretaqao  “nao  e  a  representaqao  de  uma  obra,  por  exemplo,  mas  sim  uma 
representaqao  do  que  pensamos  dela,  ja  que  lidamos  com  o  resultado  pronto  de 
uma  atividade  cujo  processo  nao  temos  condiqoes  de  recontar  [...]”. 

Por  isso,  neste  artigo  queremos  fazer  esta  homenagem  ao  Luiz  Carlos  nao 
apenas  pela  forma  como  conduziu  a  sua  participaqao  na  mesa,  mas  tambem  pelos 
efeitos  que  impactou  na  plateia,  deixando-nos  a  todos,  cremos  nos,  pensativos 
sobre  o  que  essas  imagens  -  como  grandes  obras  de  artes  -  estao  querendo  nos 
comunicar  no  presente.  Iniciaremos  expondo  a  situaqao  em  que  Bombassaro 
apresentou  a  discussao  no  evento  e,  apos  uma  breve  analise,  passaremos  a  expor  as 
bases  do  projeto  de  pesquisa  no  qual  estamos  trabalhando  em  nosso  grupo  de 
pesquisa,  nos  ultimos  anos.  Por  ultimo,  baseado  nos  pressupostos  teoricos  do 
projeto,  pretendemos  arriscar  uma  breve  interpretaqao  daquelas  imagens,  do  ponto 
de  vista  de  uma  hermeneutica  iconografica. 


Significances  da  yiolencia 

Lemos  certa  vez  que  o  supremo  efeito  do  espirito  e  provocar  o  espirito.  Bons 
professores  parecem  saber  disso  intuitivamente.  A  vivencia  em  grupos  de  pesquisa 
atesta,  pela  experiencia,  a  verdade  desse  dito.  Foi  como  integrantes  do  grupo  de 
pesquisa  Formaqao  Cultural,  Hermeneutica  e  Educaqao  (GPFORMA),  que  viajamos 
de  micro-onibus  de  Santa  Maria  ate  Joaqaba,  no  estado  vizinho  de  Santa  Catarina, 
para  participar  do  I  Coloquio  de  Filosofia  e  Educaqao,  promovido  pelo  programa 
de  Pos-Graduaqao  em  Educaqao  da  Universidade  do  Oeste  de  Santa  Catarina 
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(Unoesc).  O  coloquio  tematizava  particularmente  as  relates  entre  violencia  e 
educagao,  tema  que  o  aproxima  dos  atuais  estudos  do  GPFORMA,  desde  a 
perspecdva  aberta  pelo  texto  “Para  a  critica  da  violencia”,  de  Walter  Benjamin. 

Um  poema,  de  autoria  de  Clenio  Lago,  lido  na  abertura  do  evento,  tratava  de 
deformar  o  significante  “violencia”.  Por  comprimi-lo  e  tambem  por  alonga-lo, 
conforme  o  momento,  instalava  certa  hesitagao,  propria  da  poesia,  entre  som  e 
sentido,  provocando  o  descolamento  entre  a  palavra  e  seu  referente.  Nao  e  a  toa 
que  a  maior  parte  dos  eventos  e  seminarios  na  area  da  filosofia  da  educagao  contam 
com  momentos  de  intervengao  artfstica,  na  abertura  e  ao  longo  de  seu  desenrolar, 
pois  esses  criam  as  condigoes  adequadas  de  animo  para  a  receptividade  a  temas 
filosoficos,  condigoes  que  nao  sao  encontradas  facilmente  em  nossas  disposigoes 
cotidianas.  Assim,  a  busca  pela  compreensao  do  sentido  da  violencia  e  de  suas 
relates  mais  e  menos  evidentes  com  a  educagao  estava  posta  em  tela. 

Na  mesa  de  abertura,  mediada  pelo  nosso  amigo  Ricardo  Gacki,  estavam  os 
Professores  Pedro  Goergen,  com  a  acuidade  e  a  elegancia  de  pensamento  que  lhe 
sao  habituais,  e  Luiz  Carlos  Bombassaro.  E  por  conta  da  homenagem  que  se  presta 
a  Bombassaro  que  nos  concentramos  na  sua  exposigao  para  escrever  estas  poucas 
linhas. 

Poder-se-ia  pensar  que  escrevemos  a  partir  ou  sobre  o  que  Bombassaro  falou 
naquele  dia.  O  caso  e  que  Bombassaro  praticamente  nao  teceu  assertivas  naquela 
mesa  de  abertura,  mas  organizou  e  apresentou,  conhecedor  de  historia  da  arte  que 
e,  um  painel  com  imagens  de  diferentes  periodos  e  culturas,  assumindo,  literalmente, 
a  posigao  do  espirito  que  visa  a  provocar.  O  tema  geral  da  galeria  de  imagens  que 
fez  desfilar  frente  a  plateia  era  consoante  ao  tema  do  evento:  a  violencia.  Escolheu 
uma  figura  especifica  de  violencia  que,  por  motivos  pessoais,  nos  incomodou  muito 
confrontar,  tanto  na  oportunidade  em  que  visualizamos  tais  imagens,  quanto  agora 
em  que  lembramos  e  escrevemos  sobre  elas:  a  decapitate.  O  desconforto  despertado 
na  audiencia  e  imaginavel. 

A  coletanea  era  vasta,  intensa  e  provocativa.  Perseu  e  Medusa,  Davi  e  Golias, 
Judite  e  Elolofernes,  Salome  e  Joao  Batista.  Executes  por  machado,  espada  e 
guilhotina.  As  punigoes  aplicadas  e  propagandeadas  por  integrantes  do  Estado 
Islamico  na  complexa  realidade  do  Oriente  Medio  em  guerra.  O  banho  de  sangue 
que  ocorria  nos  presidios  brasileiros,  em  diversos  estados,  num  conflito  brutal 
entre  faegoes  do  crime  organizado.  Ate  mesmo  um  magistrado  envolto  por  acusagoes 
e  que  havia  feito  mengao  confusa  a  uma  mensagem  profetica  sobre  decapitagao 
nao  foi  esquecido,  implicando  tambem  na  apresentagao  a  conturbada  e  movediga 
condigao  das  instituigoes  politica  e  juridica  de  nosso  pais.  Diferentemente  do  estado 
de  animo  suscitado  pelo  poema  inicial,  a  aspereza  da  provocagao  promovida  por 
Bombassaro  parecia  estreitar,  pelas  imagens  repetidas,  a  relagao  entre  um  significado 
de  violencia  e  a  propria  palavra,  de  modo  que  o  conceito,  tendendo  a  um  carater 
determinado,  parecia  pronto  a  ser  definido.  Mas  foi  isso  exatamente  o  que  ele  nao 
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fez.  Ao  nao  distensionar  o  estado  criado,  nao  somente  levantou  e  manteve  a  duvida, 
como  tambem  transferiu  a  pergunta  e  a  possibilidade  de  interpretagao.  Cabe,  entao, 
devolver  agora  o  provocado  na  forma  de  interpretagao,  como  si'mbolo  da  escuta  e 
sinal  de  atengao  e  respeito. 

Uma  andga  vertente  de  interpretagao,  que  remonta  a  Platao,  associa  a  cabega  a  um 
universo  proprio,  um  microcosmos,  sendo  assim  ligada  a  figura  esferica  e  como  tal 
simbolizando  o  Uno,  a  perfeigao,  o  Sol  e  a  divindade  (Chevalier;  Gheerbrant,  2016). 

Sobre  a  decapitagao  os  mesmos  autores  afirmam:  “Em  diversas  religioes 
primitivas,  a  decapitagao  derivava  de  um  ritual  e  de  uma  crenga:  a  cabega  e  a  sede 
do  espirito.  Ha  que  preserva-la  ou  destrui-la,  segundo  ela  pertenga  a  amigo  ou 
inimigo”  (Chevalier;  Gheerbrant,  2016,  p.  326).  Separar  a  cabega  do  corpo  visava 
entao  a  cortar  definitivamente  a  ligagao  entre  o  espirito  e  a  sede  material  por  ele 
habitada.  Se  a  cabega  fosse  conservada,  acreditavam  muitos,  a  possibilidade  de 
cura  restava  presente.  Por  outro  lado,  em  povos  como  os  gauleses,  irlandeses  e  galo- 
romanos,  a  cabega  separada  de  um  inimigo  era  tomada  e  conservada  como  trofeu 
simbolizando  a  vitoria  sobre  um  adversario  temido  e  valoroso.  Isso  enaltecia  o 
guerreiro  adversario  e  dava  valor  ao  vencedor,  pois  conserva-la  e  exibi-la,  apos  a 
vitoria,  garantia  algo  como  a  incorporagao  das  qualidades  do  combatente  abatido. 

Alem,  no  entanto,  do  simbolismo  presente  em  veneer  um  inimigo  poderoso, 
as  diferentes  representagoes  historicas  do  ato  de  decapitagao  encerram  tambem  a 
dimensao  da  punigao  maxima  e  exemplar.  Expressoes  como  “pena  capital”,  “crime 
capital”  ou  mesmo  “pecado  capital”  remetem  a  ideia  da  cabega,  como  algo 
qualitativamente  distinto  do  restante  do  corpo.  Assim,  tanto  os  crimes  tidos  como 
capitais  sao  os  mais  altos  e  graves,  como  tambem  o  castigo  acarretado  por  eles  sera 
sumo:  a  pena  de  morte,  em  muitos  casos,  por  decapitagao. 

E  tambem  no  sentido  de  uma  punigao  exemplar,  que,  atraves  da  exibigao 
publica,  busca  coibir  certas  agoes  promovendo  o  terror  ou,  entao,  satisfazendo  o 
desejo  de  uma  justa  vinganga  da  multidao,  aspecto  que  podemos  ler  em  muitas  das 
imagens  exibidas  naquela  data  por  Bombassaro:  as  cabegas  cortadas  de  Lampiao  e 
de  seu  bando,  o  banho  de  sangue  das  guilhotinas,  as  implacaveis  advertencias  do 
Estado  Islamico  a  um  inimigo  que  personificaria  todo  o  Ocidente  e  o  massacre  nos 
presidios  brasileiros. 

Uma  pergunta,  que  parecia  correr  furtivamente  atraves  da  selegao  e  exibigao 
de  imagens  tao  impactantes,  e  que  nao  chegou  a  ser  formulada  explicitamente, 
seria  a  de  se  e  possivel  conceber  e  falar  em  alguma  modalidade  de  violencia  que  nao 
seja  automaticamente  associada  a  crueldade  e  a  barbarie?  Voltaremos  em  breve  a 
esta  questao,  mas  primeiro  iremos  apresentar  as  bases  de  nosso  projeto  de  pesquisa,3 


3  Referimo-nos  ao  projeto  “Violencia  na  Educa^ao:  Repressao,  Libera^ao  ou  Ausencia  de  Limites” 
coordenado  pelo  Prof.  Amarildo  Luiz  Trevisan  e  desenvolvido  no  ambito  do  grupo  de  pesquisa 
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o  qual  busca  tratar  o  tema  da  violencia  nas  teorias  da  educagao,  a  pardr  das  reflexoes 
abertas  desde  o  artigo  “Para  uma  critica  da  violencia”,  de  Benjamin. 


CRITICA  DA  VIOLENCIA  NA  EDUCAgAO 

O  artigo  Zur  Kritik  der  Gewalt,  que  serve  de  ponto  de  partida  do  projeto,  foi 
escrito  por  Walter  Benjamin  em  1921,  quando  ele  tinha  28  anos.  Trata-se  de  um 
texto  tao  profundo  e  enigmatico,  que  causou  muitas  controversias  desde  entao  no 
meio  filosofico.  Varios  pensadores  como  Marcuse,  Derrida,  Bernstein,  Zizek,  Butler 
e,  inclusive,  Agamben,  Honneth  e  Seligmann-Silva,  entre  outros,  tem-se  debrugado 
diretamente  sobre  esse  texto  para  escrever  sobre  o  tema  da  violencia;  porem, 
acreditamos  que  a  discussao  ainda  nao  foi  enfocada  suficientemente  pela  educagao. 
Nesse  artigo  que  tomamos  como  base  referencial  de  abertura  desta  pesquisa, 
Benjamin  aborda  a  questao  da  violencia  relacionada  ao  direito,  mas  de  um  ponto 
de  vista  moral,  pois  a  palavra  alema  Gewelt  tem  um  duplo  sentido.  Ela  pode  significar 
tanto  violencia  como  poder  e  autoridade  e,  nesse  sentido,  Bejamin  ve  o  poder 
como  violencia  e,  ao  mesmo  tempo,  a  violencia  como  um  poder.  Entretanto,  a  sua 
tese  -  de  que  ha  um  tipo  de  violencia  que  nao  se  enquadra  nas  categorias  tradicionais 
da  coergao,  e  que  e  puro  meio,  nao  fim,  citando  o  caso  da  educagao  -,  ainda 
necessita  ser  melhor  desenvolvida. 

Essa  violencia  divina  nao  e  atestada  apenas  pela  tradigao  religiosa,  mas  encontra- 
se  tambem  na  vida  presente  em  pelo  menos  uma  manifestagao  consagrada.  O  poder 
que  se  exerce  na  educagao,  que  em  sua  forma  plena  esta  fora  da  algada  do  direito,  e 
uma  de  suas  formas  manifestas  (Benjamin,  2013,  p.  152). 

Por  isso,  a  investigagao  busca  evidenciar  como  seria  a  violencia  nao  coercitiva 
na  educagao  e  no  que  ela  difere  do  conceito  tradicional,  violencia  essa  reificada  na 
educagao  via  teorias  referenciais  dos  fundamentos  e  das  praticas  educacionais, 
contribuindo  para  a  biopolitica  da  violencia,  largamente  expandida  hoje  pelas  redes 
sociais.  O  desafio  e  investigar  como  a  tematica  da  violencia  aparece  e  se  constitui 
ponto  de  referenda  as  agoes  educativas  contemporaneamente  e  como  e  possfvel 
fazer  frente  a  esse  contexto,  a  partir  da  investigagao,  ja  que  vivemos  a  “era  da 
violencia”,  segundo  Bernstein:  “En  parte,  creo  que  esto  se  debe  a  que  ya  no  vivimos 
en  lo  que  Eric  Hobsbawm  llamo  la  “edad  de  los  extremos”,  sino  em  uma  nueva  ‘era 
de  violencia’”  (2015,  p.  92).  As  teorias  da  educagao  foram  refletidas,  de  modo 
geral,  do  ponto  de  vista  relacionado  ao  seu  contexto  historico  e  social  exclusivamente, 
esquecendo-se  de  questionar  elementos  importantes  como  os  avangos  no  uso  das 
tecnologias  nos  ultimos  tempos  e,  entre  outros,  os  aspectos  relacionados  a 


Formafao  Cultural,  Hermeneutica  e  Educa^ao  (GPFORMA).  O  projeto  foi  aprovado  na  Chamada 
CNPq  12/2016  -  Bolsas  de  Produtividade  em  Pesquisa  -  PQ—  SIGLA:  PQ-1D,  com  perlodo  de 
execu?ao  de  W3/2017  a  28/2/2021. 


563 


biopolitica,4  a  qual,  como  aduz  Foucault,  traz  elementos  de  dentro  e  de  fora  da 
Historia  (1999,  p.  135). 

O  objetivo  do  projeto  esta  em  analisar  a  desconfianga  das  teorias  da  educagao 
em  relagao  a  questao  da  violencia  e  a  sua  relagao  com  a  ausencia  da  preocupagao, 
na  formagao  de  professores,  em  trabalhar  com  situagoes  de  violencia  e/ou  conflito, 
especialmente  envolvendo  o  uso  de  plataformas  digitais.  Afinal,  sob  a  influencia 
de  alguns  teoricos,  como  o  historiador  italiano  Manacorda,  os  sociologos 
franceses  Bourdieu  e  Passeron  e  o  pedagogo  checo  Comenio,  considerado  o 
pai  da  didatica  moderna,  o  tema  da  violencia  na  educagao  adquiriu,  de  certa 
forma,  contornos  negativos.  Cremos  que  isso  contribui  para  afastar  os 
educadores  da  reflexao  sobre  este  problema  e,  hoje,  nao  temos  ferramentas 
adequadas  para  lidar  com  o  problema  em  sala  de  aula,  o  que  repercute  no 
indice  crescente  de  violencia  dos  alunos  contra  os  professores  na  escola  publica 
brasileira.5  Portanto,  esta  pesquisa  exige  um  redimensionamento  dos 
fundamentos  e  das  praticas  educacionais,  procurando  langar  novas  perspectivas 
sobre  a  compreensao  da  violencia  nas  teorias  da  educagao,  como  condigao  para  a 
formagao  de  professores  lidar  com  situagoes  de  conflito. 

Em  termos  metodologicos,  a  proposta  pretende  adotar  a  perspectiva  da 
hermeneutica  reconstrutiva  (Trevisan,  2000;  Devechi;  Trevisan,  2010;  2011),  a 
qual  serviu  de  base  para  nossas  pesquisas  ate  o  presente.  Esta  abordagem  enquadra- 
se  no  ambito  do  objeto  investigado,  principalmente,  por  levar  em  consideragao  o 
lugar  do  outro,  algo  negado  no  contexto  ou  na  era  da  violencia  que  estamos  vivendo. 
O  outro  passa  a  ser,  assim,  a  categoria  central  das  pesquisas,  e  por  isso  essas 
investigagoes  surgem  como  reagao  a  hermeneutica  tradicional,  dado  que  esta  havia 
subsumido  o  outro  na  tradigao,  complementando-se  atraves  dos  estudos  da  Escola 
de  Frankfurt  (de  Benjamin  e  Adorno,  passando  por  Flabermas  ate  Flonneth  e 
Agamben). 


4  A  biopolftica  discute  o  tema  da  entrada  da  bios  (vida)  nas  tecnicas  de  governo,  ou  seja,  o  governo 
das  polfticas  que  concebe  o  ser  humano  submetido  a  criterios  exclusivamente  biologicos  de  reprodu^ao 
da  vida  nua.  Essa  ideologia  teve  o  seu  auge  de  atua^ao  durante  o  perfodo  da  Segunda  Guerra  Mundial, 
quando  os  campos  de  concentra^ao,  segundo  Agamben  (2002),  se  tornaram  paradigma  politico  do 
Ocidente.  Ali  os  prisioneiros  apenas  sobreviviam  como  verdadeiros  mortos-vivos.  Nesse  contexto,  a 
vida  e  reduzida  ao  labor,  a  vida  privada,  que,  conforme  define  Arendt,  causa  um  eterno  retorno  das 
preocupa^oes  e  atividades  que  tern  em  vista  apenas  a  sobrevida  do  humano.  Dessa  forma:  “O  trabalho, 
aprisionado  no  movimento  cfclico  do  processo  biologico,  nao  tern,  propriamente  falando,  nem  um 
comedo  nem  um  fim  -  apenas  pausas,  intervalos  entre  a  exaustao  e  regenerafao”  (ARENDT,  2005, 
p.  185). 

5  Uma  notfcia  publicada  na  Folha  de  S.  Paulo,  no  dia  2/8/2018,  comenta  que  os  casos  de  violencia 
contra  os  professores  na  rede  publica  paulista  aumentaram  exponencialmente,  tendo  um  crescimento 
de  189%  no  ultimo  ano,  com  a  media  de  tres  casos  de  docentes  atacados  no  estado  a  cada  2  dias. 
Dispom'vel em:  https://wwwl.folha.uol.com.br/educacao/2018/08/casos-de-agressao-a-professores- 
crescem-189-no-estado-de-sao-paulo.shtml.  Acesso  em:  2  ago.  2018. 
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Enquanto  desenvolvimento  teorico,  a  proposta  visa  a  investigar 
hermeneuticamente  literaturas  sobre  a  violencia,  abrindo-se  para  as  references  ja 
destacadas,  uma  vez  que  elas  debatem  os  aspectos  normativos  e  fundamentos 
referenciais  da  educapao,  de  modo  a  reconfigurar  os  fundamentos  educacionais  a 
apoes  educativas  capazes  de  propor  novos  caminhos  de  enfrentamento  a  questao  da 
violencia  em  ambitos  educacionais. 

Quanto  ao  aspecto  pratico,  o  projeto  intenciona  trabalhar,  num  primeiro 
momento,  de  modo  mais  focado  com  professores  e  graduandos  do  ultimo  semestre 
dos  cursos  de  licenciatura  em  Pedagogia,  da  UFSM  (RS).  Essa  escolha  se  justifica 
pela  premissa  de  Theodor  Adorno  de  que  um  trabalho  pedagogico,  em  direpao  ao 
principio  maior  -  de  que  a  barbarie  nao  se  repita  deve  centrar-se  principalmente 
na  infancia.  Por  isso,  foram  escolhidos  os  futuros  educadores  da  infancia  no  campo 
da  educapao  basica  -  Escolas  de  Educapao  Infantil  e  Ensino  Fundamental  -  como 
sujeitos  desta  pesquisa  conjunta  e  colaborativa  para  auferir  dados,  por  intermedio 
de  oficinas  pedagogicas  e  minicursos,  sobre  a  formapao  que  estao  recebendo  para 
trabalhar  com  situates  de  violencia  e  conflito  (especialmente  envolvendo 
plataformas  digitais),  lidar  com  a  diversidade,  com  a  violencia  dai  oriunda  ou  com 
situates  similares.  Alem  disso,  buscamos  efetuar  um  estudo  para  trap  at  um  pano 
de  fundo  sobre  a  questao  da  violencia  nas  escolas,  a  partir  de  dados  oficiais  obtidos 
atraves  de  pesquisas  comparativas  entre  Brasil  e  Espanha. 

O  objetivo  ultimo  da  pesquisa  e  buscar  a  gerapao  de  novos  saberes  no  campo 
da  formapao  de  professores,  sensibilizando  os  educadores  e  alunos  na  relapao  com 
as  plataformas  digitais  e  contribuindo  assim  para  a  mediapao  de  conflitos  na  escola. 
O  tema  da  violencia  e  crucial  em  um  tempo  ameapado  por  tragedias  e  catastrofes 
constantes  e,  nesse  sentido,  torna-se  um  assunto  relevante  para  a  educapao,  pois  a 
violencia  habita  nao  so  fora,  mas  cada  vez  mais  intramuros  da  escola.6  Porem,  em 
geral,  os  saberes  em  voga,  no  campo  da  educapao,  pouco  se  referem  a  esses  topicos, 
deixando  entrever  uma  missao  bastante  importante  para  o  processo  pedagogico  de 
ora  em  diante. 


Interprhtacao  benjaminiana  da  d eca pita c;ao 

Retomando  a  provocapao  de  Bombassaro  realizada  no  evento,  na  obra  de  Walter 
Benjamin  aparecem  muitas  alusoes  a  decapitapoes.  Em  Documentos  de  cultura  - 
documentos  de  barbdrie ,  por  exemplo,  ha  um  texto  especifico  intitulado  Pensamentos 
e  visoes  de  um  decapitado,  escrito  em  1929.  Nele,  Benjamin  fala  de  uma  exposipao 


6  Segundo  Chariot  (2002),  a  violencia  na  educapao  pode  ser  classificada  basicamente  de  tres  maneiras 
diferentes:  Violencia  que  inclui  golpes,  ferimentos,  roubos,  crimes  e  vandalismos,  e  sexual; 
Incivilidades  (humilha^oes,  palavras  grosseiras  e  falta  de  respeito);  e  Violencia  simbolica  ou 
institucional  compreendida,  entre  outras  coisas,  como  desprazer  no  ensino,  por  parte  dos  alunos,  e 
nega^ao  da  identidade  e  da  satisfa^ao  profissional,  por  parte  dos  professores. 
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a  este  respeito  no  Museu  Antoine  Wiertz,  em  Bruxelas  (ao  qual  fizemos  men$ao  a 
uma  frase  sua  na  epigrafe  deste  artigo).  Lembramos  que  a  referenda  que  o  critico 
do  Barroco  faz  nessa  citaqao  a  Baedeker  tern  em  vista  a  expressao  do  famoso  guia 
de  viagem  que  leva  este  mesmo  nome,  criado  por  Karl  Baedeker.7 

Ao  apresentar  o  texto  de  Benjamin  que  faz  parte  desta  coletanea,  Willi  Bolle 
vai  dizer  que  ele  funciona  como  uma  ilustra^ao  da  tese  benjaminiana,  levada  as 
ultimas  consequencias,  da  historia  como  contraface  da  barbarie  e  do  sofrimento. 
No  Origem  do  drama  barroco  alemao,  ha  varias  passagens  que  apresentam  situates 
semelhantes,  afinal,  como  diz  o  proprio  Benjamin  (1984,  p.  243),  o  Drama  barroco 
e  um  “espetaculo  dos  corpos  sem  vida”.  No  Drama  barroco  muitas  vezes  eram 
mostradas  cabeqas  decepadas  dos  corpos,  e  o  publico  vivenciava  aquele  luto  nas 
representaqoes  teatrais. 

No  entanto,  aqui  iremos  nos  perguntar,  seguindo  o  itinerario  do  projeto  que 
vimos  desenvolvendo:  Faz-se  algum  sentido  dar  atenqao  a  Benjamin  em  seu  texto 
“Para  uma  critica  da  violencia”,  e  e  possivel  utiliza-lo  como  forma  de  interpreta$ao 
dessas  imagens  tragicas  ou  catastroficas?  Alem  disso,  existiria  uma  violencia  que 
nao  se  rende  a  barbarie  instituida  e  que  poderia  oferecer  um  corte  no  continuum 
dessa  historia? 

Benjamin  busca  distinguir  um  sentido  de  violencia,  muito  especifico,  que  nao 
seria  meio  em  relagao  a  algum  fim  dado  e  que  e  chamado  por  ele  de  “violencia 
divina”,  por  oposi^ao  a  “violencia  mitica”,  presa  na  circularidade  entre  meios  e  fins 
e,  como  tal,  fundadora  e  mantenedora  das  relaqoes  de  direito.  Este  parece  ser,  a 
nosso  ver,  o  cerne  da  provoca^ao  posta  em  movimento  por  Bombassaro  sobre  o 
pano  de  fundo  da  tematica  geral  do  evento  de  entao. 

A  questao  da  violencia  aludida  por  Benjamin  consiste  em  tentar  pensar  “se 
existem  outras  modalidades  de  violencia,  alem  daquelas  consideradas  por  toda  a 
teoria  do  direito”,  tendo  em  vista  que,  “em  todo  o  campo  das  forqas  levadas  em 
consideragao  pelo  direito  natural  ou  pelo  direito  positivo,  nao  se  encontra  nenhuma 
que  escape  da  grave  problematica  da  violencia  do  direito”  (Benjamin,  2013,  p.  145).  A 
violencia  e  entao  considerada  do  ponto  de  vista  de  sua  interferencia  nas  relates 
eticas,  e  o  no  gordio  que  ha  de  ser  cortado  e  aquele  que  une  em  uma  trama  direito 
e  etica  e  em  outra  direito  e  politica,  relagoes  postas  em  destaque  por  muitos  autores 
contemporaneos,  entre  eles  Foucault,  Plabermas  e  Agamben. 

Cabe  perguntar  quais  as  condigoes  que  sustentam  a  questao  levantada  por 
Benjamin.  Ele  da  atengao  especial  a  historia  em  sua  teoria  e,  no  referido  texto, 
assume  que  o  “cfrculo  amaldigoado”  exibido  pela  Flistoria  mundial  encontra  sua 


7  Karl  Baedeker  foi  um  editor  alemao  herdeiro  e  descendente  de  uma  longa  linhagem  de  tipografos, 
livreiros  e  editores,  nascido  em  Essen,  Alemanha,  em  3/11/1801,  e  falecido  em  Koblenz  em  04/1 1/ 
1857.  Para  maiores  informafoes,  consultar  na  Wikipedia  o  verbete  dispom'vel  em:  https:// 
pt.wikipedia.org/wiki/Karl_Baedeker.  Acesso  em:  1°  ago.  2018. 
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causa  na  associagao  entre  violencia  e  poder  promovida  pelo  direito,  fazendo  a 
violencia,  entao  a  seu  servigo,  oscilar  entre  uma  disposigao  que  abre  o  espago  de 
sua  fundagao  e  outra  que  o  conserva  operando.  Nao  se  trata  assim  de  erigir  o 
imperio  da  lei  que  substitui  e  sup  rime  a  figura  de  uma  violencia  natural,  posto  que 
ela  e  elevada  ao  patamar  de  garantia  no  cumprimento  do  contrato.  Trata-se,  pois, 
de  avangar  para  alem  de  um  direito  que  se  estabelece  e  se  mantem  pela  violencia. 

Na  interpretagao  defendida  por  Agamben,  a  questao  reside  exatamente  em 
cortar  o  nexo  entre  violencia  e  direito,  configurando  aquilo  que  define  como  a 
verdadeira  agao  politica.  No  entanto,  a  violencia  segue  em  tela  e  o  direito  que  nela 
se  origina  e  que  nela  se  sustenta  deve  ficar  pelo  caminho.  Mas  o  verdadeiro  enigma 
do  texto  de  Benjamin  apenas  se  estabelece,  tendo  em  vista  que  a  violencia 
desarticulada  de  sua  relagao  com  o  direito  nao  e  mais  a  mesma,  ja  que  foi  purgada 
de  sua  relagao  entre  meios  e  fins  justos  e  justificaveis.  Isso  pediria  que  se  considerasse 
o  conceito  de  violencia  dai  resultante  nao  em  uma  variagao  de  grau,  mas  em  uma 
mudanga  de  sua  natureza  substancial,  ou  seja  de  sua  qualidade.  E  buscando  tornar 
compreensivel  tal  conceito  que  Benjamin  o  associa  a  casos  especificos,  nomeando- 
o  “violencia  divina”,  em  diferenciagao  ao  conceito  ja  tratado  e  cosiderado,  a  partir 
de  entao,  como  “violencia  mitica”.  E  por  isso  que,  para  Benjamin,  a  violencia 
divina  e  “destruidora  do  direito”  (Bernstein,  2015,  p.  248).  Porem,  a  associagao 
com  uma  ideia  de  divindade  pode  tornar  turvo  todo  seu  empreendimento 
conceitual.  Como  compreender  o  que  viria  a  ser  aquilo  que  ele  chama  de  violencia 
divina? 

Seguindo  a  chave  de  leitura  dada  pela  interpretagao  de  Agamben  e,  tambem, 
tentando  avaliza-la,  a  agao  acima  referida,  que  corta  o  nexo  entre  violencia  e  direito, 
seria  essencialmente  “de-positiva”  em  relagao  ao  direito,  tendo  em  vista  que  nao 
poe,  nem  conserva  qualquer  uma  de  suas  formas.  Isso  empurra  as  questoes  de 
direito  para  uma  incomoda  experiencia  de  indecidibilidade,  e  isso  parece  ser 
sobremaneira  importante  em  termos  politicos. 

A  possibilidade  de  uma  violencia  nao  circunscrita  ao  direito,  ou  seja,  nao 
codificada  ou  mesmo  tipificada  por  ele,  chamada  no  texto  de  “pura”,  “revolucionaria” 
ou  “divina”,  ameaga  definitivamente  o  proprio  direito,  pois  instala  para  alem  dele 
uma  zona  de  anomia  imprevista  com  a  qual  ele  nao  teria  instrumentos  para  lidar. 
Por  isso  essa  forma  de  “violencia”  nao  e  a  lei  ou  a  simples  quebra  da  lei,  mas  a 
colocagao  de  relagoes  que  nao  podem  ser  abarcadas  pelo  corpo  juridico;  cabe  lembrar 
os  exemplos  citados  pelo  autor  do  dialogo  como  tecnica  de  civilidade  e  da  propria 
educagao.  Por  isso  tambem  a  violencia  divina  nao  e  o  assassinato,  mesmo  no  caso 
da  pena  capital,  nem  a  decapitagao,  mesmo  que  por  vaticinio  de  algum  profeta.  E 
isso  pode  ser  depreendido  na  analise  que  Benjamin  faz  do  mandamento, 
diferenciando-o  da  lei,  analise  que  serve  de  base  para  os  estudos  de  Agamben  sobre 
a  regra  e  a  propria  lei  e  que  implicam,  entre  outras  coisas,  seu  conceito  de  forma  de 
vida. 
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Fato  e  direito  nao  se  confundem,  nem  podem  confundir-se,  e  o  direito  nao 
transige  para  uma  agao  que  seja  fonte  de  uma  experiencia  de  anomia,  ou  seja,  para 
alguma  configuragao  da  realidade  que  esteja  alem  de  seu  alcance.  Em  suma,  o 
direito  nao  transige  para  uma  forma  de  violencia  que  ameace  sua  continuidade  e 
sua  validade  ou  que  venha  a  por  outro  direito  em  seu  lugar,  o  que  implica  man  ter, 
dentro  da  seguranga  de  seus  dommios,  a  etica  e  a  politica.  Assim  o  continuum  da 
Flistoria  e  interrompido,  posto  que  a  problematica  do  direito  perde  sua  vinculagao 
com  a  violencia. 

Nao  e  outro  o  objetivo  de  Benjamin,  pois,  na  Historia  humana,  o  imaginario 
da  barbarie  remete  aos  que  viviam  alem  das  fronteiras,  ou  fora  dos  muros  da  cidade. 
Nesse  imaginario,  a  condigao  de  barbaro  e  atribuida  ao  outro,  ao  diferente.  Estudos 
como  os  de  Mattei  (2002)  tratam,  no  entanto,  de  recuperar  a  discussao  sobre  a 
barbarie  desde  outra  perspectiva  e  de  atualiza-la  para  nosso  tempo.  Nesse  sentido, 
em  uma  entrevista  dada  a  Marcia  Junges,  ele  procura  mostrar  como  a  sociedade 
contemporanea,  confiada  ao  primado  das  imagens,  dos  fantasmas  e  da  ilusao, 
presentes  na  televisao,  na  internet  e  em  outros  meios  de  comunicagao,  reedita  a 
alegoria  da  caverna  descrita  por  Platao,  fazendo  uma  clara  opgao  pelas  sombras,  ao 
abrir  mao  justamente  da  Paideia  platonica  e  dos  meios  por  ela  oferecidos  para 
deixar  a  caverna. 

A  educagao  ou  Paideia  consiste,  pois,  em  tirar  a  alma  de  seu  “barbaro  lodagal” 
( borboro  barbariko),  para  faze-la  aceder  ao  que  ha  “no  alto”  (ano).  Esta  imagem 
reforgada  por  uma  nova  reduplicagao,  igualmente  rude,  bor-bor,  deixa  pressentir 
que,  para  Platao,  a  barbarie  se  refere  a  linguagem  interior,  inarticulada  por  estar 
fechada  em  si,  como  linguagem  da  alma.  A  alma  barbara  se  define  pela  resistencia 
a  alteridade,  por  causa  de  sua  inercia  ontologica  que  a  faz  recair  sobre  si  mesma,  em 
vez  de  elevar-se  para  o  que  a  ultrapassa,  quer  se  trate  da  alteridade  das  outras  almas, 
quer  se  trate  da  alteridade  do  Bern.  Em  minha  obra  A  barbdrie  interior ,  procurei 
mostrar  que  nossa  sociedade  contemporanea,  confiando-se  as  sombras  da  caverna 
(primado  das  imagens,  dos  fantasmas,  da  ilusao,  que  se  encontra  na  televisao  ou 
em  todos  os  meios  de  comunicagao,  entre  os  quais  a  internet),  corria  o  risco  de 
regressar,  neste  primado  do  Mesmo  sobre  o  Outro,  numa  nova  barbarie.  Uma 
barbarie  doce,  indolor,  tranquilizadora,  mas  uma  barbarie  que  faria  de  nos  nao 
seres  humanos  mas  sombras.  Longe  de  nos  livrar  da  caverna,  procuramos  nela 
permanecer  ou  a  ela  retornar  (Junges,  2008). 

Refere-se  desse  modo  a  uma  reedigao  do  problema  da  barbarie,  entendida 
agora  como  barbarie  interior,  atraves  da  qual  toda  alteridade  fica  ameagada 
constantemente  por  um  primado  etico  do  Mesmo  sobre  o  Outro.  Pela  barbarie 
interior,  sao  postas  em  xeque,  no  limite,  as  proprias  forgas  de  repressao  a  barbarie, 
pois,  ao  abrir  mao  de  uma  Paideia  ou  de  uma  ideia  solida  de  formagao,  a  alteridade 
corre  o  risco  de  ser  reduzida  ao  mesmo  e,  quando  isso  nao  for  possivel,  simplesmente 
aniquilada.  Ja  avangamos  no  processo  de  barbarizagao  da  cultura,  de  tal  maneira 
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que  nao  vivemos  mais  o  estagio  de  semiformagao  e,  sim,  o  de  deformagao  do 
sujeito.  Por  isso  educar  contra  a  barbarie  nesse  contexto  significa  desbarbarizar  ou 
descolonizar  a  subjetividade  humana  do  imaginario  biopolitico. 

Seguindo  a  interpretagao  benjaminiana  de  Rouanet,  para  quern  “a  cultura 
pode  aliar-se  a  barbarie:  mas  a  ausencia  de  cultura  e  a  barbarie”  (1987,  p.  324), 
queremos  complementar  de  alguma  forma  a  galeria  de  definigoes  para  este  episodio. 
A  ideia  da  decapitagao  significaria  tambem,  e  de  alguma  forma,  o  ato  cultural  de 
transferir  a  barbarie  para  o  outro,  significando  o  corte  da  cabega  uma  forma  ou 
tentativa  de  elimina-la,  em  certo  sentido:  a  barbarie  nao  esta  em  nos,  a  barbarie 
esta  no  estranho  ou  estrangeiro  a  nossa  crenga.  Ela  e  tributaria  das  ideias  e  agoes  do 
outro  somente,  significando  cortar  a  cab e 9a  uma  atitude  biopolitica  de  limpeza  e 
assepsia  da  barbarie  do  ambito  do  convivio  humano  proprio. 

Do  mesmo  modo,  e  no  espirito  bejaminiano  da  discussao,  as  obras  de  arte 
apresentadas  por  Bombassaro  no  evento,  e  as  decapitates  nos  presidios  brasileiros 
mostram  o  continuum  da  violencia  ate  hoje.  Nao  nos  libertamos  desse  estigma  de 
transference  da  barbarie,  de  pensar  que  a  monstruosidade  esta  apenas  restrita  ao 
outro.  Ha  uma  continuidade  entre  o  que  as  obras  de  arte  estao  demonstrando/ 
denunciando  e  o  que  a  realidade  social  brasileira  hoje  em  dia  apresenta,  e  mesmo 
nas  redes  sociais,  comportamentos  de  ojeriza  ao  outro  (racismos,  sexismos, 
feminicidios,  exclusao  social,  entre  outros).  Nao  estamos  conseguindo  romper  com 
este  legado  do  passado;  pior  do  que  isso,  estamos  acomodados  a  ele,  nao  estamos 
construindo  “diques”  ou  pontos  de  ruptura  com  essas  demandas  mais  do  que 
urgentes.  E  nisso  cremos  que  ele  viu  um  desafio  emblematico  para  a  Filosofia  e  a 
Educagao. 

Na  ocasiao  de  sua  fala  no  I  Coloquio  de  Filosofia  e  Educagao:  sobre  as  relates 
entre  violencia  e  educagao  sob  o  titulo  “Violencia,  Linguagem  e  Educagao”, 
Bombassaro  nos  convidou,  atraves  do  seu  “guia  de  viagem”  no  tempo  ( Bildung ),  a 
pensar  acerca  da  iconografia  e  da  iconologia  das  imagens,  as  quais  demandam 
olhar  sob  outra  perspectiva  as  obras  de  arte,  analisando-as  de  forma  a  contemplar 
o  campo  tecnico  e  subjetivo.  Ele  nos  atenta  para  percebermos  as  cores,  formas  e 
linhas  que  constituem  as  obras  de  arte  que  ilustram  decapitagoes  e,  com  isso,  o 
significado  expressivo  delas,  que  compreende,  em  ultima  instancia,  ate  mesmo 
analises  psicologicas  contextual  sobre  o  que  significam  nessas  imagens,  como  foi  a 
proposta  de  sua  exposigao. 

Assim,  ele  nos  diz  que  “as  imagens  sempre  atuam  como  elementos  que  nos 
ajudam  na  compreensao  do  mundo”,  por  isso  apresentando  diversas  obras  em  que 
a  decapitagao  era  a  cena  principal.  A  cor  mais  aparente  era  o  vermelho,  o  qual 
simbolizava  a  purificagao  pelo  sangue  do  ato  da  decapitagao.  Ele  atenta,  nesse 
sentido,  que  pensemos  acerca  do  ato  da  decapitagao  como  um  ato  que  visa  a  extirpar 
o  “mal”,  em  que  a  figura  humana  decapitada  era  de  algum  modo  um  personagem 
que  havia  cometido  algo  contrario  aos  “principios  morais”  vigentes.  Por  isso, 
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Bombassaro  assevera  que  “a  violencia  se  da  no  ambito  do  jufzo  moral”.  A  violencia 
e,  nesse  senddo,  um  ato  que  fere  a  moralidade  e,  portanto,  deve  ser  erradicada. 
Porem,  o  que  Bombassaro  quer  nos  alertar  e  que  “a  barbarie  esteve  engendrada 
pelos  processos  construfdos  pela  civil izacpio”  e,  portanto,  nao  pode  ser  simplesmente 
eliminada,  como  simboliza  o  ato  da  decapita$ao,  porque  e  equivocado  o  seu 
pressuposto  de  que  ela  esta  somente  no  outro  e  nao  no  si  mesmo. 

Voltando  novamente  a  discussao  do  texto  de  Benjamin,  cabe  lembrar, 
entretanto,  que  a  amea$a  da  existencia  do  proprio  direito  posta  em  jogo  pelo 
conceito  de  violencia  divina  e  de  natureza  diametralmente  oposta  ao  movimento 
pretendido  e  lan^ado  em  resposta  por  Carl  Schmitt:  a  da  inclusao  da  anomia  no 
proprio  nomos. 

Mais  uma  vez  a  interpreta^ao  de  Agamben  parece  revelar  uma  sintonia  fntima 
sua  com  o  pensamento  de  Benjamin: 

Segundo  Schmitt,  nao  seria  possfvel  existir  uma  violencia  pura,  isto  e, 
absolutamente  fora  do  direito,  porque,  no  estado  de  excei^ao,  ela  esta  incluida 
no  direito  por  sua  propria  exclusao.  O  estado  de  exce9ao  e,  pois,  o  dispositivo 
por  meio  do  qual  Schmitt  responde  a  afirmaipao  de  Benjamin  de  uma  ac^ao 
humana  inteiramente  anomica  (Agamben,  2004,  p.  86). 

Dessa  forma,  o  decisionismo  juridico  defendido  por  Schmitt  recap tura  a  a^ao 
que  corta  o  nexo  entre  violencia  e  direito  na  formula  que  funda  a  figura  juridica  do 
estado  de  exceijao.  Essa  concepgao  une  mais  fortemente  direito  e  polftica,  porque 
cria  uma  nova  figura  de  violencia  aparentemente  indissociavel  do  direito,  do 
que  nos  casos  examinados  por  Foucault,  quando  da  formula^ao  de  suas  teses 
sobre  biopolitica  como  analise  do  poder  soberano,  servindo-se  da  literatura 
dos  seculos  XVII  e  XVIII.  Soberania,  a  partir  de  entao,  sera  entendida  como  o 
lugar  da  decisao  suprema:  o  soberano  e  aquele  que  decide  sobre  o  estado  de 
exce^ao.  Para  isso  Schmitt  usara,  ao  inves  de  uma  violencia  pura,  a  figura  de 
uma  violencia  soberana,  que  nao  depoe  o  direito  mas  o  suspende.  A  teoria 
schmittiana  busca  fundar  a  polftica  num  “poder  que  freia”  ( katechon )  o  tempo, 
dila^ao  historica  que  lanqa  mao  de  um  tempo  que  e  mantido  em  suspensao,  de 
forma  que  a  crise  definitiva  nunca  aconte^a.  Desde  esta  perspectiva,  a  teoria  de 
Schmitt  e  seus  desdobramentos  biopolfticos  posteriores  se  apresentam  como 
oposto  a  qualquer  tentativa  de  ruptura  do  continuum  historico  do  qual  a  barbarie 
representada  pelas  decapitates  se  alimenta  e  faz  parte. 

Seu  antfpoda,  o  escathon  paulino,  embasa  a  resposta  de  Benjamin,  que  vira 
na  sequencia,  com  sua  tese  sobre  o  barroco  e  a  figura  da  catastrofe,  mas  esse 
assunto,  bem  como  suas  consequencias  no  pensamento  atual,  poderia  ser 
levantado  e  debatido  a  partir  de  outra  figura^ao,  quern  sabe  num  encontro 
futuro,  em  outro  coloquio. 
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CONCLUSOES 

Analisar  a  desconfianga  das  teorias  da  educagao  em  relagao  a  questao  da 
violencia  e  a  sua  relagao  com  a  ausencia  da  preocupagao,  na  formagao  de  professores, 
em  trabalhar  com  situates  de  conflito  requer  um  olhar  mais  agudo  do  que  aquele 
que  se  convencionou  chamar  de  barbarie  historicamente.  Acreditamos  que  a 
provocagao  de  Bombassaro,  realizada  no  evento  da  Unoesc,  venha  ao  encontro 
dessa  deman  da.  Pensando  sobre  as  suas  contribuigoes  para  a  Filosofia  da  Educagao, 
vemos  que,  em  seu  escopo  global,  suas  publicagoes  apresentam  uma  dimensao 
sensivel,  que,  alem  de  formar,  tambem  nos  adngem  pelo  senso  estetico  provocado 
pelo  sentido  da  experiencia.  Isso  porque,  alem  dos  seus  escritos  significarem 
importantes  reflexoes  no  horizonte  filosofico  e  pedagogico,  eles  tambem  nos 
ressignificam  enquanto  seres  humanos,  pois  atuam  no  campo  da  experiencia, 
problematizando  assim  nosso  modo  de  ver  o  mundo. 

Para  debater  sua  contribuigao  no  evento,  buscamos  investigar,  em  nossa 
pesquisa,  a  tese  exposta  no  artigo  Para  a  critica  da  violencia,  de  Walter  Benjamin, 
de  que  ha  um  tipo  de  violencia  que  nao  se  enquadra  nas  categorias  tradicionais  da 
coergao,  e  que  e  puro  meio,  nao  fim,  citando  o  caso  da  educagao,  como  forma  de 
tensionar  o  conceito  corrente  sobre  a  violencia  nas  teorias  da  educagao.  Outro 
detalhamento  consiste  em  investigar  como  a  tematica  da  violencia  aparece  e  se 
constitui  ponto  de  referenda  as  agoes  educativas  contemporaneamente  e  como  e 
possivel  fazer  frente  a  este  contexto  interrompendo  o  seu  continuum  historico. 
Buscamos  tambem  pesquisar  o  modo  como  a  educagao  ainda  pode  desempenhar 
hoje  o  seu  papel  formativo  e  normativo  ao  mesmo  tempo,  respondendo  a  pergunta 
permanente  do  para  que  educar  ou  para  que  fins  serve  a  educagao,  em  um  contexto 
marcado  pela  violencia  constante.  E,  ainda,  debater  a  biopolitica  de  animalizagao 
dos  corpos,  que  reduz  a  educagao  a  adestramento,  tensionando  certos  elementos 
que  a  reduzem  a  principios  biologicos. 

Por  isso,  ao  homenagear  Bombassaro,  respondendo  a  sua  provocagao, 
reforgamos  nosso  compromisso  e  pretendemos  fazer  coro  com  todos  aqueles  que, 
como  ele,  pensam  que  educar  contra  a  violencia  da  barbarie  exterior  e  interior  e 
uma  questao  de  sobrevivencia  da  humanidade,  dos  valores  em  que  acreditamos  e 
que  nos  sao  caros,  das  conquistas  e  dos  avangos  ate  o  presente.8  Essa  luta  sem 
duvida  e  bem  mais  profunda  do  que  prega  a  “guerra  ao  terror”,  desencadeada  no 
mundo  pela  Era  Bush  contra  os  inimigos  da  democracia  norte-americana  e  os 
meios  de  comunicagao,  e  as  plataformas  digitais  em  geral  querem  nos  fazer  crer  de 
que  a  barbarie  esta  no  outro.  Politicas  como  a  do  terrorismo  e  da  “guerra  ao  terror” 
alimentam-se  da  mesma  logica,  a  saber,  no  temor  do  proximo.  A  chave  de  sua 
desconstituigao  residiria,  talvez,  na  conversao  do  fascinio  pelo  proximo,  do  qual  se 


8  Um  avanfo  recente,  em  termos  de  poh'ticas  publicas  no  Brasil,  foi  a  criapio  da  Lei  13.185,  de  6  de 
novembro  de  2015,  que  instituiu  o  Programa  de  Combate  a  Intimida^ao  Sistemadca  (Bullying). 
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suspeita  e  se  procura  destruir,  em  amor  pelo  distante,  pelo  radicalmente  outro 
(Junges,  2008). 

Quern  sabe  a  poli'tica  da  Bios  af  presente,  e  que  entende  o  poder  do  Estado 
com  os  mesmos  princfpios  ou  comportamentos  dos  corpos,  possa  ser  desacelerada 
ou  mesmo  cessada.  E,  com  isso,  a  ideia  de  que  a  violencia  estrategica  na  qual  a 
melhor  defesa  e  sempre  agredir  preventivamente  para  se  proteger,  perca  seu  poder 
de  justificagao  (Esposito,  2011).  Essae  uma  luta  que  envolve  toda  a  Elistoria  humana 
vivida  sob  os  ausplcios  da  razao,  desde  a  Grecia  antiga,  quando  se  opunha  “violencia 
e  logos,  forga  e  razao”  (Debarbieux;  Blaya,  2002,  p.  18).  Cremos  tambem  que  isso 
implique  uma  concepgao  de  homem  e  de  mulher  que  jamais  possam  ter  sua  vida 
reduzida  a  mera  animalidade,  adotando  e  afirmando  formas  de  vida  concretas.  E 
que  o  mundo  em  que  possa  querer  habitar  venha,  em  algum  momento,  passar  por 
uma  redefinigao  da  compreensao  da  violencia  entre  meios  e  fins.  Por  fim,  mas  nao 
menos  importante,  buscamos  a  geragao  de  novos  saberes  no  campo  da  formagao 
de  professores,  que,  ao  atualizar  tambem  a  relagao  com  as  plataformas  digitais, 
possa  contribuir  com  os  primeiros  passos  para  diferentes  e  proficuas  praticas  de 
mediagao  de  conflitos  nas  escolas. 
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CAPITULO  40 


DEMOCRACIA  E  MOBILIZAgAO  TOTAL 


Mauricio  Joao  Farinon 


Partamos  do  jufzo  valorativo  de  que  algumas  vidas  podem  ser  consideradas 
insignificantes!  Entao,  podemos  tangencia-las,  descarta-las,  joga-las  fora  e,  se  tal 
jufzo  precede,  o  proprio  are  de  jogar  fora  pode  significar  nada.  Tal  are  pode  se 
materializar  em  morte,  extinqao,  exclusao,  indiferenqa,  desprezo.  Durante  milenios, 
para  falar  somente  de  um  tempo  que  se  inaugura  com  a  descoberta  do  espfrito 
pelos  gregos,1  a  ideia  do  fora  esteve  muito  em  voga,  pautada  pelo  princfpio  de  que 
algumas  vidas  nao  possuem  significancia.  Temos,  entao,  a  situaqao  do  estrangeiro, 
da  mulher,  da  crian^a,  do  escravo.  Posteriormente,  temos  a  ideia  do  pagao.  Mais 
recentemente,  a  ideia  do  nao  ser  capaz  de  cooperar  como  igual  ao  longo  de  toda  a 
vida,  ou  possuir  algum  tipo  de  impedimento  com  deficiencias  associadas.  Hoje,  a 
tendencia  e  administrar,  pois  jogar  fora  pode  esbarrar  nas  determinaqoes  da 
declaraqao  universal  dos  direitos  humanos  e  consequentes  arranjos  institucionais 
posteriores.  Sem  contar  que,  realmente,  e  em  termos  instrumentais  e  mercadologicos, 
pode  ser  um  desperdfcio! 

Aponto  isso  a  luz  de  um  texto  de  1930,  a  partir  do  qual  emergem  alguns 
elementos  relacionados  ao  fare  de  que  nenhuma  vida  deve  ser  desperdiqada,  mas, 
sim,  deve  ser  mobilizada  ate  o  limite  maximo  de  sua  energia.  Estamos  na  era  da 
mobiliza^ao  total,  diagnostico  de  Ernst  Jiinger,  sob  a  qual  as  energias  e  os  vfnculos 
pessoais  e  coletivos  sao  recrutados  e  colocados  a  serviqo  de  determinado  ideal  ou 
determinada  ideologia,  a  partir  das  caracterfsticas  de  indivfduo  trabalhador.  Levado 
ao  extremo,  isso  desmorona  os  ideais  de  uma  essencia  livre  e  autonoma,  heran$a  da 
ciencia  moderna  e  que  repercute  sobre  os  fundamentos  dos  costumes  no  humanismo 
iluminista.  Pensadores  do  infcio  do  seculo  XX,  principalmente  os  vinculados  a 
tradiqao  da  chamada  Escola  de  Frankfurt,  estao  envolvidos  na  crftica  da  utopia 


1  A  descoberta  do  espfrito  e  uma  expressao  de  Bruno  Snell,  em  seu  livro  A  cultura  grega  e  as  origens 
do pensamento  europeu  (Tradu^ao  de  Perola  de  Carvalho.  Sao  Paulo:  Perspectiva,  2005),  e  que  sinaliza 
o  movimento  de  tomada  de  consciencia  sobre  a  essencia  do  ser  humano  e  a  razao  como  doadora  de 
sentido,  constituidora  de  entendimento,  desveladora  dos  princfpios  morais  e  dos  princfpios  naturais. 
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moderna  de  que,  pela  ciencia  e  pela  tecnica,  seria  possivel  dominar  a  natureza  e 
instaurar  o  estado  verdadeiramente  humano.  Dentre  esses  autores,  mesmo  que  em 
tradigao  de  pensamento  distinta,  Jiinger  denuncia  uma  realidade  sombria:  este 
mundo  da  ciencia  e  da  tecnica  leva  a  um  dominio  do  humano  sobre  o  humano, 
movido  pela  racionalidade  tecnico-instrumental  que  visa  a  igualar  a  todos  enquanto 
portadores  de  habilidades  e  competencias  mmimas  para  corresponder  positivamente 
na  esfera  produtiva. 

Jiinger  (2002)  esta  envolto  na  critica  a  heranga  que  o  seculo  XVIII  deixou 
para  o  XIX,  especificamente  em  relagao  ao  individuo  que  se  concebia  como  livre  e 
desvinculado  das  determinagoes  de  ordem  natural,  constituindo,  a  partir  dessa 
desvinculagao,  o  mundo  propriamente  humano.  A  partida  propria  do  seculo  XX  e 
concebida  por  Jiinger  pela  marca  da 

expansao  planetaria  de  um  processo  tecnico  que,  colocando-se  como  fim  de 
si  mesmo,  apenas  obedece  a  legalidade  imanente  da  sua  propria  expansao,  e 
encontra-se  como  uma  especie  de  teia  planetaria  em  crescimento,  em  que 
tudo  e  cada  vez  mais  interligado  e  interdependente,  num  processo  de 
mobilizagao  e  de  aceleragao  imparavel  e  irresistivel  (SA,  2008,  p.10). 

O  diagnostico  pontuado  por  Sa  nos  alerta  sobre  um  reverso  da  modernidade, 
pois  a  utopia  de  um  individuo  essencialmente  livre,  autodeterminante  e  em 
maioridade,  esbarrou  na  realidade  de  enredamento  em  um  processo  de  participagao 
ou  de  servidao  a  uma  ordem  que  nao  depende  do  esclarecimento,  da  decisao,  da 
escolha  individual.  Esse  enredamento  e  posto  por  Sa  (2008,  p.  11-12),  na 
interpretagao  da  obra  de  Jiinger,  nos  seguintes  termos: 

a  liberdade  de  um  sujeito  mobilizado  pela  figura  do  trabalhador  identificava- 
se  agora,  no  seculo  XX,  como  a  sua  determinagao  pela  propria  mobilizagao 
total  do  trabalho.  Num  mundo  mobilizado  tecnicamente  por  um  caracter 
total  do  trabalho,  o  poder  do  homem  surge  nao  da  sua  indeterminagao,  mas 
justamente  da  sua  capacidade  de  trabalhar. 

A  ordem  inaugurada  pelas  habilidades  e  competencias  de  trabalhar  e  coerente 
com  a  essencia  lucrativa  ou  com  os  fins  lucrativos,  sendo  a  partir  dela  que  a  vida 
humana  passa  a  ter  sentido,  ou  levada  a  administragao,  ou  levada  ao  exterminio. 
Slogans  como  o  trabalho  dignifica  o  homem  sao  sua  manifestagao  popular  e,  em 
agravante  maximo,  as  portas  de  Auschwitz  se  abriram  com  o  ideal  de  que  o  trabalho 
nos  torna  livres.  Mas  e  o  elemento  da  administragao  da  vida  que,  aqui,  retem  nossa 
atengao,  pois,  com  a  mobilizagao  total,  cada  celula  humana  deve  estar  dispensando 
total  energia  para  atender  ao  carater  total  do  trabalho,  o  qual  determina  o  carater 
em  termos  morais,  a  ponto  de  significar  a  distingao  entre  util  ou  inutil,  cooperante 
ou  nao  cooperante  e,  no  extremo  da  perversidade,  dar  conteudo  a  dignidade  humana. 
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Isso  ocorre  de  tal  modo  que  nenhuma  pessoa  pode  ficar  fora  dessa  racionalidade,  e 
todos  os  esforqos  educacionais,  institucionais,  politicos,  sao  para  evitar  a 
possibilidade  de  que  alguem  esteja  fora,  pois  a  simples  ideia  do  fora  ja  e  sinal  de 
ausencia  de  controle  e  ausencia  de  submissao  -  ausencia  de  mobilizaqao.  Adorno  e 
Horkheimer  (1985,  p.  35)  chamam  isso  de  “realiza$ao  do  todo”,  a  realizaqao  de 
uma  verdade  -  ou  de  um  sentido  -  para  alem  de  qualquer  diferenciaqao,  um  ponto 
comum  entre  todos  e  para  todos.  A  realizaqao  do  todo  e  posta,  aqui,  em  vinculo 
com  a  racionalidade  que  se  criou  com  a  mobilizagao  total. 

O  conceito  de  mobilizagao  total  e  utilizado  por  Jtinger  para  explicitar  o  elemento 
fundamentalmente  moral  que  determina  cada  individuo  em  seu  compromisso  com 
o  progresso  em  termos  de  bens,  serviqos  e  produtos  disponiveis  ao  provimento  das 
necessidades  humanas,  de  modo  que  todos  possam  cooperar  minimamente  e pagar 
a  sua  parte,  em  termos  de  investimentos  sociais  ou  estruturais  de  uma  sociedade. 
Em  termos  subjetivos,  e  caracteristica  de  carater  a  partir  do  qual  cada  um  se  coloca 
como  que  alistado  voluntariamente  para  doar  sua  energia  vital  a  funqao  que  Ihe  e 
designada  pela  divisao  do  trabalho.  Em  Jtinger,  essa  percep$ao  vem  acompanhada 
pelo  horror  da  Primeira  Guerra  Mundial,  como  que  sendo  uma  central  de  comando 
que  aciona  toda  uma  rede  eletrica: 

Ao  lado  dos  exercitos  que  se  entrechocam  nos  campos  de  batalha,  surgem  os 
novos  tipos  de  exercito:  o  do  transito,  o  da  alimenta^ao,  o  da  industria 
armamentista  -  o  exercito  do  trabalho  em  geral.  Na  ultima  fase,  que  ja  se 
insinuava  por  volta  do  fim  desta  ultima  guerra,  nao  ocorreu  mais  nenhum 
movimento  -  mesmo  o  de  uma  dona-de-casa  junto  a  sua  maquina  de 
costura  -  no  qual  nao  residisse  ao  menos  uma  fun^ao  mediatamente  belica. 
Nessa  captagao  absoluta  da  energia  potencial,  que  transformou  os  Estados 
industrias  beligerantes  em  vulcanicas  oficinas  siderurgicas,  anuncia-se,  talvez 
do  modo  mais  evidente,  o  despontar  da  era  do  trabalho  -  essa  captagao  faz 
da  guerra  mundial  um  fenomeno  historico  cujo  significado  e  muito  mais 
importante  que  o  da  Revolugao  Francesa.  Para  desdobrar  energias  de  tal 
grandeza,  nao  basta  mais  armar  o  brago  que  carrega  a  espada,  e  preciso  uma 
armagao  ate  a  medula,  ate  o  mais  fino  nervo  da  vida.  Realiza-la  e  a  tarefa  da 
mobilizagao  total  (Junger,  2002,  p.  195,  grifo  nosso). 

Essa  logica  impulsiona  e  acompanha  movimentos  nao  apenas  de  alistamento, 
mas  de  apoio  ao  movimento  armamentista  e  o  proprio  “alistamento”  para  o  trabalho 
em  industrias,  que  visam  a  sustentar  o  conflito  armado.  O  Nacional  Socialismo,  no 
final  da  Segunda  Guerra  Mundial,  reergue  a  bandeira  de  uma  guerra  total  e  convoca  a 
popula^ao  alema  para  as  fabricas  armamentistas,  para  o  alistamento  militar  e  para  o 
apoio  absoluto  a  ja  fracassada  campanha  nazista2  -  a  mobiliza^ao  total  para  uma 
guerra  total. 


2  Para  ampliar  este  debate,  e  fundamental  o  livro  A  era  dos  extremos,  de  Eric  Hobsbawm. 
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O  elemento  moral  ou  caracterfstica  de  carater  acima  mencionado  nao  pode 
ser  compreendido,  portanto,  como  algo  proprio  do  indivfduo,  constitufdo 
intersubjetivamente  e  que  funda  sua  subjedvidade.  Condnuando  com  Adorno, 
estamos  na  logica  de  que  nao  ha  mais  sujeito  e,  consequentemente,  nao  ha  mais  o 
poder  de  determina$ao  que  foi  a  bandeira  do  humanismo  iluminista,  a  autonomia. 
Para  o  autor,  estamos  diante  de  “poderes  objetivos  que  determinam  a  existencia 
individual  ate  o  mais  recondito  nela”,  fazendo  “agir  as  pessoas,  que  nada  mais  sao 
do  que  engrenagens  da  maquinaria,  como  se  estas  ainda  conseguissem  agir  como 
sujeitos  e  como  se  algo  dependesse  de  sua  a$ao”  (1993,  p.  7).  Diagnostico  sombrio 
e  real,  esses  poderes  objetivos  sao  portadores  de  forqa  de  determinaqao  nao  so  das 
aqoes,  mas  das  valoraqoes,  das  escolhas,  das  decisoes,  e  leva  ao  risco  de  destituir  a 
caracterfstica  de  sujeito  e  de  agenda  correspondence.  Tais  poderes  sao  materializados 
a  partir  de  alguns  projetos,  como  a  industria  cultural  que  padroniza  gostos, 
comportamentos,  pensamentos;  o  sistema  economico  neoliberal  que  poe  a 
rentabilidade  e  produtividade  como  sendo  as  dimensoes  que  nos  tornam  humanos 
e  produzem  seres  desprovidos  de  subjetividade,  exatamente  por  incapazes  de 
pensamento  crftico,  incapazes  de  autonomia,  incapazes  de  aproximar-se  dos  outros 
e  se  sentirem  responsaveis  por  eles,  frageis  em  termos  de  razoabilidade  e  frageis  na 
capacidade  de  gerar  mudanqas  valoradas  em  seu  contexto.  Assim,  a  mobiliza$ao 
cria  seu  paradoxo,  o  da  desmobilizaqao:  quando  tudo  e  mobilizado  a  partir  de  tais 
poderes  objetivos,  como  que  sendo  os  que  efetivamente  agem,  o  ser  humano  e 
desmobilizado  em  sua  subjetividade  e  poder  proprio  de  determinaqao. 

Em  contexto  brasileiro,  esta  segunda  decada  do  seculo  XXI  marca  o  estrategico 
esfor^o  polftico-governamental  de  mobilizagao  total,  principalmente  a  partir  da 
implosao  da  educa^ao,  a  qual  nunca  foi  tao  posta  como  direito,  ao  mesmo  tempo 
em  que  nunca  foi  tao  destitufda  como  direito.  Cito,  como  exemplo,  o  retorno  ao 
universalismo,  proprio  da  Base  Nacional  Comum  Curricular  (BNCC)  a  qual, 
somada  as  provas  e  mensuraqoes  estandardizadas,  tornam  impossfvel  a  aten$ao  ao 
elemento  do  local,  fazendo  do  mfnimo  o  maximo:  e  impossfvel  uma  escola  decidir, 
governar-se,  controlar-se  em  nfvel  local,  estando  cada  vez  mais  controlada  de  cima.3 
Tambem  como  exemplo,  cito  as  tendencias  de  educa$ao  a  distancia,  vinculadas  ao 
imperio  da  rapidez,  da  superficialidade  e  da  caracterfstica  de  produto 
mercadologico  -  consequencia:  polfticas  e  praticas  de  pseudoforma^ao  e 
esvaziamento  do  Estado  em  prover  a  educa^ao  humana,  de  qualidade,  igualitaria  e 
publica  em  investimentos.  Por  ultimo,  destaco  a  cidadania  posta  como  fim  da 
educaqao,  proprio  de  uma  visao  polftica  ou  das  polfticas  mfopes  frente  ao  fato  de 
que  o  indivfduo  parte  de  um  sistema  politico,  que  cumpre  as  leis,  reivindica  seus 
direitos  e  respeita  os  direitos  dos  outros;  tal  indivfduo  precisa  se  constituir  ou  estar 

3  Sobre  esta  relapio  entre  escola  e  local ,  ver  o  brilhante  texto  de  Nick  Stevenson,  intitulado  A  educagao 
e  a  alteridade  da  democracia,  publicado  na  revista  Cadernos  de  Pesquisa  (FCC),  v.  48,  n.  167,  jan ./ 
mar.  2018. 
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constitufdo  em  humanidade,  a  fim  de  perspecdvar  aqoes  nao  juridificadas,  mas 
pautadas  por  criterios  etico-formativos.  Nesse  senddo,  Benjamin  tern  razao  em 
afirmar,  em  sua  Critica  do  poder,  critica  da  violencia,  o  problema  de  se  estar 
assegurando  tao  somente  o  poder  do  Estado,  como  uma  ordem  de  desdno  sobre 
aqueles  que  devem  se  submeter  ou  estar  mobilizados  -  cidadania  e  consequencia 
da  humanidade  constituida,  e  nao  o  seu  contrario. 

Isso  marca  uma  ambiguidade  que  ponho  como  proposital,  uma  vez  que  a 
cidadania,  enquanto  seguimento  de  uma  ordem  estabelecida,  pode  nao  ser  identica 
aquilo  que  seria  a  humanidade  enquanto  poder  de  determinagao  provindo  do  senso 
etico;  ao  mesmo  tempo  que  a  cidadania  deveria  ser  derivada  da  constituiqao  etica 
do  ser  humano,  portanto,  de  sua  humanidade.  Faz-se  necessaria  uma  nota  sobre  o 
termo  seguimento,  uma  vez  que  representa  o  oposto  da  escolha,  pois  esta  ocorre  via 
processo  de  esclarecimento,  de  valoraqao,  de  amplitude  informacional,  de 
ajuizamentos  e  tomadas  de  decisao.  Sen,  em  livro  escrito  em  conjunto  com  Kliksberg 
(2010),  destaca  o  fato  de  portas  se  fecharem  na  face  das  crianqas,  sob  a  ere n 9 a  de 
que  a  tradiqao  torna  desnecessaria  qualquer  escolha  e,  nesse  quadro  deformativo,  a 
educa^io  deve  prepara-las  para  seguir  e  nao  escolher  por  meio  da  razao. 

O  tema  da  mobilizaqao  esta  em  sintonia  com  tais  questoes.  Partindo  da 
experiencia  da  guerra  -  experiencia  traumatica  e  paradigmatica  -,  Jiinger  a  concebe 
como  fato  gerador  de  seres  despojados  e  capazes  de  abandonarem-se  para 
conquistarem-se  como  um  typos,  portadores  de  uma  impressao  ou  forma  que  os 
define,  de  dimensao  impessoal  e,  portanto,  aniquilado  em  sua  condiqao  de 
singularidade,  aniquilados  em  termos  subjetivos.  Talvez  nunca  estivemos  tao 
marcados  enquanto  typos  e,  e  possivel  dizer,  talvez  nunca  o  typos  foi  tao  posto  como 
meta  da  educaqao.  O  typos  e  passfvel  de  mensuraqao,  em  um  processo  de  mediqao 
que  o  avalia  e  o  enquadra  em  um  ranking  de  competencias  e  resultados  efetivos.  A 
pergunta  e  se,  em  tal  ranking,  ha  espaqo  para  o  senso  de  humanidade,  para  o  humano 
em  forma^ao  ou  em  desenvolvimento.  E  pergunto  isso  diante  da  impossibilidade 
de  mensurar  a  condi$ao  humana,  em  toma-la  em  uma  metrica  fixa  e  posta  como 
linha  de  divisao.  No  momento  em  que  admitimos  a  metrica  do  humano, 
autorizamos  a  tentativa  de  padronizaqao  ao  criterio  posto  como  medida  correta: 
alguns  diriam  que  tal  criterio  e  a  capacidade  de  cooperar  produtivamente;  outros 
diriam  que  e  uso  de  sua  capacidade  racional  plena;  outro  parametro  poe  a  renda  e 
os  recursos  vinculados  com  a  possibilidade  de  consumir;  outra  dire^ao  pode  sinalizar 
a  medida  a  partir  da  raqa,  da  cor,  da  nacionalidade;  em  termos  escolares,  o  criterio 
e  a  nota  ou  a  adaptabilidade/o  ajustamento  perfeitos  as  normas  regimentais  e  padroes 
comportamentais,  o  que  nao  deixa  de  ser  um  reflexo  das  caracteristicas  sociais, 
uma  vez  que  o  individuo  bem-ajustado  pode  ser  o  exemplar  perfeito  de  cidadania. 
A  mensurabilidade  ocorre  ao  dizer  o  quanto  de  um  ou  mais  criterios  cada  um 
possui,  definindo,  com  isso,  o  reconhecimento  e  o  valor  que  lhe  e  dado.  Os  modos 
como  os  typos  sao  percebidos  e  pelo  calculo  politico,  pelas  probabilidades  ou 
realidades  estatisticas. 
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O  grifo  posto  no  argumento  supracitado  de  Jiinger,  referente  a  captagao  de 
toda  energia  potencial  dos  indivfduos,  langa  luz  sobre  uma  realidade  problematica: 
os  exclufdos,  os  colocados  como  nao  produdvos,  sao  tambem  portadores,  como 
qualquer  ser  humano,  de  uma  potencia  (em  senddo  aristotelico  de  energeia),  que 
precisa  ser  mobilizada  para  o  ato  produtivo,  a  fim  de  corresponder  com  o  senddo 
de  utilidade,  a  partir  da  racionalidade  instrumental  imperante  na  sociedade 
tecnociendfica.  Para  isso,  e  necessario  prepara-los,  instrumentaliza-los  e,  nisso,  os 
processos  educativos  podem,  tambem,  ser  mobilizados.  O  agravante  e  que  isso 
pode  ocorrer  sob  o  fato  da  inclusdo.  A  problematica  continua:  O  fato  da  inclusao 
corresponde  ao  senso  de  dignidade  como  valor  intrlnseco,  que  nos  identifica  como 
seres  humanos,  nossa  natureza  e  condigao  humana  compartilhada  a  partir  da  qual 
somos  postos  diante  da  obrigagao  etica  provinda  do  principio  alteridade?4  Ou 
expressa  uma  correspondence  com  a  era  da  mobilizagao  total  da  energia  potencial 
de  todos  os  indivfduos  para  o  trabalho  ou  para  a  maxima  adequagao  possfveis  aos 
modelos  de  normalidade?  Na  sequencia  do  texto  indico  possfveis  respostas  em  via 
negativa,  ou  seja,  nao  falarei  de  inclusao,  mas  da  possibilidade  do  fim  ou 
esvaziamento  do  conceito  de  povo  proprio  do  enfraquecimento  da  democracia 
efetiva. 


MOBILIZAgAO  E  DEMOCRACIA:  O  FIM  DO  DEMOS ? 

A  defesa  da  inclusao  potencializada  no  Brasil,  principalmente,  a  partir  da 
segunda  metade  do  seculo  XX,  e  um  movimento  sem  par  quando  o  assunto  e  a 
dignidade  intrfnseca  a  cada  pessoa,  partindo  da  compreensao  de  humanidade 
compartilhada,  que  poe  uma  igualdade  que  nos  identifica  como  especie  humana, 
anterior  mas  superior  a  qualquer  particularidade  ou  diferenciagao  ffsica,  mental, 
etnica,  cultural  e  emocional.  Esse  e  um  discurso  etico-filosofico  contemporaneo 
fundamental,  mas  que  foi  tangenciado  em  praticamente  toda  a  tradigao 
contratualista. 

Nussbaum  e  representante  paradigmatica  dessa  crftica  a  tradigao  contratualista 
ao  afirmar,  em  seu  Fronteiras  dajustiga,  que  a  demanda  das  mulheres  por  igualdade, 
assim  como  a  justiga  para  pessoas  com  impedimentos  ffsicos  e  mentais,  tais 
problemas  nao  receberam  atengao  devida  pelas  teorias  do  contrato  social,  e  os  debates 
em  torno  dajustiga  e  da  estruturagao  institucional  da  sociedade  nao  os  consideravam 
de  modo  direto.  Nussbaum  (2013,  p.  4)  argumenta  que  tais  teorias  nao  podem 
“solucionar  esses  problemas,  mesmo  quando  apresentada  em  sua  melhor  forma”. 
Nesse  livro,  a  autora  faz  uma  apresentagao  rapida  das  principals  teorias 
contratualistas,  passando  por  Grotius,  Hobbes,  Locke,  Hume,  Rousseau,  Kant  e 


4  A  alteridade  foi  debatida  como  principio  etico-educativo  em  meu  texto  “Etica,  justiga  e  educa^ao 
sob  o  enfoque  da  alteridade”,  publicado  em  Cadernos  de  Pesquisa  (FCC),  v.  48,  n.  167,  jan./mar. 
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Rawls,  a  fim  de  justificar  que,  em  tais  teorias,  as  preocupa$oes  ficaram  em  torno  da 
institucionalizaqao  jurfdica  e  moral,  a  organiza^ao  em  termos  de  estrutura  da 
sociedade  e  de  organiza^ao  do  Estado  soberano.  Por  questoes  metodologicas, 
tangenciaremos  a  reflexao  em  sentido  historico  tao  amplo5  e  centraremos  nossa 
aten$ao  a  critica  da  autora  de  que  “os  teoricos  classicos  assumiram  que  seus  agentes 
contratantes  eram  homens  aproximadamente  iguais  em  capacidades,  e  capazes  de 
advidade  economica  produdva”  (p.  18). 

A  ideia  do  estarfora  volta,  aqui,  enfadcamente,  definindo  um  contexto  politico 
no  qual  aponto  duas  possibilidades:  a)  o  envolvimento  efetivo  dos  sujeitos 
contratantes,  aos  quais  cabiam  as  decisoes  sobre  o  modo  de  estruturar  ou  organizar 
a  sociedade;  e  b)  o  elemento  da  representatividade  ao  qual  alguns  deveriam  estar 
submetidos:  mulheres,  crianqas,  pessoas  idosas,  pessoas  com  impedimentos  fisicos 
e  mentais.  Ora,  atribuir  a  representatividade  o  modo  a  partir  do  qual  tais  pessoas 
sao  ouvidas,  nao  significa  presen^a  real,  efetiva  no  universo  das  decisoes,  das  escolhas 
e  dos  espa^os  reais  a  serem  ocupados.  Os  debates,  as  decisoes,  as  aqoes  promovidas 
no  interior  de  uma  sociedade  sao  representativas  daquilo  que,  desde  a  Grecia  classica, 
foi  denominado  como  demos ?  O  proprio  povo,  enquanto  demos ,  nao  e  subsumido 
na  cidade,  no  Estado?  Ate  que  ponto  a  representatividade  representa,  ou  o  que  ela 
representa?  Ranciere  faz  uma  advertencia,  apresentando  a  usurpa^ao  ocorrida 
quando  “os  pobres  sob  o  nome  de  demos ,  identificam  seu  nome  com  o  da 
comunidade  da  qual  nao  sao  mais  que  uma  parte  ou,  mais  precisamente,  uma 
divisao”  (1995,  p.  26  -  traduqao  livre). 

Essa  usurpa$ao  se  prolonga  para  todas  as  minorias  ou  para  todos  os  considerados 
nao  tao  aptos  a  corresponder  satisfatoriamente  a  logica  produtiva  ou  nao 
considerados  dignos  de  fazer  uso  publico  de  sua  capacidade  racional,  exatamente 
por  serem  vistos  como  frageis,  em  termos  de  razao  esclarecida  (mulheres  -  por 
mais  que,  atualmente,  elas  estejam  ocupando  espa^os  em  nivel  de  igualdade  de 
genero  -,  crianqas,  idosos,  afrodescendentes,  imigrantes,  indios,  pobres,  assalariados, 
analfabetos,  portadores  de  impedimentos  e  deficiencias  associadas).  Esses  sao  o 
povo,  o  demos  a  quem  cabe  convencer  que  possuem  poder  de  decisao  e  espa^os  de 
uso  de  voz,  contudo,  uma  voz  nao  real,  mas  em  representatividade.  Estamos  na  era 
das  aparencias,  e  a  impressao  e  que  a  advertencia  de  Rousseau  (um  contratualista, 
por  ironia)  em  seu  segundo  discurso,  de  que  a  razao  astuciosa  se  tornou  racionalidade 
imperante,  encontra-se  cada  vez  mais  presente:  nao  e  necessario  ser,  basta  parecer. 
E  nosso  Estado  democratico  vive  essa  usurpa$ao.  Ao  mesmo  tempo  em  que  se 
concebe  como  “um  espaqo  de  manifestaqao  e  de  declara^ao  propria  de  um  sujeito, 
o  sujeito  povo”,  a  ideia  de  que  nao  sao  mais  que  uma  parte  ou  uma  divisao  desagua 
na  “aparencia  para  o  povo,  aparencia  sob  o  nome  de  povo:  alguns  falantes  insensatos 
se  valem  de  palavreados  coloridos  para  criar  esta  aparencia  de  comunidade  definida 


’  Sugiro,  assim,  a  leitura  da  obra  referenciada,  somada  ao  livro  A  ideia  de  jtistiga,  de  Amartya  Sen. 
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como  povo  que  decide” (Ranciere,  1995,  p.  26  -  tradu^ao  livre).  Tem-se,  por  um 
lado,  a  vincula^ao  com  o  principio  da  representadvidade  e,  por  outro,  a  vincula^ao 
com  a  caracteristica  de  trabalhador,  sendo  que  os  dois  nao  necessariamente  se 
relacionam.  Ou  seja,  vale  quesdonarmos  se  o  demos  do  trabalho  tambem  e  o  demos 
da  representadvidade. 

A  letra  da  lei  congrega  uma  universalidade  nao  tao  real,  uma  vez  que  a  voz, 
atributo  ou  caracteristica  propria  daquilo  que  se  poderia  chamar  governo  por  meio 
do  debate,  se  encontra  interditada  diante  da  voz  de  pretensos  representantes.  A 
democracia  somente  ocorreria  na  possibilidade  de  realiza^ao  efetiva  daquilo  que  a 
letra  da  lei  poe  em  idealidade,  por  isso  que  a  fragilidade  ou  o  distanciamento  politico 
gera  uma  democracia  modesta,  ou  ausente,  para  alem  do  principio  de  Ranciere,  o 
qual  sinaliza 


nao  um  Estado  modesto,  mas  uma  politica  modesta,  que  se  distancia  da 
politica  em  beneficio  dos  procedimentos  que  visam  a  sua  propria 
legitima^ao.  Hoje,  o  Estado  se  legitima  a  partir  da  declarafao  de 
impossibilidade  da  politica,  e  isso  passa  pela  demonstra^ao  da  impotencia 
do  proprio  Estado  (1995,  p.  34,  traduijao  livre). 

Por  mais  que  Concorde  com  o  fato  de  que  o  Estado  busca,  a  todo  custo, 
sua  propria  legitimaqao,  temendo  as  formas  que  a  ele  se  opoem,  com  a  ja 
mencionada  fragilidade  ou  modestia  politica  ocorre  a  ausencia  de  destina^ao 
dos  esforqos  as  necessidades  do  demos,  gerando,  juntamente  com  a  distancia 
entre  o  direito  formal  e  o  direito  real,  no  minimo  uma  crise  em  termos  de 
democracia,  para  nao  dizer  seu  fracasso.  Uma  dinamica  surge  como  necessaria: 
um  espa$o  marcado  por  leis  e  normas  compartilhadas,  que  nao  se  sustentam  por 
si  sos.  Esse  espa$o  precisa  se  tornar  mundo  comum  e,  nisso,  surge  um  impulso 
educativo,  pois,  na  sua  ausencia,  o  impulso  e  juridico  ou  juridificante.  Stevenson 
nos  alerta:  “o  espa50  democratico  nao  e  definido  simplesmente  por  certas  leis;  ao 
contrario,  depende  de  uma  educa^ao  democratica  atraves  da  qual  as  normas  publicas 
sao  defendidas”  (2018,  p.  165)  e  se  tornam  motivo  de  aqao;  ou,  em  tom  de 
contraponto,  atraves  da  qual  o  ser  humano  nao  precisasse  tanto  de  leis  para  reger 
suas  realiza^oes. 

Mas  e  possivel  concordar  com  Stevenson:  pensar,  hoje,  a  democracia,  exige  a 
diminuigao  da  distancia  entre  a  letra  da  lei  e  as  realizaqoes  humanas,  a  diminuigao 
da  distancia  entre  os  programas  ou  projetos  politicos  e  a  vida  imediata.  Interno  a 
essa  dinamica  entre  o  espago  da  lei  e  o  espago  democratico  (entendido  como  o  espa^o 
da  vida,  de  um  modo  de  vida)  precisa  ser  inserido  o  impulso  educativo,  condiqao  para 
que  nao  caiamos  na  cren^a  erronea  de  que  a  lei,  uma  vez  estando  em  vigor,  repercutira 
em  atos  em  conformidade  a  ela;  tambem,  condigao  para  que  a  lei,  com  seus  programas 
e  projetos  derivados,  se  materialize  em  realidades,  assumindo  efetivamente  caracteristicas 
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politicas.  Do  impulso  educativo  deriva  o  desenvolvimento  etico  e  direitos  realizados, 
pois  o  ser  humano  em  formagao  nao  conseguira  aceitar  que  o  direito  instinudo 
fique  distante  do  direito  efetivo,  engajando-se  na  minimizagao  ou  nas  anulagoes  de 
injustigas  manifestas,  o  que  pode  gerar  pessoas  engajadas,  comprometidas  com  o 
interesse  dos  outros,  em  senso  de  responsabilidade  por  outrem. 

O  que  surge  com  a  democracia  modesta  ou  em  crise?  Proponho  resposta  em 
quatro  movimentos,  em  hipotese  nenhuma  desconectos: 

a)  perda  em  termos  de  identidade,  uma  vez  que  se  implodem  as  bases  para  o 
reconhecimento  do  outro  enquanto  outro,  gerando  reducionismos  ou  a 
eliminagao  dos  outros  internos  ao  proprio  local.  Ou  seja,  a  atualizagao  da 
ideia  de  um  terceiro  excluido,  em  que  modos  de  vida  alternativos  sao  alvo  da 
necessidade  de  controle  ou  administragao  por  parte  do  Estado  e  de  suas 
instituigoes  legitimizadoras  do  seu  poder.  Os  que  nao  compactuam  com  o 
modo  de  vida  hegemonico  proprio  de  um  local,  criando  ou  assumindo  um 
modo  de  ser  distinto,  sao  os  outros  internos,  aos  quais  restam  o  caminho  da 
exclusao  ou  adaptagao.  Podem  sentir-se  classificados  como  parte  de  um  grupo, 
habitando  determinado  local,  mas  dessa  classificagao  nao  deriva  a  idendficagao 
imediata,  pois  um  fato  maior  deve  estar  presente,  a  partir  do  qual  a  identidcagao 
poderia  ocorrer.  Sen  (2015)  concebe  essa  possibilidade  como  resultado  de 
circunstancias  sociais,  e  aqui  posto  como  fato  maior ,  por  gerar  as  condigoes 
para  a  identidcagao.  Mas  isso  nao  e  possivel  se  for  criada  uma  circunstancia 
social  assentada  no  principio  de  seguimento  sob  o  criterio  somente  da  tradigao, 
ausente  de  analise  arrazoada.  Tais  circunstancias  podem  surgir  a  partir  de  uma 
situagao-limite,  como  a  ocorrencia  de  uma  tragedia,  a  partir  da  qual  seja 
despertado  o  sentimento  de  identidade  (inclusive  envolvendo  pessoas  que  nem 
habitam  tal  local);  de  um  ato  de  violencia  direta  que  move  em  aproximagao  e 
compaixao;  de  experiences  formativas  que  possibilitem  a  percepgao  e  o 
reconhecimento  etico  e  estetico  de  determinadas  manifestagoes  antropologicas, 
as  quais  constituem  o  patrimonio  da  humanidade  e  nao  podem  ser  empenhadas, 
em  linguagem  benjaminiana  (1986),  “por  um  centesimo  de  seu  valor,  para 
receber  em  troca  a  moeda  miuda  do  ‘atual’”; 

b)  perda  em  termos  de  capacidade  de  resistencia,  gerando  indivlduos  bem- 
adaptados.  Essa  denuncia  encontra  em  Adorno  uma  voz  muito  ativa, 
principalmente  nos  textos  presentes  no  livro  Educagao  e  emancipa^ao  (2003). 
Primeiramente,  temos  a  adaptagao  ao  existente,  aquilo  que  se  esta  vivenciando 
e  sob  suas  caracteristicas  imediatas,  resultante  do  distanciamento  ou  da  anulagao 
da  memoria  historica  e  do  nao  desenvolvimento  da  capacidade  de  perceber  o 
concreto  dos  fatos.6  A  concretude  indica  o  nao  indubitavelmente  evidente, 


6  Sobre  o  debate  em  torno  do  conceito  de  concretude ,  ver:  FARINON,  Mauricio  Joao.  O  projeto 
estetico-filosdfico  em  Adorno.  Veritas ,  Porto  Alegre,  v.  57,  n.  3,  set./dez.  2012. 
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exigindo,  portanto,  processos  de  pensamento  e  linguagem  em  perspecdva 
negativa,  uma  vez  que  nao  ocorre  a  concordancia  total  entre  a  realidade  e  a 
linguagem  que  a  enuncia.  Em  segundo  lugar,  nao  podemos  negar  a  necessidade 
de  adaptaqao,  capaz  de  preparar  as  pessoas  para  se  orientarem  no  mundo,  mas 
isso  exige  algo  alem  de  pessoas  bem-ajustadas  ou  conformadas  a  uma 
caracterfstica  de  realidade.  No  referido  texto,  Adorno  ressalta  o  problema  do 
conformismo  uniformizador  promovido  pelo  sistema  educacional,  o  qual  esta 
longe  de  ter,  em  suas  aqoes,  a  promoqao  da  emancipaqao.  O  desafio  esta  na 
necessidade  educacional  de  atenqao  a  dialetica  entre  adaptaqao  e  resistencia; 
c)  fragilidade  na  capacidade  de  valoraqao,  escolha,  decisoes  e  aqoes.  Na  esteira 
da  abordagem  das  capacidades  em  Sen  (2015),  esses  quatro  conceitos  definem 
o  que  e  liberdade,  uma  vez  que  constituem  o  “poder  efetivo”  e  o  “controle 
direto”  por  parte  do  individuo,  frente  as  circunstancias  na  qual  vive.  Uma  das 
preocupaqoes  centrais  de  Sen,  em  sua  A  ideia  de  justi^a  (2011),  reside  em 
como  um  resultado  pode  ser  produzido  no  contexto  de  uma  pessoa.  Nao 
podemos  negligenciar  o  fato  de  que  pode  ocorrer  a  incapacidade  de  alguem 
efetivar  suas  preferences,  sem  a  ajuda  de  outros,  mas  isso  somente  encontra 
validade  nos  casos  de  pessoas  com  limitaqoes  proprias  originadas  por  algum 
impedimento  e  deficiencias  associadas.  Para  esses,  pode  ocorrer  a  necessidade 
do  “poder  indireto”,  quando  somente  pela  ajuda  de  outros  sera  possivel  gerar 
algum  resultado  por  ele  valorado  e  esperado.  Por  mais  que  consiga  valorar, 
escolher  e  decidir,  a  aqao  sofre  de  impedimentos  proprios  das  limitaqoes  fisicas; 
no  caso  de  portadores  de  problemas  mentais,  o  poder  indireto  pode  se  estender 
(e  aqui  se  pode  encontrar  um  problema  maior)  para  aquem  da  aqao,  envolvendo 
as  valoraqoes,  as  escolhas  e  as  decisoes.  O  problema  reside  na  incerteza 
permanente  sobre  o  que  tal  pessoa  poderia  valorar,  decidir  e  escolher,  se  estivesse 
em  posse  de  suas  condiqoes  para  tal  -  limite  etico  dificil  de  ser  superado, 
quando  nos  deparamos  com  o  desafio  da  representatividade.  De  modo  geral, 
no  instante  em  que  impedimos  a  alguem  o  exercicio  de  seu  poder  efetivo  via 
controle  direto,  estamos  comprometendo  a  democracia  enquanto  modo  de 
vida,  uma  vez  e  negado  o  direito  de  voz  e  incorrendo  em  interdiqao  na  escolha 
que  deveria  ocorrer  a  partir  das  prioridades  e  razoes  particulares.  Isso  nao 
significa  maximizar  o  autointeresse,  mas  envolve  encontrar  razoes 
suficientemente  ericas  para  dedicar  esforqo  na  satisfaqao  de  prioridades  de 
outras  pessoas  ou  provenientes  de  outros  contextos.  O  contrario  do  poder 
efetivo  e  controle  direto  e  a  fragilizaqao  a  que  somos  submetidos  em  termos  de 
vida  e  de  realizaqoes,  ocorrida  a  partir  do  perfil  de  individuo  que  se  abandona 
ou  normatiza  sua  identidade.  A  mobilizagao  total  tern  essa  forqa:  o  mobilizado, 
o  tipos,  e  subjetivamente  fragil  e,  consequentemente,  em  dificuldade  de 
pensamento  critico,  formas  criativas  de  ser  ou  de  se  conduzir,  em  dificuldade 
de  se  guiar,  a  partir  de  ampla  consciencia  do  local  em  que  vive; 
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d)  necessidade  de  repensar  o  papel  das  institutes  da  sociedade  e  seus 
compromissos  diante  dos  seres  humanos  que  as  habitant.  O  proprio  Estado 
pode  ser  alvo  de  critica  a  partir  do  questionamento  sobre  os  direitos  que  visa 
a  garantir.  Com  inspiragao  benjaminiana,  o  Estado  cria  um  contexto 
instrumental  com  fins  de  legitimar  ou  garantir  seu  proprio  poder  ou  o  poder 
do  sistema  economico,  que  a  ele  normatiza.  Neste  contexto  de  garantia  dos 
direitos  do  Estado,  ou  na  garantia  de  ser  a  instancia  de  controle,  o  compromisso 
das  institutes  abandona  o  local  onde  a  vida  pulsa  (a  realidade  das  pessoas, 
suas  imediatas  condiqoes  de  vida,  o  que  cada  um  consegue  realizar,  o  tipo  de 
vida  que  conseguem  viver)  em  vista  das  re  toes  hierarquicas  que  se  traduzem 
em  relaqoes  de  poder  e  eliminam  as  inter-relaqoes  face  a  face  e 
intersubjetivamente  constituidas.  Na  tentativa  de  exemplificar,  mesmo  que  de 
modo  rapido,  o  ano  de  2018  se  torna  paradigma  do  problema  aqui  levantado, 
pois  com  a  enfase  na  intervenqao  militar  em  determinadas  regioes  do  Pais,  o 
que  se  busca  e  a  garantia  da  presen 9a  do  Estado  e  seu  poder  diante  da  popula$ao. 
Ate  que  ponto  isso  significa  melhoria  nas  condiqoes  de  vida,  de  trabalho,  de 
salario,  de  saude,  de  educa^io,  em  um  empoderamento  de  cada  pessoa  e, 
tambem,  em  uma  diminuiqao  da  distancia  entre  pianos,  programas  e  pob'ticas 
de  governo,  com  relaqao  a  vida  imediata,  e  que  tornaria  real  a  democracia?  A 
democracia  se  torna  modesta  sob  a  ilusao  ou  a  crenqa  de  as  pessoas  ainda 
serem  a  base  da  sociedade  e,  ao  mesmo  tempo,  os  seus  principals  beneficiarios. 
Uma  das  principals  caracteristicas  da  democracia  e  a  presenqa  de  institutes 
organizadas  e  capazes  de  inspirar  modos  de  vida  democraticos,  a  partir  de 
projetos  ou  programas  comprometidos  com  o  desenvolvimento  humano,  nao 
somente  com  o  progresso,  enquanto  incremento  da  renda per  capita  ou  aumento 
e  recursos,  bens  e  servigos. 


Esse  panorama  parcial  nos  leva  ao  fato  de  que  a  mobilizaqao  total  e  a  democracia 
modesta  ou  em  crise  possuem  um  equivalente  comum:  a  fragilizagao  do  conceito 
de  povo  e  sua  destituigao;  a  elevagao  do  tipos  como  design  de  pessoa;  o  humano 
como  esforgo  das  ciencias  das  humanidades,  esbarrando  nos  modelos  de 
desenvolvimento  pautados,  exclusivamente,  pelo  incremento  da  renda.  Contudo, 
se  concebermos  a  democracia  como  um  espago  de  interagao  linguistica,  de  amplitude 
informacional,  de  racionalidade  teorica  e  estetica,  de  pratica  de  justiga,  de 
potencializagao  das  diferentes  vozes  na  pluralidade  e  alteridade  humana,  entao 
estamos  na  presen 9a  de  dois  modos  de  vida,  um  enquanto  mobilizagao  total  e, 
outro,  enquanto  possivel  e  efetiva  democracia.  Pode-se  dizer  que  ambas  se 
constituem  em  forgas  antagonicas,  aquela  administrando  e,  esta,  ainda  confiante 
nos  ideais  emancipadores  sob  a  tonica  do  desenvolvimento  humano.  O  carater 
total  de  necessidade  produtiva,  gera$ao  e  obten^ao  de  lucro,  parece  rivalizar 
vitoriosamente  com  a  necessidade  de  desenvolvimento  humano,  por  mais  que  ocorra 
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o  esforgo  em  conceber  e  organizar  politicamente  as  naqoes  e  os  seres  humanos, 
para  alem  da  ideia  de  uma  maquinaria  apta  a  atender  as  demandas  de  mercado,  em 
um  sistema  economico  neoliberal.  Isso  foi  colocado  em  intensa  discussao,  a  partir 
da  obra  de  Sen  e  suas  concep$oes  de  desenvolvimento  enquanto  liberdade,  de  justiga 
na  perspectiva  de  realizaqoes  e  vida  possivel,  de  vinculo  da  economia  com  a  etica 
(para  alem  da  economia  em  sua  dimensao  engenheira  a  qual  esta  centrada  no  acerto 
das  instituiqoes,  no  acerto  da  estrutura  da  sociedade  em  seus  processos  produtivos, 
financeiros  e  mercadologicos,  na  preocupa^ao  com  valor  de  moeda,  importaqoes  e 
exporta$oes).  A  forga  desse  pensamento  influenciou  as  Naqoes  Unidas  a  assumirem 
o  Indice  de  Desenvolvimento  Humano  como  a  alternativa  para  averiguar  o 
desenvolvimento  de  uma  nagao,  para  alem  do  PIB  e  da  renda  per  capita. 

Acredito  que  os  processos  educativos  gestados  nos  diversos  ambientes  sociais 
em  que  estamos  inseridos  precisam  considerar  esse  antagonismo  de  forgas 
provenientes  dos  dois  projetos  em  questao,  sob  a  preocupagao  de  que  a  educagao, 
enquanto  formagao,  e  processo  historico  comprometido  com  o  modo  de  vida  no 
qual  as  energias  potenciais  do  ser  humano  nao  sejam  captadas  ou  capturadas  para, 
em  sequencia,  serem  direcionadas  a  metas  mercadologicas,  cujo  resultado  primeiro 
e  a  coisificagao  humana.  Do  contrario,  a  educagao  enquanto  formagao  e  processo 
no  qual  as  energias  sao  potencializadas  para  que  cada  ser  humano  seja  agente  de 
sua  historia,  na  complexidade  da  vida  e  do  modo  de  viver  em  sociedade.  Em  sua 
inclinagao  humana,  a  educagao  e  tempo  e  espago  de  agoes  formativas,  nao  destinada 
a  incrementar  habilidades  e  competencias  em  pessoas  destituidas  de  impulsos  de 
vida,  com  experiences  esteticas  empobrecidas  ou  inexistentes,  insensiveis  frente  ao 
outro  em  sua  alteridade,  carentes  em  termos  de  esclarecimento  e  entendimento.  E 
as  escolas,  locais  de  impulso  educacional-formativo  por  excelencia,  precisam  se 
converter  ou  se  potencializar  em  espago  de  reflexao,  a  fim  de  manter  a  concepgao 
clara  e  o  compromisso  real  sobre  as  responsabilidades  diante  dessas  criangas  que 
aguardam  silenciosas  (mesmo  em  suas  vozes  gritantes)  por  um  mundo  no  qual  as 
utopias  sejam  passiveis  de  realizagoes,  no  qual  sejam  vistas  a  partir  da  dignidade 
propria  de  cada  uma,  no  qual  sejam  ouvidas  e  respeitadas  em  sua  voz. 

A  ideia  inicial  deste  texto,  de  que  algumas  vidas  podem  ser  jogadas  fora, 
pressupoe  a  sua  insignificancia.  Contemporaneamente,  a  administra^ao  que  se  faz 
da  vida,  a  sua  mobiliza^ao  total,  o  seu  emprego  para  fins  lucrativos,  mercadologicos, 
ideologicos,  inverte  essa  logica  da  exclusao  direta.  Agora,  essas  vidas  nao  sao  mais 
jogadas  fora,  por  mais  que  possam  continuar  sendo  insignificantes.  E  urgente 
mobilizarmos  nossos  esforqos  em  contraposi^ao  a  tal  logica,  e  um  dos  caminhos 
esta  em  concebermos  e  efetivarmos  a  educagao  em  sua  relaqao  com  a  justi$a,  de 
estabelecer  ou  fortificar  relaqoes  de  estima,  de  amizade,  de  responsabilidade.  Dessa 
urgencia  deriva  possivel  a  perspectiva  de  um  espago  social  no  qual  possamos  ser 
reconhecidos  em  singularidade  e  integridade,  assim  como  nos  sentirmos  parte  efetiva 
de  um  mundo  humano  comum,  o  qual  constituimos  e  que  nos  constitui. 
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CAPITULO  41 


A INTERDISCIPLINARIDADE  PENSADA 
A  PARTIR  DA  PRIMAZIA  DA  ETICA 
SOBRE  A  EPISTEMOLOGIA 


Vanderlei  Carbonara 


iNTRODUgAO 

O  tema  da  interdisciplinaridade  tem  grande  relevancia  na  atualidade  e  toma 
expressividade  em  disdntos  setores  da  sociedade:  no  desenvolvimento  das  ciencias 
em  geral,  em  diversas  advidades  dos  setores  produtivos,  em  segmentos  da  gestao  de 
politicas  publicas,  e,  em  especial,  nos  debates  educacionais,  quer  no  ambito  da 
educagao  basica,  quer  no  ambito  da  educaqao  superior.  A  relevancia  do  tema  tem 
possibilitado  que  estudos  e  proposiqoes  de  diferentes  ordens  tenham  ja  sido 
apresentadas.  Igualmente  tambem  sao  numerosos  os  avanqos  decorrentes  da  presenqa 
crescente  da  interdisciplinaridade  nos  distintos  setores.  Porem,  igualmente 
expressivos  sao  os  limites  com  os  quais  cada  setor  da  sociedade  se  depara  ao  buscar 
avanqos  interdisciplinares.  Se  sao  relevantes  os  estudos  que  fazem  o  registro  das 
conquistas  sociais  a  partir  da  interdisciplinaridade,  cabe  dizer  que  mais  urgentes 
sao  as  contribuiqoes  para  a  compreensao  e,  quiqa,  superaqao  dos  limites  ainda 
enfrentados  para  que  se  possa  seguir  avanqando.  Portanto,  o  estudo  que  aqui  se 
apresenta  tem  a  proposiqao  de,  sob  um  aspecto  especifico,  identificar  uma  das 
limitaqoes  estruturais  da  sociedade  do  conhecimento  para  o  avanqo  da 
interdisciplinaridade.  Com  a  identifica$ao  dessa  limitagao  especifica,  pretende-se 
contribuir  para  que  novas  perspectivas  interdisciplinares  somem-se  a  outras  ja 
vigentes. 

E  comum  e  pertinente  que  os  estudos  sobre  interdisciplinaridade  estejam  na 
esteira  dos  debates  epistemologicos,  afinal  trata-se  de  tema  diretamente  vinculado 
a  produ^ao,  difusao  e  aplicaqao  do  conhecimento.  No  entanto,  a  abordagem  que 
este  artigo  da  ao  tema  propoe  um  deslocamento  do  debate  epistemologico  para  o 
debate  etico.  Por  isso,  diferentemente  dos  discursos  vigentes,  aqui  se  concebe  a 
interdisciplinaridade  muito  mais  a  partir  da  estrutura  das  analises  eticas,  em  lugar 
das  habituais  analises  epistemologicas. 
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Cabe  ressaltar  que  o  ponto  de  partida  para  esse  debate  esta  no  artigo  “A 
dimensao  etica  da  interdisciplinaridade”,  do  Prof.  Dr.  Luiz  Carlos  Bombassaro, 
publicado  em  2014  na  Revista  Roteiro,  da  Universidade  do  Oeste  de  Santa  Catarina. 
E  importante  frisar  o  reconhecimento  que  aqui  se  faz  a  contribuigao  de  Bombassaro 
aos  estudos  de  Epistemologia,  especialmente  no  que  se  refere  aos  processos  de 
justificagao  do  conhecimento  cientifico  e  suas  formas  de  divulgagao  na  sociedade. 
A  atengao  que  aqui  e  dada  toma  do  autor,  em  especial,  as  suas  contribuigoes  com 
maior  desdobramento  para  a  produgao  e  divulgagao  do  conhecimento  nas 
instituigoes  de  ensino  e  pesquisa,  ou  seja,  para  a  educagao. 

No  artigo  em  questao,  Bombassaro  (2014,  p.  41-42)  alerta:  “Entre  os  aspectos 
mais  importantes  -  e  ao  que  parece  ate  o  momento  pouco  tratado  pelos  estudiosos 
do  assunto  -  que  envolvem  a  questao  da  interdisciplinaridade,  esta  certamente  sua 
dimensao  etica”.  Fazendo  uma  defesa  da  abertura  ao  dialogo  como  condigao  para 
a  interdisciplinaridade,  o  autor  acentua:  “A  interdisciplinaridade  somente  pode  ser 
pensada  em  sua  radicalidade  a  partir  da  consideragao  de  sua  dimensao  etica” 
(p.  42).  Esta  posigao  de  Bombassaro,  justificada  ao  longo  do  seu  texto,  da  o  tom 
inicial  do  que  se  quer  desenvolver  neste  artigo.  Seguir-se-a  explorando  a  dimensao 
etica  da  interdisciplinaridade  na  perspectiva  do  dialogo.  O  segundo  movimento 
argumentativo  dara  ainda  maior  radicalidade  a  abordagem:  a  etica  assume  primazia 
frente  a  epistemologia  na  justificagao  da  interdisciplinaridade.  Para  este  ultimo 
argumento  serao  apontadas  algumas  pistas,  a  partir  das  analises  de  Rorty  ao  problema 
da  verdade,  e  se  apoiara  o  argumento,  sobretudo,  na  hermeneutica  filosofica  de 
Gadamer.  Antes,  porem,  a  tltulo  de  elucidagoes  elementares,  serao  feitas  algumas 
consideragoes  que  posicionem  o  entendimento  que  aqui  e  assumido  sobre  o  que 
seja  interdisciplinaridade. 


ElucidaqOes  elementares  acerca  da  interdisciplinaridade 

Para  falarmos  de  interdisciplinaridade  precisamos  partir  da  ideia  de  disciplina. 
Isso  porque  interdisciplinaridade  nao  se  refere  a  qualquer  refutagao  das  disciplinas, 
mas  parte  delas  para  integra-las.  Muito  embora  o  termo  disciplina  tanto  possa  ser 
utilizado  em  relagao  a  modos  de  conduta  do  agir  humano  quanto  a  formas  de 
organ izagao  dos  conhecimentos,  ambos  os  sentidos  que  se  justificam  pela  etimologia 
latina,  aqui  interessa  especificamente  sua  vinculagao  com  o  conhecimento.  Falar 
em  disciplina,  portanto,  implica  abordar  formas  de  organizagao  do  conhecimento. 

Em  re  1  agio  ao  conhecimento,  o  termo  disciplina  ora  e  utilizado  como  forma 
de  indicar  as  ram ifi eagles  das  ciencias,  da  filosofia  e  das  artes,  ora  utilizado  como 
sistematizagao  de  saberes  em  areas  de  conhecimento,  com  a  finalidade  de  divulga- 
los  ou  ensina-los  a  um  publico  especifico.  Em  ambos  os  casos,  atribui-se  a  categoria 
de  disciplina  a  areas  de  conhecimento  como:  Filosofia,  Biologia,  Sociologia,  Artes 
Visuais,  etc.  No  primeiro  caso,  o  termo  disciplina  esta  ligado  a  produgao  do 
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conhecimento  e  a  sistematizagao  dos  saberes  numa  determinada  area  e  assemelha- 
se  ao  conceito  de  ciencia  (embora  seja  importante  ressaltar  que  nao  somente  as 
ciencias  consdtuem-se  disciplinas,  mas  tambem  a  filosofla  e  as  artes).  No  segundo 
caso,  a  enfase  e  dada  ao  carater  didatico  que  a  sistematizagao  dos  saberes  toma 
numa  relagao  de  ensino  e  de  aprendizagem.  A  abordagem  que  se  seguira  tomara 
ambas  as  ideias  ligadas  a  organizagao  do  conhecimento:  tanto  a  sua  produgao  nas 
ciencias,  nas  artes  e  na  filosofia,  quanto  sua  dimensao  didatica  de  sistematizagao 
com  fins  ao  ensino.  Destaque-se,  ainda,  que  ambas  as  formas  de  compreensao 
sobre  disciplina  tern  tambem  alcance  como  aplicagao:  muitos  dos  conhecimentos 
sistematizados  e  divulgados  efetivam-se  em  atos  e  produtos  no  quotidiano  social. 

O  ponto  de  partida  da  organizagao  dos  saberes,  nas  universidades,  institutos 
de  pesquisa,  centros  tecnicos,  nos  curriculos  escolares  e  em  outros  campos 
intelectuais  no  mundo  ocidental,  e  a  existencia  de  conhecimentos  sistematizados 
em  disciplinas.  Isso  nos  vem  desde  o  sec.  IV  a.C.,  quando  Aristoteles  sistematizou 
os  saberes  entao  disponiveis  e  os  classificou.  Os  desenvolvimentos  posteriores  dos 
conhecimentos  em  diferentes  areas  acentuaram  a  importancia  das  disciplinas. 
Portanto,  operar  com  a  distingao  as  disciplinas  esta  na  base  da  racionalidade 
ocidental. 

Se  fizermos  um  ordenamento  cronologico,  teremos  de  colocar  a 
interdisciplinaridade  como  desdobramento  posterior  a  criagao  das  disciplinas.  Ou 
seja:  porque  ha  disciplinas  e  possivel  tratar  de  possiveis  conexoes  entre  elas.  Essa 
afirmagao  relativamente  obvia  quer  dar  destaque  a  uma  visao  de  que  a 
interdisciplinaridade  nao  pode  estar  associada  a  alguma  perspectiva  de  dissolugao 
das  disciplinas.  Pode-se  tanto  falar  de  interdisciplinaridade  considerando-se  a  manutengao 
de  padroes  rigidos  das  matrizes  originais,  quanto  se  pode  abordar  o  tema  em  defesa  de 
uma  ideia  mais  flexivel  de  disciplinas,  mas  nunca  negando  aquilo  que  se  devera  articular 
ou  relacionar.  Nesse  sentido,  cabe  dizer  que  a  interdisciplinaridade  e,  em  primeiro 
lugar,  uma  postura  frente  ao  conhecimento  que  toma  os  possiveis  pontos  de  interligagao 
entre  diferentes  saberes  como  seu  foco  principal. 

Se,  do  ponto  de  vista  mais  elementar,  pode-se  estabelecer  uma  definigao  de 
interdisciplinaridade  a  partir  da  definigao  preliminar  de  disciplina  -  e  entao  fala-se 
da  integragao  de  disciplinas  -,  isso  esta  longe  de  resolver  a  complexidade  conceitual 
que  a  ideia  de  interdisciplinaridade  vem  apresentando  nas  ultimas  decadas.  Para 
essa  abordagem  recorremos  ao  Professor  Paviani  (2008)  (em  diversas  ocasioes 
parceiro  intelectual  de  Bombassaro)  que,  em  seu  livro  Interdisciplinaridade:  conceitos 
e  distingoes  (2008),  refere  a  dificuldade  de  se  conceituar  interdisciplinaridade  de 
forma  precisa. 

De  fato,  a  interdisciplinaridade  parece  consistir  num  movimento  processual, 
na  efetivagao  de  experiencias  especificas  e  que  surgem  da  necessidade  e  da 
contingencia  do  proprio  estatuto  do  conhecimento.  Isso,  em  parte,  explica  a  ausencia 
de  um  conceito  mais  elaborado  e  aceito  pela  comunidade  dos  cientistas  (p.  14). 
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Em  seguida  Paviani  (2008)  aponta  alguns  dos  modvos  dessa  complexidade: 

A  origem  da  interdisciplinaridade  esta  nas  transformagoes  dos  modos  de 
produzir  a  ciencia  e  de  perceber  a  realidade  e,  igualmente,  no  desenvolvimento 
dos  aspectos  polltico-administrativos  do  ensino  e  da  pesquisa  nas  organizagoes 
e  instituigoes  cienti'ficas.  Mas,  sem  duvida,  entre  as  causas  principals  estao  a 
rigidez,  a  artificialidade  e  a  falsa  autonomia  das  disciplinas,  as  quais  nao 
permitem  acompanhar  as  mudangas  no  processo  pedagogico  e  a  produgao 
de  conhecimentos  novos.  Disso  decorre  que  a  interdisciplinaridade, 
reconhecido  o  fenomeno,  impoe-se,  de  um  lado,  como  uma  necessidade 
epistemologica  e,  de  outro  lado,  como  uma  necessidade  politica  de 
organizagao  do  conhecimento,  de  institucionalizagao  da  ciencia  (p.  14-15). 

Observe-se  que  o  autor  ja  indica  na  citagao,  alem  da  reflexao  epistemologica, 
tambem  a  reflexao  politica  sobre  a  organizagao  do  conhecimento.  Assim  como 
vem  sendo  anunciada  a  preocupagao  com  a  dimensao  etica  da  interdisciplinaridade, 
essa  mengao  de  Paviani,  para  o  que  chama  de  necessidade  politica,  soma-se  para  o 
argumento  que  esta  sendo  aqui  perseguido.  Na  tradigao  filosofica  a  etica  e  a  politica 
fazem  parte  de  um  escopo  comum  de  investigagao:  a  filosofia  pratica,  ou  seja,  a 
grande  area  da  filosofia  que  se  ocupa  com  as  questoes  sobre  o  agir  humano  e  suas 
justificagoes,  pois  e  a  partir  desse  ponto,  que  o  debate  mais  efetivo  se  seguira. 


Exigencias  eticas  para  a  interdisciplinaridade 

Uma  vez  feitas  essas  breves  elucidagoes  elementares  e  explicitada  a  complexidade 
imbicada  na  compreensao  conceitual  mais  elaborada  da  interdisciplinaridade,  passa- 
se  ao  debate  sobre  sua  dimensao  etica  (que  tambem  poderia  ser  tratada  como  etico- 
polltica).  Neste  ponto  assume-se,  com  Bombassaro,  aposigao  de  que  as  disciplinas 
se  desenvolvem  historicamente  e  que  a  preponderancia  de  determinados 
conhecimentos,  descobertas  ou  criagao  de  teorias  sao  resultados  de  processos  sociais 
e  culturais.  Nao  necessariamente  a  preponderancia  de  alguns  conhecimentos  esteja 
determinada  apenas  pela  genialidade  dos  melhores  pesquisadores.  No  jogo  social, 
alguns  avangos  das  ciencias,  da  filosofia  e  das  artes  sao  privilegiados  e  outros  sao  preteridos, 
considerando-se  tambem  interesses  politicos,  economicos  e  religiosos.  Ate  mesmo 
idiossincrasias  podem  determinar  quais  conhecimentos  terao  maior  ou  menor 
possibilidade  de  se  firmarem.  Portanto,  o  processo  de  produgao  de  conhecimento  nao 
e  puro  e  natural,  mas  e  o  conhecimento  historico  e  culturalmente  posslvel. 

Em  seu  livro,  Ciencia  e  mudan^a  conceitual,  publicado  em  1995,  Bombassaro 
ja  esboga  o  carater  historico  e  coletivo  da  ciencia,  ao  comentar  as  influencias  de 
Fleck  a  obra  de  Kuhn:  “A  ciencia  moderna  e  caracterizada  pelo  desenvolvimento 
historico  [...]  ela  nao  surge  da  agao  solipsista  de  um  cientista,  mas  e  antes  fruto  de 
um  trabalho  coletivo”  (p.  41).  Se  essa  interpretagao  indica  uma  epistemologia  mais 
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historica  e  social  do  que  objetivista,  nao  se  podera  deixar  de  atentar  tambem  para 
a  dimensao  etica  implicada  nos  seus  processos.  Por  isso  cabe  ressaltar  sobre  as 
disciplinas:  “Alem  de  uma  dimensao  ontologica  e  epistemologica,  elas  tem  uma 
dimensao  edca  fundante  que  as  vincula  a  historia  e  a  cultura  de  determinada  epoca” 
(Bombassaro,  2014,  p.  44).  Interessa  entender  qual  e  essa  dimensao  edca  e  como 
ela  se  expressa  historicamente  nas  comunidades  invesdgadvas.  Na  sequencia  do 
texto,  Bombassaro  comenta  a  respeito  das  disciplinas  e  de  seus  processos  de 
justificagao:  “Dependem  do  modo  como  os  proprios  pesquisadores  e  as 
comunidades  de  investigagao  estabelecem  as  relagoes  entre  si,  como  discutem,  como 
chegam  aos  acordos  e  aos  desacordos  sobre  aquilo  que  invesdgam”  (2014,  p.  44). 
Nessa  leitura  historica  sobre  o  desenvolvimento  das  disciplinas,  e  importante  frisar 
que  um  conhecimento  pode  validar-se  tanto  como  resultado  de  um  processo 
dialogico  entre  pares,  numa  comunidade  de  investigagao,  como  tambem  e  possivel  que 
se  valide  de  modo  arbitrario,  dogmatico  ou  ate  mesmo  resultante  de  violencia  contra 
pessoas  e  instituigoes.  Por  vezes  ate  mesmo  sao  justificados  processos  contrarios  ao 
dialogo  investigativo,  sob  o  pretexto  dos  pretendidos  beneficios  a  serem  trazidos  dos 
resultados  alcangados.  Portanto,  ha  um  risco  de  que  as  disciplinas  negligenciem  sua 
dimensao  etica  em  beneficio  de  uma  concepgao  particular  de  progresso. 

Porem,  o  mais  legitimo  desenvolvimento  das  disciplinas  e  aquele  que  ocorre 
como  processo  de  conversagao  numa  comunidade  de  investigagao.  Isto  ja  foi  referido 
anteriormente  como  “dimensao  etica  fundante”  das  disciplinas  e  de  todo  o  saber 
que  se  queira  mostrar  socialmente  legitimo.  O  processo  de  conversagao  possibilita 
a  exposigao  do  contraditorio,  a  explicitagao  de  conceitos  e  metodos  previos  e  o 
equacionamento  de  consenso,  sintese  ou  acordo  minimo,  a  partir  do  que  os 
participes  assim  constroem  na  experiencia  do  dialogo.  A  diferenga  entre  a 
dogmatizagao  e  a  legitimagao  passa  pelo  crivo  etico  do  dialogo.  Uma  produgao  de 
conhecimento,  que  nao  esteja  aberta  a  possibilidade  de  ser  posta  em  questao,  assume 
uma  posigao  dogmatica  que  a  afasta  da  legitimagao  social.  Por  outro  lado,  aquela 
produgao  que,  de  modo  salutar,  desconfia  de  seus  proprios  resultados,  e  assume  o  dialogo 
como  crivo  de  legitimagao,  entao  estara  apta  a  se  apresentar  a  sociedade  como  relevante. 

E,  ao  se  falar  de  interdisciplinaridade,  essa  dimensao  etica  dada  na  conversagao 
assume  ainda  maior  relevancia.  Isso  porque  a  interdisciplinaridade  nasce  justamente 
da  intersegao  entre  disciplinas  e,  por  isso,  de  algum  nivel  de  conversagao  entre  esses 
saberes.  Mas  nao  e  so  entre  os  saberes  que  se  da  essa  conversagao,  antes  ela  se  da 
entre  as  pessoas  que  produzem  o  conhecimento.  Portanto,  trata-se  do  dialogo  como 
condigao  da  origem,  manutengao  e  desenvolvimento  da  interdisciplinaridade.  Para 
que  haja  interdisciplinaridade,  o  outro  importa.  A  esse  respeito  comenta 
Bombassaro: 


[...]  a  instauragao  do  espirito  interdisciplinar  de  investigagao  tem  uma 
dimensao  etica  que  se  revela  na  atitude  do  pesquisador  em  relagao  a  abertura 
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ao  olhar  do  outro,  a  aceitagao  de  outra  perspectiva  e  a  capacidade  de 
elaboragao  da  crftica,  tanto  nas  relagoes  que  se  realizam  entre  as  disciplinas 
quanto  naquelas  que  ocorrem  no  interior  da  comunidade  de  investigagao 
(2014,  p.  44). 

Tal  dimensao  etica  da  interdisciplinaridade  expressa-se  como  abertura.  A 
abertura  esta  no  sentido  oposto  aos  fundamentalismos  e  dogmatismos.  A 
abertura  guarda  a  possibilidade  de  que  outro  esteja  certo.  O  fundamentalismo 
e  o  dogmatismo,  ao  contrario,  negam  a  possibilidade  de  que  o  outro  possa 
estar  certo  quando  sua  posigao  diverge  do  primeiro.  Para  Gadamer  (2007,  p. 
23),  a  abertura  no  dialogo  compreensivo  esta  em  “deixar  o  outro  viger  contra 
si  mesmo”.  No  caso  da  reflexao  sobre  a  interdisciplinaridade,  a  abertura 
possibilita  que  se  deixem  manifestar  contradigoes  produtivas  a  novos 
conhecimentos  e  que  se  percebam  equlvocos  ou  erros  nos  processos  ainda 
limitados  as  especificidades  de  metodos  e  bases  conceituais  de  cada  uma  das 
disciplinas. 

O  fundamentalismo  e  o  dogmatismo  tendem  a  inviabilizar  a  pesquisa 
interdisciplinar,  porque  se  assentam  sobre  a  incapacidade  de  assumir  a 
perspectiva  daqueles  que  se  orientam  por  outras  posigoes  e  defendem  outros 
pontos  de  vista.  O  sentido  de  abertura  para  a  compreensao  da  perspectiva  do 
outro  se  forma,  portanto,  com  a  experiencia  do  erro,  com  a  consciencia  da 
falibilidade  e  da  relatividade  das  perspectivas  de  interpretagao  (Bombassaro, 
2014,  p.  45). 

Tratar  de  interdisciplinaridade  implica  uma  perspectiva  produtiva  de 
dialogo  entre  saberes.  Essa  perspectiva  produtiva  nao  e  evolutiva,  tal  como  se 
camadas  de  conhecimentos  fossem  simplesmente  sobrepondo-se  umas  sobre  as 
outras.  A  produtividade  esta  em  se  fazer  muitas  revisoes  e  reconsideragoes  do 
conhecimento  ja  anteriormente  produzido.  Portanto,  a  crftica  e  parte 
constituinte  de  seu  desenvolvimento.  E  e  importante  que  o  tensionamento  frente 
ao  contraditorio  esteja  continuamente  sendo  considerado  como  uma 
possibilidade  para  essas  revisoes  e  reconsideragoes.  No  desenvolvimento  da 
interdisciplinaridade,  o  passo  seguinte  a  ser  dado  estara  condicionado  a  abertura, 
que  ira  prevenir  a  redugao  a  qualquer  modo  de  fundamentalismo  ou 
dogmatismo.  Nao  sem  razao,  Bombassaro  (2014,  p.  46)  escreve  em  tom  de 
sentenga:  “Aquele  que  nao  estiver  preparado  para  modificar  seus  pontos  de 
vista,  seu  modo  de  compreender  o  mundo,  nao  estara  em  condigoes  de  enfrentar 
a  conversagao  e  a  crftica  que  o  dialogo  interdisciplinar  exige”.  Ora,  a  etica  nao 
e  simplesmente  uma  possibilidade  dentre  outras  na  produgao  do  conhecimento 
interdisciplinar,  mas  e  dimensao  constituinte  da  origem,  manutengao  e  do 
desenvolvimento  de  toda  interdisciplinaridade.  Dessa  dimensao  etica  depende 
a  articulagao  entre  a  legitimagao  epistemologica  dos  conhecimentos  e  a  efetivagao 
polftica  de  seus  potenciais  de  alcances  sociais. 
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Acerca  da  primazia  da  etica  sobre  a  epistemologia  e  seus 

DESDOBRAMENTOS  PARA  A  INTERDISCIPLINARIDADE 

Tendo  como  referenda  o  argumento  de  Bombassaro  de  que  a  etica  e  dimensao 
constituinte  da  origem,  manutengao  e  do  desenvolvimento  de  toda 
interdisciplinaridade,  agora  pretende-se  aprofunda-lo  e  redimensiona-lo.  Observe- 
se  que  nao  e  recorrente  que  os  debates  sobre  interdisciplinaridade  se  ocupem  de 
seu  nucleo  etico.  Alias,  nao  raras  vezes  abordagens  sobre  interdisciplinaridade  sequer 
ultrapassam  a  efemeridade  de  aspectos  procedimentais  nem  mesmo  tratam  de  forma 
minimamente  adequada  suas  bases  epistemologicas.  Nesses  casos,  tanto  menos  a 
etica  e  compreendida  como  dimensao  constituinte.  Portanto,  ha  um  ramo  da 
interdisciplinaridade  que  se  expressa  em  teorias  e  a$oes  que  apenas  se  ocupam  com 
a  operacionalizagao  de  processos.  E  desse  modo  de  abordagem  resultam  constataqoes 
sobre  insuficiencia  ou  ate  mesmo  ineficiencia  da  interdisciplinaridade. 
Particularmente,  quando  da  presenga  curricular  da  interdisciplinaridade  em  escolas 
e  universidades,  seu  dimensionamento  limitado  a  aspectos  procedimentais  apresenta 
resultados  lastimaveis,  na  maior  parte  das  vezes  nao  ultrapassando  relatos  de 
justaposigao  de  topicos  de  conteudos  de  diferentes  disciplinas.  Ora,  o  que  se  seguira 
apresentando  nao  so  estara  afastado  das  abordagens  primordialmente  procedimentais 
acercada  da  interdisciplinaridade,  como  ira  aprofundar  ainda  mais  a  sua  dimensao 
etica  de  modo  a  dar-lhe  primazia. 

O  argumento  a  que  se  persegue  aqui  assume  que  a  legitimagao  de  qualquer 
conhecimento,  seja  nas  ciencias,  na  fdosofia,  seja  nas  artes,  toma  a  estrutura 
deliberativa  da  etica  antes  que  estabelega  criterios  epistemologicos  de  validagao. 
Ao  se  pensar  a  interdisciplinaridade,  portanto,  essa  estrutura  deliberativa  da  etica, 
que  e  propria  a  todas  as  disciplinas  em  sua  origem,  sera  acentuada  e  afirmada  como 
estruturante  a  toda  integragao  entre  disciplinas.  As  disciplinas  integram-se  nao 
apenas  por  algo  que  lhes  seja  posterior  aos  seus  resultados  -  quando  e  o  caso  em 
que  insuficiencias  ou  deficiencias  nos  resultados  de  uma  ciencia  mostra  a  necessidade 
de  buscar  complemento  em  outra  -  mas  essa  integragao  ja  esta  na  origem  das 
disciplinas:  e  e  na  origem  que  se  quer  afirmar  que  todo  conhecimento  justifica-se  a 
partir  da  mesma  estrutura  deliberativa  com  que  a  etica  trabalha.  Por  isso  e  que  se 
avanga  para  a  ideia  de  uma  primazia  da  etica  sobre  a  epistemologia.  O 
desenvolvimento  desse  argumento  sobre  a  estrutura  deliberativa  da 
interdisciplinaridade  sera  feito  em  duas  etapas:  primeiramente,  de  modo  mais  breve, 
tomar-se-ao  algumas  ideias  do  neopragmatismo  de  Rorty  em  sua  relagao  entre 
ciencia  e  solidariedade;  na  segunda  etapa,  sera  analisada  a  abordagem  hermeneutica 
de  Gadamer  ao  carater  deliberative  de  toda  compreensao. 

Em  sua  argumentaqao  de  afastamento  das  concep^oes  objetivistas  de  ciencia  e 
verdade,  e  de  afirma^ao  da  ciencia  como  solidariedade,  Rorty  (1997,  p.  41)  ja 
anuncia  que  a  “investiga$ao  humana  cooperativa  so  possui  uma  base  etica,  nao 
uma  base  epistemologica  ou  metafisica”.  Isso  porque  -  no  caso  do  pragmatismo  - 
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ha  uma  renuncia  em  operar  com  uma  teoria  da  verdade  em  beneficio  da 
concordancia  alcanqada  entre  pessoas,  a  pardr  de  uma  avaliaqao  historico-social. 
Ao  renunciar  as  teorias  da  verdade  e  a  seus  confortos  objedvistas  ou  metafisicos, 
restara  ao  pesquisador  (ao  professor  e  a  quern  mais  opere  com  esses  conhecimentos) 
a  solidariedade  como  unica  possibilidade  de  jusdficaqao.  Desfazem-se  nessa 
argumentaqao  as  pretensoes  de  dommio  e  de  apreensao  dos  objetos  de  conhecimento 
e,  em  seu  lugar,  restara  a  possibilidade  de  uma  razoabilidade  historica  de 
concordancia  sobre  o  que  e  assumido  como  legitimo  nas  disciplinas  e  em  suas 
interfaces.  Nao  se  sustenta,  portanto,  o  mito  da  objetividade,  pelo  qual  destacam- 
se  alguns  conhecimentos  que  -  graqas  ao  rigor  do  metodo  -  produzem  verdades, 
em  detrimento  a  outros  que  -  desprovidos  desse  rigor  -  produzem  apenas  prazeres 
(seria  o  caso  das  artes,  mas  tambem  de  todas  as  humanidades  que  nao  se  inclinariam 
a  devoqao  metodica  das  ciencias).  Diferentemente  desse  mito,  as  artes  e  a  fisica,  a 
religiao  e  as  engenharias,  a  filosofia  e  a  medicina  tern  iguais  possibilidades  (e 
dificuldades)  de  se  legitimarem,  historicamente,  de  modo  solidario  em  suas 
comunidades  investigativas.  E  o  que  se  quer  ainda  enfatizar  e  que  tais  possibilidades 
de  legidmaqao,  alem  de  suas  proprias  comunidades  investigativas,  dependerao 
diretamente  da  capacidade  de  dialogo  que  cada  disciplina  tiver  frente  as  demais. 

Para  alcanqar  tal  dimensao,  e  importante  posicionar  de  modo  adequado  -  e 
essa  adequaqao  passa  por  uma  postura  de  razoabilidade  -  as  disciplinas  e  seus 
pesquisadores  em  relaqao  ao  conhecimento.  “Nos  precisamos  parar  de  pensar  na 
ciencia  como  o  lugar  onde  a  mente  humana  enfrenta  o  mundo,  e  no  cientista 
como  exibindo  uma  humildade  propria  em  face  das  forqas  sobre-humanas”  (Rorty, 
1997,  p.  56).  E  a  posiqao  mais  adequada  mostra  ser  aquela  que  reconhece 
determinado  conhecimento  como  verdadeiro  por  um  processo  decisorio  solidario, 
e  nao  como  resultante  de  qualquer  objetividade  absoluta.  Essa  posiqao  reconhece 
que  as  disciplinas  sao  resultantes  de  organ  izaqoes  historico-sociais  de  comunidades 
investigativas,  e  os  pesquisadores  sao  participes  de  um  contexto  cooperativo.  Tal 
postura  mantem  a  ideia  de  disciplina,  mas  nao  mais  concebendo-a  como  demarcaqao 
estanque  entre  as  ciencias,  mas  como  fronteira  flexivel  que  se  move,  de  acordo  com 
os  contextos  investigativos  e  que,  ate  mesmo,  pode  ter  zonas  de  fusao  de  saberes. 

O  percurso  argumentative  com  o  qual  se  opera  aqui  acentua  a  constante 
necessidade  de  que  os  conhecimentos  se  submetam  a  processos  de  legidmaqao. 
Nao  so  o  conhecimento  esta  sendo  entendido  fora  de  uma  matriz  da  objetividade, 
como  tambem  se  mostra  insuficiente  quando  submetido  ao  crivo  da  subjetividade. 
A  dimensao  etica  que  vem  sendo  afirmada  remete  a  um  piano  intersubjetivo:  os 
saberes  das  disciplinas  somente  podem  justificar-se  de  modo  solidario  no  piano 
das  relaqoes  estabelecidas  nas  comunidades  de  investigaqao.  E  o  mesmo  se  da  entre 
as  disciplinas:  nao  ha  uma  suficiencia  que  possibilite  a  cada  disciplina  apenas 
legitimar-se  em  si  mesma,  mas  a  legitimidade  de  uma  disciplina  sera  maior  quanto 
mais  amplo  for  seu  espectro  de  conversaqao  com  outras  areas  de  conhecimento. 
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Desse  modo,  a  abertura  ao  dialogo  ja  nao  mais  podera  ser  vista  apenas  como 
disposigao  complementar  e  desejavel  para  o  estabelecimento  de  relates  polidas, 
mas  passa  a  ocupar  posigao  central  nos  processos  de  legitimagao  do  conhecimento. 
Nesse  sentido,  a  abertura  ao  dialogo  e  condigao  de  possibilidade  para  o 
conhecimento.  Tal  abertura  nao  ocupa  uma  posigao  metodologica  e  nao  oferece 
qualquer  seguranga  metafisica.  A  abertura  ao  dialogo  e  primeiro  um  criterio  etico 
do  que  epistemologico.  Portanto,  ao  posicionar  a  abertura  ao  dialogo  no  centra 
dos  processos  de  legitimagao  do  conhecimento,  reivindica-se  a  primazia  da  etica 
sobre  a  epistemologia.  Por  conseguinte,  nessa  reivindicagao,  os  modos  de  operar 
com  o  conhecimento  que  expressam  maior  abertura  ao  dialogo  passam  a  destacar- 
se  dos  demais.  E  e  aqui  que  mais  uma  vez  a  interdisciplinaridade  merece  especial 
atengao:  a  conversagao  entre  as  disciplinas  tern  maior  potencial  de  expressar 
conhecimentos  legitimos  do  que  os  processos  apenas  internos  a  cada  area  de 
conhecimento. 

A  fim  de  justificar  essa  primazia  da  etica  nos  processos  de  legitimagao  do 
conhecimento,  recorre-se  a  Gadamer  e  a  articulagao  por  ele  feita  entre  compreensao, 
interpretagao  e  aplicagao.  Por  uma  questao  de  foco  de  debate,  nao  se  ira  percorrer 
toda  a  estrutura  hermeneutica  dessa  triade,  mas  serao  abordados  pontualmente 
alguns  elementos  que  permitam  explicitar  a  referida  primazia.  Gadamer,  em  seu 
Verdade  e  metodo,  desvincula  a  verdade  da  epistemologia,  pois  nao  considera  que  o 
rigor  do  metodo  seja  suficiente  para  fazer  resultar  um  conhecimento  seguro 
(refutagao  da  objetividade)  nem  reconhece  qualquer  fundamento  metafisico 
garantidor  de  universalidade  dos  conhecimentos  (refutagao  da  subjetividade).  Ate 
aqui  temos  uma  posigao  similar  a  Rorty.  A  posigao  hermeneutica  segue  na  diregao 
de  que  toda  a  compreensao  e  historica  e  se  legitima  de  modo  intersubjetivo  com  a 
estrutura  estetica  do  jogo.  Assim  como  um  jogo  so  existe  como  acontecimento 
historico,  e  sua  realizagao  nao  esta  em  cada  um  dos  jogadores  participantes,  mas  no 
proprio  jogo  que  se  realiza  (Gadamer,  2004,  p.  158;  160;  163-164),  tambem  a 
compreensao  e  acontecimento  em  que  as  relagoes  estabelecidas  se  destacam  sobre 
cada  uma  das  individualidades  constituintes.  O  que  chamamos  de  verdadeiro,  entao, 
nem  e  o  resultado  de  qualquer  constatagao  objetiva,  nem  e  o  entendimento  que  a 
consciencia  elabora  do  mundo.  A  compreensao  da-se  de  outro  modo:  como 
equacionamento  que  ocorre  nos  processos  relacionais  estabelecidos. 

Gadamer  apresenta  a  compreensao  -  dimensao  intersubjetiva  -  ao  lado  da 
interpretagao  -  dimensao  subjetiva  -  e  da  aplicagao  -  dimensao  ontologica.  E  com 
essa  triade  compreensiva  que  o  autor  retira  o  debate  sobre  a  verdade  de  sua  posigao 
tradicional  na  epistemologia  e  desloca-o  para  a  filosofia  pratica.  Poder  reconhecer 
algo  como  verdadeiro  agora  tem  a  dimensao  do  discernimento  e  nao  da  constatagao 
ou  descoberta.  Para  isso  Gadamer  recorre  a  phronesis  aristotelica  e  toma  dela  a 
estrutura  da  filosofia  pratica,  como  modo  de  justificar  a  compreensao  (Gadamer, 
2004,  p.  41  lss.).  E  proprio  da  sabedoria  pratica  saber  tomar  decisoes  em  face 
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daquilo  que  nao  esta  inteiramente  determinado  e  sobre  o  qual  nao  se  tem  garandas 
dos  seus  resultados.  E  o  que  ocorre  em  relaqao  ao  conhecimento  nao  e  disdnto: 
aflrmar  algo  como  verdadeiro  implica  decidir  sobre  sua  veracidade.  Assumir  um 
conhecimento  como  verdadeiro  ou  legitimo,  portanto,  tem  a  estrutura  que  e  propria 
do  agir  humano:  a  escolha  deliberada  tem  muito  mais  relagao  com  a  maturidade 
desenvolvida  por  aquele  que  decide  perante  o  inusitado,  do  que  com  um  conjunto 
de  procedimentos  preestabelecidos  para  cenarios  previstos.  E,  assim  como  nos 
debates  eticos  distingue-se  a  aqao  resultante  de  escolha  feita  com  sabedoria  da  agio, 
que  decorre  de  escolha  intempestiva,  tambem  no  piano  do  conhecimento  ambas  as 
possibilidades  se  apresentam. 

Com  isso  se  chega,  a  partir  da  hermeneutica  gadameriana,  a  ideia  de  que  toda 
a  compreensao  tem  um  carater  deliberative  e  os  conhecimentos  irao  mostrar-se 
mais  ou  menos  legitimos  (ou  verdadeiros)  conforme  o  discernimento  presente  no 
jogo  compreensivo  das  comunidades  investigativas  que  os  produzem  historicamente. 
Esses  elementos  permitem  perceber  que  processos  compreensivos  resultantes  de 
conversances  mais  amplas,  com  maior  disposiqao  de  escuta  aberta  ao  diferente, 
terao  maior  potencial  de  construir  conhecimentos  mais  legitimos.  Por  conseguinte, 
os  processos  que  nao  resultam  dessas  experiences  oferecem  conhecimentos  com 
menor  legitimidade. 

Tal  jogo  compreensivo  acontece  como  dialogo,  a  partir  da  abertura.  Esse  dialogo 
nao  e  metodologico.  Ou  seja,  nao  e  um  meio  para  que  se  chegue  a  um  fim 
pretendido,  e  sequer  pode  ser  administrado.  E  ele  mesmo  -  o  dialogo  - 
acontecimento  compreensivo  sempre  original.  Assim,  a  abertura  que  predispoe  ao 
dialogo  esta  em  admitir  a  possibilidade  de  que  o  outro  participante  da  conversaqao 
tem  algo  importante  a  dizer  e  que  pode  estar  certo,  mesmo  quando  sua  posigao  for 
distinta.  Isso  conduz  a  uma  concepqao  intersubjetiva  de  compreensao  em  que  a 
conversanao  e  maior  do  que  a  soma  das  individualidades  de  seus  participantes.  A 
conversaqao  como  dialogo  e  possivel,  quando  ha  abertura  suficiente  para  que  o 
outro  esteja  fortalecido.  Afirma  Gadamer  (2007,  p.  23):  “O  fortalecimento  do 
outro  contra  mim  mesmo  descortina  para  mim  pela  primeira  vez  a  possibilidade 
propriamente  dita  da  compreensao”. 

Pois  bem,  e  nessa  concep$ao  hermeneutica  acerca  da  compreensao  -  que  se 
sustenta  na  possibilidade  de  conhecimentos  legitimos  numa  estrutura  propria  da 
filosofia  pratica,  e  que  assume  o  dialogo  como  condiqao  de  justificaqao  -  que  se 
quer  conduzir  aos  desdobramentos  finais  sobre  a  primazia  da  etica  para  a 
interdisciplinaridade.  Porem,  esse  argumento  que  se  esta  aqui  construindo  e 
condicional  e  nao  absoluto.  Se  o  conhecimento  proprio  das  disciplinas  for  assumido 
como  objetivo  ou  sustentado  sob  bases  metafisicas  subjetivas,  entao  a 
interdisciplinaridade  ocorre  apenas  como  uma  possibilidade  dentre  outras  para 
operar  com  os  saberes  envolvidos;  e,  inclusive,  podera  ser  conveniente  adequar  as 
aqoes  interdisciplinares  a  metodologias  e  procedimentos.  Porem,  se  o  conhecimento 
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precisar  legitimar-se  intersubjetivamente  como  compreensao  resultante  de 
deliberates  historicas,  entao  os  modos  de  produgao  desse  conhecimento,  que 
tiverem  maior  expressividade  de  abertura  ao  dialogo,  ocuparao  posigao  privilegiada. 
Ora,  a  interdisciplinaridade  pensada,  a  pardr  de  bases  eticas,  em  detrimento  de 
bases  metodologicas,  mostra-se  como  experiencia  compreensiva  com  ampla 
possibilidade  dialogica.  E  as  disciplinas,  quando  confrontadas  umas  com  as  outras, 
tern  maior  potencial  de  experiencia  compreensiva,  do  que  quando  mantidas 
preservadas  desse  enfrentamento. 

CONSIDERACOES  FINAIS 

Muito  provavelmente,  o  leitor  tera  percebido  no  texto  um  conjunto  de 
argumentos  esbogados  e  que  poderia,  cada  um  deles,  ter  sido  mais  longamente 
desenvolvido.  E  nao  seria  injusto  que  se  reivindicasse  tal  desenvolvimento. 
Antecipando  uma  resposta  a  essa  possi'vel  ponderagao,  cabe  dizer:  o  objeto  deste 
artigo  esta  tanto  em  identificar  um  dos  muitos  potenciais  da  produgao  bibliografica 
de  Luiz  Carlos  Bombassaro  e  demonstrar  possi'veis  desdobramentos,  que  se  possa 
dar  as  suas  contribuigoes,  quanto  em  propor  uma  posigao  nao  convencional  de 
debate  interdisciplinar  que  da  primazia  a  etica.  O  que  se  buscou  trazer  ao  leitor  ate 
este  ponto  do  texto  foi  demonstrar,  com  Bombassaro,  a  relevancia  da  reflexao  etica 
para  os  debates  sobre  interdisciplinaridade  e,  ja  estendendo  mais  o  argumento, 
demonstrar  bases  que  justifiquem  a  primazia  da  etica  nesse  contexto.  Porem,  alem 
de  nao  pretender  esgotar  o  tema  no  artigo,  tambem  cabe  enfatizar  que,  em  coerencia 
ao  que  vem  sendo  exposto,  assume-se  a  argumentagao  proposta  como  aberta  ao 
dialogo  e  passlvel  de  ser  contestada  por  qualquer  dos  leitores  que  venha  a,  assim, 
considerar  oportuno.  Portanto,  eis  aqui  um  texto  cuja  argumentagao  ja  supoe  a 
abertura  ao  contraditorio. 

Ainda  que  se  opere  nesse  piano  de  abertura,  sabe-se  do  dever  de  apresentar  ao 
leitor  algum  termo  de  fechamento  a  argumentagao.  Segue-se,  pois,  nessa  diregao. 
Como  ja  foi  dito  nos  paragrafos  anteriores,  grande  parte  dos  debates  sobre 
interdisciplinaridade  ocorre  no  piano  epistemologico  e  alguns  (ou  ate  muitos)  ficam 
ainda  num  enfoque  bem  mais  limitado,  apenas  ocupando-se  de  aspectos  procedimentais. 
Nesse  campo,  a  reflexao  interdisciplinar  ja  avangou  bastante  e  alcangou  expressivos 
esclarecimentos,  assim  como  tambem  encontrou  significativas  limitagoes  que  precisam 
ser  compreendidas  sob  outros  modos  de  interpretagao,  que  nao  so  avia  epistemologica. 
Para  alem  do  debate  mais  desenvolvido  ate  entao,  e  que  se  propos  refletir  sobre  a 
interdisciplinaridade  a  partir  de  um  piano  etico.  E  a  suspeita  que  se  quer  enfatizar  e  de 
que  a  dimensao  etica  da  interdisciplinaridade  tem  ficado  por  demais  relegada  a  um 
piano  secundario  ou  mesmo  ausente  dos  debates. 

De  outro  modo,  compreender  a  interdisciplinaridade,  a  partir  de  sua  dimensao 
etica,  permite  as  comunidades  de  investigagao  e  aos  estabelecimentos  de  ensino 
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experimentarem  o  alcance  solidario  que  se  manifesta  num  modo  aberto  e  dialogico 
de  lidar  com  as  interfaces  das  disciplinas.  O  afastamento  -  aqui  pontuado  a  partir 
de  Rorty  -  das  perspectivas  objetivistas  e  metafisicas  do  conhecimento,  e  a 
aproximaqao  -  aqui  trazida  a  partir  de  Gadamer  -  de  uma  concepqao  deliberativa 
acerca  da  compreensao,  possibilitam  pensar  a  interdisciplinaridade  como 
acontecimento  historico  entre  pesquisadores,  educadores  e  agentes  de  diferentes 
esferas  da  sociedade,  que  se  efetiva  de  modo  solidario,  a  partir  do  que  uma 
conversaqao  marcada  pela  abertura  ao  outro  possa  produzir. 

Considerando-se  o  percurso  argumentative  aqui  apresentado,  afirmar  a 
primazia  da  etica  sobre  a  epistemologia  nas  reflexoes  sobre  a  interdisciplinaridade, 
que  nao  e  uma  abordagem  recorrente  nos  debates  sobre  o  tema,  tem  uma  pretensao 
maior  do  que  apenas  langar  uma  nova  tendencia  teorica.  Nao  se  trata,  portanto,  de 
uma  outra  possibilidade  metodologica  ou  procedimental,  tal  como  se  poderia  falar 
de  distintos  modos  de  interdisciplinaridade.  Trata-se,  sim,  de  uma  reivindicaqao 
etica  sobre  o  que  se  considera  mais  honesto  nas  relaqoes  com  o  conhecimento: 
frente  a  ausencia  de  fundamentos  objetivos  ou  metafisicos  que  sustentem  os 
conhecimentos  das  disciplinas,  a  estrutura  deliberativa  da  filosofia  pratica  passa  a 
apresentar-se  como  via  factfvel  de  legitimaqao  dos  saberes.  Essa  via  coloca  a  abertura 
ao  dialogo  como  espectro  mais  amplo  possivel  a  que  se  possa  chegar  e,  portanto, 
indica  que  a  conversaqao  tambem  entre  as  disciplinas  e  imperativa  para  que  se 
minimizem  os  limites  do  conhecimento  humano.  Assim  e  que  se  entende  a  etica 
como  exigencia  ao  conhecimento. 
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CAPITULO  42 


REQUISITOS  PARA  UMA 
ETICA  EMPRESARIAL: 
EXAME  DO  MODELO  DA 
RESPONSABILIDADE  CENTRAL 


Matthias  Schmidt 

As  reflexoes  apresentadas  neste  texto  tomam  como  referenda  o  artigo  “O  que 
e  etica  empresarial?  Uma  abordagem  filosofica”,  escrito  e  publicado  por  Luiz  Carlos 
Bombassaro  em  2003.  Ele  formulou  entao  os  requisitos  basicos  que  uma  etica 
empresarial  deve  cumprir  para  ser  eficaz,  nao  somente  no  contexto  da  pratica  viva 
das  relaqoes  economicas,  mas  tambem  no  piano  da  reflexao  filosofica,  para  que, 
desse  modo,  possa  ser  designada  como  Etica.  Considerando  essa  estrutura  basica 
esboqada  por  Bombassaro,  gostaria  de  refletir  e  verificar  o  modelo  de 
responsabilidade  central  das  organizaqoes.  Nos  liltimos  anos,  tenho  desenvolvido 
essas  ideias  sobre  o  modelo  da  responsabilidade  central  em  contextos  praticos  de 
pesquisa  aplicada  e  tambem  em  mvel  de  assessoramento,  ate  chegar  a  apresenta-las 
de  modo  detalhado  em  meu  livro  Reichweite  und  Grenzen  unternehmerischer 
Verantwortung  [Alcance  e  limites  da  responsabilidade  empresarial]  (2016). 

Apos  apresentar,  na  primeira  parte,  em  traqos  gerais  os  requisitos  para  uma 
etica  empresarial,  como  desenvolvida  por  Bombassaro,  gostaria  de  introduzir,  na 
segunda  parte,  o  modelo  de  responsabilidade  central  e  as  bases  para  sua 
fundamentagao.  A  partir  disso,  pretendo  apresentar,  na  terceira  parte,  a  verificagao 
propriamente  dita  desse  modelo,  e  ver  em  que  medida  ela  pode  satisfazer  os  requisitos 
filosoficos  basicos.  E  para  concluir,  na  quarta  parte,  quero  mostrar  as  experiences  de 
aprendizagem,  conhecimentos  e  perspectivas  relacionadas  criticamente  nao  somente 
com  o  modelo,  mas  tambem  com  os  requisitos  exigidos  para  uma  etica  empresarial. 


1  Requisitos  para  uma  etica  empresarial 

Em  suas  consideragoes,  Bombassaro  parte  de  uma  perspectiva  fenomenologica 
para  formular  os  requisitos  de  uma  etica  geral,  que,  no  passo  sistematico  seguinte, 
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transpoe  para  a  administragao  e  os  negocios,  ou  seja,  para  uma  etica  empresarial. 
Em  primeiro  lugar,  “a  etica  tem  obviamente  aver  com  as  relates  entre  os  individuos. 
Toda  relagao  humana  ocorre  numa  estrutura  de  relacionamento,  e  em  decorrencia 
a  etica  somente  pode  existir  porque  vivemos  juntos”.  Desse  modo,  “toda  agao 
humana  acontece  na  linguagem  e  toda  agao,  que  se  realiza  na  linguagem,  traz  consigo 
uma  rede  de  relagoes  interpessoais”  (Bombassaro,  2003,  p.  16).  Por  consequencia, 
a  etica  tem  sempre  em  vista  o  outro,  ou  seja,  as  outras  pessoas.  Nao  fazem  sentido 
regras  que  alguem  deve  cumprir  sozinho.  Somente  por  meio  das  relagoes  de  interagao 
entre  as  pessoas  surgem  comunidades  sociais,  cujas  agoes  se  realizam  discursivamente 
na  linguagem.  Nessa  rede  de  relagoes  “tudo,  o  que  nos  fazemos  -  e  muitas  vezes 
tambem  o  que  nao  fazemos  -  [...]  enquadra-se  na  esfera  de  competencia  da  etica” 
(2003,  p.  14). 

Com  base  nessa  abordagem  da  etica,  Bombassaro  fundamenta  a)  a  aceitabilidade 
e  b)  a  confiabilidade  como  dois  valores  basicos,  constitutivos  de  uma  comunidade 
social.  Mas  para  que  possa  se  compreendida  como  um  sujeito  etico,  um  pessoa 
concreta,  que  age,  sente  e  vive  numa  comunidade  social,  precisa  cumprir  outras 
quatro  condigoes  basicas.  Assim,  um  sujeito  etico  deve  ser  dotado  de  c) 
autoconsciencia  e  de  d)  vontade.  Alem  disso,  para  que  possa  se  autodeterminar,  ele 
necessita  de  e)  reponsabilidade  e  f)  liberdade.  A  transposigao  dos  dois  valores  basicos 
e  das  quatro  condigoes  basicas  de  uma  perspectiva  teorica  geral  para  a  esfera  pratica 
da  atividade  empresarial  precisa  discutir  sua  aplicagao  para  o  campo  especial  da 
etica  empresarial,  servindo-nos  de  uma  analogia. 


a)  Aceitabilidade 

Das  consideragoes  basicas  de  Bombassaro  emerge  a  aceitagao  do  outro  como 
legftimo  outro,  como  “condigao  de  possibilidade  para  a  convivencia,  que  nos  permite 
a  sobrevivencia”.  Ela  “nao  necessita  de  justificagao,  nem  para  um  si  mesmo  nem 
para  o  outro”.  Pois  “sem  a  aceitagao  do  outro  nao  pode  ser  fundada  nenhuma 
relagao  interpessoal  verdadeiramente  humana”  (2003,  p.  17).  Esses  fundamentos 
tambem  podem  ser  considerados  como  pressupostos  para  a  etica  aplicada,  a  etica 
empresarial.  Tambem  a  atividade  empresarial  tem  lugar  numa  comunidade  que  e 
antes  criada  por  outros.  Assim  como  as  regras  morais  para  a  convivencia  nao  fazem 
sentido,  se  forem  seguidas  por  alguem  sozinho,  assim  tambem  uma  empresa  precisa 
de  uma  contraparte  com  quem  ela  se  relaciona.  E  so  assim,  quando  o  parceiro 
comercial  aceita  o  outro  como  legftimo  outro,  pode  se  realizar  uma  transagao,  um 
negocio.  O  que  pode  valer  para  a  relagao  externa  com  outras  empresas  tambem 
pode  valer  para  a  relagao  interna  entre  os  empregados:  “A  estrutura  e  o 
funcionamento  dos  processos  de  trabalho  de  uma  empresa  dependem  essencialmente 
de  uma  cooperagao  que  esta  baseada  no  reconhecimento  do  outro  como  parceiro 
legftimo”  (2003,  p.  23).  Nao  pode  haver  nenhuma  agao  etica  de  uma  empresa,  sem 
a  aceitabilidade  basica  e  constitutiva  dos  empregados  e  parceiros  de  negocios  como 
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outros,  com  os  quais  uma  empresa  pode,  conjuntamente,  perseguir  e  realizar  seus 
projetos  empresariais.  Desse  modo,  o  valor  geral  da  aceitabilidade,  fundado  na 
etica,  teoricamente,  pode  reivindicar  pretensao  de  validade  tambem  para  uma  etica 
empresarial. 


b)  Confiabilidade 

Juntamente  com  a  aceita^ao  do  outro,  o  segundo  valor  basico  e  importante  e 
a  confian$a  reciproca  entre  os  participantes  de  uma  relagao,  inclusive  aquela  que 
diz  respeito  aos  negocios.  Ja  em  suas  consideraqoes  gerais  sobre  a  etica,  Bombassaro 
observa  que  “a  manutengao  da  convivencia,  que  em  nossa  vida  procuramos  construir 
com  os  outros,  baseia-se  numa  relagao  de  confianga”  (2003,  p.  17).  A  confianga 
resulta  especialmente  do  fato  de  que  somos  capazes  de  aceitar  o  outro,  mesmo  em 
sua  ausencia.  Noutras  palavras:  Sem  uma  relaqao  de  confianga  mutua  e  duradoura, 
em  cuja  base  os  parceiros  podem  realizar  seus  acordos  assumidos  presencialmente 
e  mesmo  quando  nao  estao  mais  presentes,  nao  e  possfvel  realizar  negocios  nem  ter 
sucesso  empresarial.  Isso  se  aplica  tanto  para  as  relaqoes  organizacionais  internas 
quanto  para  as  externas.  Ate  mesmo  contratos,  como  obrigaqoes  formalmente 
executaveis,  referem-se,  nesse  sentido,  em  sua  estrutura  basica,  a  uma  relagao  de 
confianga  inicialmente  existente  entre  as  partes  contratantes.  Entendida  desse  modo, 
“a  formagao  dos  contratos  constitui  meramente  uma  dimensao  formal  resultante 
de  um  sentimento  de  seguranga  e  que  devem  ser  garantidas  juricamente,  de 
modo  que  numa  transagao  possam  acontecer  tambem  certas  agoes  prometidas” 
(2003,  p.  24). 

Independentemente  do  fato  de  uma  pessoa  interpessoal  se  basear,  em  ultima 
analise,  numa  promessa  reciproca  informal,  ou  e  celebrado  e  mantido  atraves  de 
um  contrato  formal,  o  que  a  confianga  e  um  valor  fundamental.  De  certa  forma, 
serve  o  primeiro  valor  fundamental  da  aceitagao  do  outro,  tambem  para  poder 
perceber  a  sua  ausencia  de  forma  consistente. 


c)  Autoconsciencia 

Como  primeira  das  quatro  condigoes  basicas  essenciais  para  sujeitos  eticos, 
Bombassaro  indica  a  autoconsciencia.  Um  sujeito  -  no  sentido  figurando  para  a 
etica  empresarial,  uma  empresa  -  tem  de  ter  consciencia  de  si.  Essa  condi^ao  esta 
intimamente  relacionada  com  o  valor  de  aceitagao.  A  exigencia  etica  de  aceitagao 
reciproca  so  pode  ser  satisfeita  logicamente,  quando  os  agentes  envolvidos  tiverem 
consciencia  nao  somente  uns  dos  outros,  mas  tambem  especialmente  de  si  mesmos. 
Somente  entao  eles  poderao  ser  capazes  de  se  reconhecerem  uns  aos  outros  como 
“sujeitos  eticos  iguais  entre  si”  (p.  18).  Para  a  etica  empresarial  isso  significa  que 
“uma  empresa,  para  ser  uma  empresa  no  verdadeiro  sentido  da  palavra,  deve 
reconhecer-se  como  tab  Para  ser  consciente  de  si  mesma  deve  criar  uma  imagem  de 
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si  para  si  mesma  e  para  os  outros”  (p.  24).  Na  coerencia  dessa  imagem,  que  os 
funcionarios  de  todos  os  nfveis  na  sua  totalidade  oferecem  exemplarmente  para  a 
sociedade  ou  para  os  outros  atores  relevantes,  encontra-se  tambem  o  grau  de 
confiabilidade  e  credibilidade  da  qual  goza  a  empresa.  Por  ultimo,  mas  nao  menos 
importante,  a  “construgao  dessa  imagem  e  uma  parte  essencial  do  processo  de 
autoconhecimento  de  uma  empresa”  (p.  25). 


d)  Vontade 

A  capacidade  de  poder  escolher  entre  alternativas  diferentes,  mas  tambem  de 
poder  controlar  suas  necessidades  e  impulsos  internos,  refere-se  a  uma  vontade  que 
tern  um  sujeito.  Essa  capacidade  vai  alem  de  um  comportamente  puramente  afetivo 
e  perfaz  uma  segunda  condigao  basica  de  um  sujeito  etico.  “Querer  e,  portanto, 
constitutivo  para  a  nossa  agao  etica”  (p.  18).  E  “toda  agao  remete  explicita  ou 
implicitamente  a  uma  vontade”  (p.  25).  Portanto,  tambem  uma  empresa,  em 
principio,  deve  poder  cumprir  essa  condigao  para  ser  considerada  um  sujeito  etico. 
Por  isso,  Bombassaro  coloca  em  campo  as  visoes  e  os  objetivos,  bem  como  o 
planejamento  e  a  tomada  de  decisao  de  uma  empresa.  Esses  elementos,  por  sua  vez, 
encontram-se  mais  ou  menos  impregnados  ou  mais  ou  menos  explicitos 
formalmente  numa  empresa  e  podem  servir  como  uma  analogia  para  a  vontade  de 
um  sujeito  etico. 

Embora  a  disposigao  existencial  de  uma  vontade  seja  uma  condigao  para  poder 
falar  de  qualquer  modo  de  um  sujeito  etico,  nao  se  segue  disso  que  toda  agao  e 
tambem  e  ao  mesmo  tempo  uma  agao  etica.  Somente  se  outros  nao  sao  prejudicados 
pel  os  objetivos  e  pelos  metodos  de  uma  empresa  e  se  esses  tambem  “sao  adequados 
temporal  e  localmente  as  exigencias  sociais  e  ecologicas”,  pode-se  falar  de  uma  agao 
etica  (p.  26).  Desse  modo,  uma  empresa  deve  “mostrar  na  pratica  que  sua  vontade 
nao  esta  em  contradigao  com  a  vontade  da  comunidade  em  que  se  insere  (ou  tern 
intengao  de  se  instalar)”  (p.  26).  Assim,  a  comunidade  tambem  pode  ser  integrada 
num  processo  comunicativo  e  pode  negociar  com  boas  razoes  os  seus  objetivos  e 
tentar  convencer  aqueles  que  estao  em  desacordo. 


e)  Responsabilidade 

Como  elemento  constitutivo  de  uma  etica,  a  responsabilidade  pressupoe  que 
um  sujeito  e  capaz  de  “reconhecer-se  como  autor  de  uma  determinada  agao”,  de 
avaliar  os  “efeitos  e  conseqiiencias  que  suas  agoes  tern  para  si  mesmo  e  para  os 
outros”  e  de  “assumir  as  consequencias  pelas  suas  agoes”  (p.  18).  Numa  empresa 
que  se  constitui  como  um  sujeito  etico,  encontram-se  entrelagadas  para  Bombassaro 
as  dimensoes  de  uma  moralidade  individual  e  moralidade  social.  “As  agoes  de  uma 
empresa  tern  a  qualidade  essencial  de  estar  sempre  em  relagao  com  o  mundo  social” 
(p.  27).  Aqui  encontra-se  a  base  da  responsabilidade  social  corporativa.  A  empresa 
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deve  ter  consciencia  das  consequencias  das  suas  agoes,  pelas  quais,  apos  cuidadosa 
ponderagao,  se  decidiu.  Porque  as  suas  atividades  nao  atingem  apenas  seus 
empregados,  mas  tambem  o  mundo  social  com  o  qual  ela  se  relaciona  externamente. 
“Como  sujeito  etico,  a  empresa  esta  comprometida  com  a  comunidade  na  qual 
esta  inserida”  (p.  27).  Esta  obrigagao  aplica-se  independentemente  de  quao  grande 
e  a  comunidade,  razao  pela  qual,  em  tempos  de  globalizagao,  as  fronteiras  devem 
ser  cada  vez  mais  ampliadas. 


f)  Liberdade 

Em  estreita  e  necessaria  conexao  com  o  conceito  de  responsabilidade,  esta  o 
conceito  de  liberdade,  especialmente  no  sentido  da  autodeterminagao.  Nao  existe 
liberdade  sem  a  possibilidade  principial  e  tambem  factual  de  praticar  algo  sem 
compulsao  externa  e  tambem  de  sentir-se  livre  de  pressao  em  sua  vontade,  para 
querer,  ter  de  fazer  ou  dispor  de  algo  determinado.  Um  comportamento  sob  coagao 
nao  e  autodeterminado  e,  portanto,  nao  pode  ser  considerado  etico.  Para  as  empresas, 
esta  condigao  tern  alias  duas  dimensoes:  em  primeiro  lugar,  os  individuos  que 
pertencem  a  organizagao  devem  ser  livres  e,  em  segundo  lugar,  para  ser  capaz  de 
agir,  a  empresa  no  seu  conjunto,  deve  tambem  ter  a  liberdade  de  operar  dentro  de 
um  contexto  economico  e  social  nos  sentidos  descritos  ate  agora.  “A  agao  como  tal 
requer  liberdade”  (p.  28).  Mas  uma  liberdade  absoluta  -  se  ela  fosse  realmente 
possivel  na  pratica  das  empresas  e  da  sociedade  -  nao  tern  necessariamente  de  ser 
desejavel.  Entao,  a  liberdade  factual  de  agao  pode  ser  conscientemente  delimitada, 
por  exemplo,  por  meio  de  uma  regulamentagao  estatal,  sob  a  forma  de  normas 
juridicas,  ou  atraves  de  um  compromisso  voluntario  da  empresa,  ou  mesmo  sob  a 
forma  de  codigos  de  etica.  Bombassaro  nao  ve,  em  principio,  um  problema  em  tal 
delimitagao  da  liberdade,  porque  as  regras  representam  um  quadro  de  agao  baseado 
na  prevengao  de  agoes  indesejaveis,  em  beneficio  de  toda  a  comunidade.  Assim,  as 
regras  representam  “uma  instancia  que  garante  a  protegao  necessaria  das  condigoes 
de  agao  para  todos  e  assegura  a  liberdade  de  agao  de  uns  em  relagao  aos  outros” 
(p.  28).  Problematico  e  critico  nao  e  o  questionamento  da  existencia  de  regras  e 
leis,  mas  sim  a  pergunta  como  eles  surgiram. 

As  quatro  condigoes  basicas  da  etica  empresarial  autoconsciencia ,  vontade, 
responsabilidade  e  liberdade  estao  estreitamente  entrelagadas  e,  dificilmente,  podem 
ser  separadas  uma  da  outra  em  sua  interagao  reciproca  no  mundo  da  pratica.  Em 
sua  estrutura,  elas  constituem  a  base  sobre  a  qual  os  valores  fundamentals  da 
aceitabilidade  e  da  confiabilidade  expressam  uma  atitude  etica  com  a  qual  devemos 
ir  ao  encontro  dos  outros.  Em  nossos  encontros  com  os  outros  e  em  nossas  decisoes 
e  agoes  em  comunidade,  formamos  por  meio  de  “nossos  esforgos  eticos  nossa  auto- 
imagem  e  nossa  historia  (economica  e  social)”  (p.  30).  Trata-se,  portanto,  de 
perguntar  como  deve  ser  garantida  a  convivencia  e  o  trabalho  conjunto  numa 
comunidade  e  como  desenvolver  a  necessaria  regulamentagao  juridica  e  moral. 


605 


Assim,  o  dialogo  entre  os  indivfduos  ou  entre  as  empresas  e  as  suas  decisoes  assumem 
um  papel  importante.  O  apelo  h  disponibilidade  para  o  didlogo  entre  partes 
interessadas  torna-se  uma  exigencia  central,  que  tern  um  conteudo  etico  inerente. 
Desse  modo,  em  suas  consequencias  logicas,  as  condiqoes  teoreticas  basicas  de 
uma  etica  empresarial  podem  ser  definidas  em  sua  funcionalidade  em  relagao  a  um 
dialogo,  cuja  implementaqao  no  mundo  da  pratica  deve  ser  dirigida  pelos  valores 
da  aceitabilidade  e  da  confiabilidade. 


2  A  RESPON SABILIDADE  CENTRAL  DAS  EMPRESAS 

E  muito  dificil  nao  perceber  no  discurso  da  sociedade  atual  a  importancia  da 
pergunta  pela  responsabilidade  das  empresas.  Cada  vez  mais  aceita-se  amplamente 
que  as  empresas  tern  uma  responsabilidade  que  vai  alem  dos  estreitos  limites  da 
gestao  empresarial  e  que  atinge  tambem  preocupa$oes  sociais  e  ecologicas.  Mas 
ainda  nao  ha  consenso  duradouro  sobre  o  quao  longe  vai  a  responsabilidade  de 
uma  tal  empresa,  muitas  vezes  negociada  sob  o  rotulo  de  Responsabilidade  Social 
Corporativa  (RSC)  e  onde  encontram-se  seus  limites.  Mesmo  quando  se  conhece 
uma  responsabilidade  central  de  uma  empresa,  nao  e  menos  relevante  a  questao 
para  que  se  assume  concretamente  uma  responsabilidade  na  pratica  empresarial  e 
em  que  medida  se  pode  dizer  que  ha  boas  razoes  para  o  que  nao  se  sentir  mais 
responsavel.  Tendo  como  pano  de  fundo  esse  questionamento  pratico  pelo  alcance 
e  pelos  limites  da  responsabilidade,  tenho  me  ocupado  com  os  parametros  de 
referenda  da  responsabilidade  empresarial  concreta.  Disso  surgiu  a  ideia  da 
responsabilidade  central,  que  apresento  aseguir  (Schmidt,  2016,  p.  34-52). 

Um  primeiro  ponto  central  de  partida  e  de  referenda,  no  qual  pode  ser  fixada 
a  responsabilidade  de  uma  empresa,  e  o  seu  negocio  central.  Qual  e  a  missao  da 
empresa  em  questao?  Que  produtos  ou  serviqos  sao  fornecidos  e  como  sao  vistos  os 
processos  de  criagao  de  valor?  Com  o  negocio  central  estao  associadas  tambem  as 
estruturas  de  aquisiqao  e  distribuigao,  incluindo  a  utilizagao  dos  recursos  necessarios 
para  a  prestagao  de  servi^os.  A  gestao  superior  esta,  por  conseguinte,  bem- 
aconselhada  a  ter  um  olhar  atento  sobre  o  ponto  central  de  suas  atividades  de  etica 
empresarial,  diretamente  associadas  ao  seu  negocio  central.  Portanto,  antes  de  fazer 
o  “bem”  -  como  ocorre  muitas  vezes  -  de  acordo  com  o  principio  do  regador,1 
como  nas  doa^oes  a  clubes  esportivos  locais,  iniciativas  globais  ou  atraves  da 
utilizaQo  de  produtos  biologicos  nas  lanchonetes,  etc.,  antes  de  mais  nada,  dever- 
se-ia  estar  preocupado  em  assegurar  que  os  resultados  efetivos  da  empresa  sejam 
eticamente  aceitaveis.  Por  conseguinte,  e  necessario  perguntar  que  aspectos 
eticamente  relevantes  e  eventualmente  criticos  constituem  o  cerne  do  negocio  e 


1  No  original  “Giefikannenprinzip”  [principio  do  regador].  Refere-se  a  distribui^ao  igualitaria  de 
recursos,  sem  fazer  distin^ao  das  diferentes  necessidades  [N.  T.]. 
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quais  se  encontram  mais  distantes,  na  periferia  do  negocio.  Caso  contrario,  corre- 
se  rapidamente  o  risco  de  cair  numa  etica  empresarial  puramente  caritativa  (Ullrich, 
2008,  p.  452). 

Um  segundo  ponto  de  referenda  essencial  para  a  responsabilidade  de  uma 
empresa  reside  no  seu  nucleo  de  impacto:  onde  e  como  a  empresa  atua  por  meio  de 
suas  advidades  ou  tambem  por  sua  mera  existencia  em  areas  que  nao  podem  ser 
seu  negocio  central?  Num  sentido  mais  restrito,  dentre  eles  podem  ser 
compreendidos  os  efeitos  externos  assim  descritos  na  economia,  ou  seja,  os  impactos 
economicamente  nao  compensados  das  decisoes  empresariais  de  terceiros.  No 
entanto,  existem  tambem  outros  efeitos,  que  num  sentido  economico  nao  podem 
ser  explicitamente  calculados  e  que,  sem  seu  desdobramento,  tern  um  impacto 
central.  Exemplos  disso  podem  ser  a  influencia  da  evolugao  social  e  dos  estilos  de 
vida,  atraves  de  novos  produtos  ou  servigos.  Pode-se  pensar  na  expansao  de 
supermercados  organicos,  dos  modelos  de  Car-Sharing  ou  comunidades 
mercadologicas  (por  exemplo,  Airbnb),  propfcios  ao  desenvolvimento  de  mudangas 
dos  modos  de  vida  e  de  mobilidade,  e  que,  por  sua  vez,  respondem  proativamente 
a  tais  mudangas. 

Em  terceiro  e  ultimo  lugar,  mas  nao  menos  relevante,  estao  os  denominados 
valores  centrais,  de  acordo  com  os  quais  a  empresa  opera.  Esses  valores  nao  tern 
necessariamente  de  ser  nomeados  de  modo  explicito  pela  administragao.  De  um 
ponto  de  vista  puramente  teoretico,  seria  alias  ideal  conhecer  e  nomear  os  valores 
geralmente  considerados  importantes  para  a  pratica  empresarial  e  de  acordo  com 
os  quais  se  age  de  modo  consequente.  Mas,  na  pratica  impura  e  intrincada,  esse 
ideal  so  pode  servir  de  orientagao.  No  entanto,  uma  empresa  faria  bem  em  ser 
aconselhada  regularmente  a  refletir  sobre  seus  valores  eticos  e  a  rever  suas  atividades 
para  tal  fim.  Mesmo  que  os  valores  centrais  sejam  altamente  individualizados  e, 
portanto,  subjetivos  no  entender  da  empresa  e  sem  um  grau  objetivo  de 
determinagao,  eles  podem  assumir,  mesmo  assim,  um  significado  central.  Em  ultima 
analise,  desde  a  perspectiva  da  administragao,  a  legitimidade  do  negocio  esta 
intrinsicamente  relacionada  com  seus  proprios  valores.  A  decisao  se,  por  exemplo, 
alguem  gostaria  de  se  ocupar  com  setores  que  aos  olhos  de  muitos  parecem  imorais 
ou  ao  menos  questionaveis,  acaba  por  remeter  aos  proprios  valores  que  defende  e 
pelos  quais  se  orienta.  E  uma  questao  de  valores  se  alguem  considera  eticamente 
legitimo  ter  como  negocio  central  as  armas,  o  tabaco  ou  a  industria  pornografica 
ou  se,  nesse  caso,  se  pode  falar  no  maximo  de  uma  “Dirty  Ethics”  [etica  suja] 
(Schmidt,  2016,  p.  45s).  Mas  tambem  em  aspectos  menos  criticos  do  que,  na  area 
do  negocio  central,  os  valores  tern  um  papel  significativo  a  desempenhar.  Desse 
modo,  a  atitude  com  os  funcionarios,  a  re  1  agio  com  o  meio  ambiente  e  os  recursos 
ou  os  sentimentos,  bem  como  estar  comprometido  com  os  desafios  sociais,  como 
a  situagao  dos  refugiados,  por  exemplo,  tern  uma  estreita  relagao  com  os  valores 
centrais  da  empresa. 
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Justamente  os  valores  centrais  poderiam  fazer  a  diferenqa  mais  significativa 
entre  as  empresas.  Pois,  mesmo  que  duas  empresas  do  mesmo  setor,  com  produtos 
e  serviqos  fornecidos  em  locais  semelhantes,  fossem  muito  semelhantes  no  que  diz 
respeito  a  advidade  principal  e  ao  seu  impacto  central,  elas  poderiam  ver  e  perceber 
a  sua  responsabilidade  empresarial  como  significativamente  diferente,  tendo  como 
referenda  seus  valores  centrais.  Dois  produtores  de  roupa,  que  compartilham  no 
mesmo  negocio  central  a  mesma  abordagem  da  responsabilidade,  podem  ter  uma 
conduta  completamente  diferente  em  razao  de  seus  valores.  Assim,  por  exemplo, 
poder-se-ia  criar  um  sistema  de  preqos  elevados,  ecologicamente  orientado  e 
largamente  ligado  a  fornecedores  locais,  em  confronto  com  um  fornecedor  de  preqo 
mais  baixo  com  produtos  fabricados  em  pafses  em  desenvolvimento.  A  partir  da 
interaqao  reciproca  entre  os  valores  centrais  e  o  negocio  central  tambem  resulta  o 
impacto  central,  que  pode  ser  construido  de  modo  analogo  para  ambas  as  empresas, 
mas  que,  em  cada  caso,  poderia  ter  manifestaqoes  concretas  muito  diferentes. 

A  responsabilidade  central  assim  modelada  destaca-se  das  consideraqoes 
realizadas  ate  agora,  como  uma  autoatribuiqao  individual  da  empresa.  Em  primeiro 
lugar,  e  o  seu  negocio,  o  seu  impacto  e  sao  os  seus  valores  os  responsaveis  por 
determinar  sua  responsabilidade  concreta.  Isto  se  mostra  na  metade  a  esquerda  da 
ilustraqao  abaixo. 


SOCIEDADE/DISCURSO  SOCIAL 


Modelo  de  responsabilidade  central 


Em  sua  interaqao  reciproca,  do  negocio  central,  do  impacto  central  e  dos 
valores  centrais  resulta  a  responsabilidade  central  de  uma  empresa.  Cada  um  dos 
tres  elementos  pode  ser  o  ponto  de  partida  para  reflexoes.  No  entanto,  no  discurso 
pratico  o  negocio  central  “objetivo”  deveria  constituir  o  ponto  de  partida  mais 
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proximo  para  a  questao  da  responsabilidade  empresarial.  Dele  tambem  se  originam 
os  limites  fatuais  da  responsabilidade  e  aqueles  relacionados  ao  seu  conteudo.  E 
obvio  que,  no  ambito  principal  da  responsabilidade  de  um  produtor  regional  de 
alimentos,  nao  esta  a  melhoria  dos  padroes  sociais  dos  fornecedores  globais  de 
uma  grife  da  moda.  Em  contrapartida,  os  valores  basicos  tern  ao  mesmo  tempo 
uma  fungao  de  fechamento  e  de  abertura  para  o  alcance  da  responsabilidade.  Assim, 
por  exemplo,  dependendo  de  qual  valor  tem  o  meio  ambiente  para  a  empresa,  o 
alcance  da  responsabilidade  sera  limitado  ao  minimo  exigido  pela  lei.  Ou  a  empresa, 
em  seu  engajamento  ecologico,  vai  voluntariamente  alem  daquele  minimo  legal, 
porque  tem  em  alta  consideragao  a  protegao  do  meio  ambiente.  O  impacto  central 
reside  na  qualidade  de  objetificagao  entre  o  negocio  central  e  os  valores  centrais  e, 
portanto,  tambem  tem  influencia  na  determinagao  da  responsabilidade  central  e 
no  seu  alcance. 

Determinar  sua  responsabilidade  central  descrita  desse  modo  e  alinhar  suas 
agoes  e  o  primeiro  passo  (sistematico)  necessario,  mas  nao  suficiente  para  uma 
empresa  responsavel  e  socialmente  legitima.  Ja  a  palavra  “resposta”  faz  referenda  a 
uma  estrutura  dialogica  imanente  do  conceito  de  responsabilidade.  Responsabilidade 
-  como  eu  gostaria  de  entender  aqui  -  esta  baseada  num  jogo  de  pergunta  e  resposta. 
Uma  pessoa  A  pergunta  a  uma  pessoa  B,  por  que  ela  agiu  de  um  determinado 
modo  ou  por  que  razao  ela  nao  agiu  de  uma  determinada  forma.  A  exige  que  B 
fundamente  sua  decisao  e  suas  agoes.  B  (por  exemplo,  uma  empresa)  precisa  dar 
uma  resposta  que  satisfaga  A  (por  exemplo,  um  acionista).  Com  base  nos  seus 
valores  e  nas  suas  concepgoes,  B  pode  construir  ou  determinar  uma  imagem 
equivocada  do  negocio  central  e  do  impacto  central  de  A.  Ambos  tem  agora  de 
encontrar  um  equilibrio  entre  a  autoatribuigao  e  a  atribuigao  do  outro  para  negociar 
com  responsabilidade.  Numa  sociedade  moderna  e  pluralista,  esta  relagao  bilateral 
pergunta/ resposta  complica-se  e  se  multiplica,  e  produz  como  resultado  um  discurso 
multilateral  sobre  responsabilidade  social  entre  a  consciencia  do  poder  de  uns  em 
relagao  aos  outros,  mesmo  se  muitas  vezes  participantes  anonimos  do  discurso.  Por 
isso,  o  alcance  e  os  limites  da  responsabilidade  de  uma  empresa  nao  podem  ser 
determinados  isoladamente  e  com  validade  geral  pela  sua  gerencia.  Ao  inves  disso, 
eles  precisam  ser  determinados  no  contexto  que  reune  diversos  participantes  do 
discurso  numa  dinamica  que  equilibra  as  diversas  autoatribuigoes.  A  dinamica  das 
atribuigoes  de  responsabilidade  a  terceiros,  por  vezes  muito  diferentes  de  uma 
empresa,  deve  ser  ilustrada  como  aparece  no  lado  direito  da  Figura  1 .  Dentro  da 
estrutura  do  discurso  da  sociedade  em  geral,  no  entanto,  pode  ser  vista  nem 
unicamente  a  autoatribuigao  (mostrada  na  Figura  1  a  esquerda),  nem  somente  na 
atribuigao  externa  (indicada  a  direita)  da  responsabilidade.  Como  a  empresa  tambem 
e  participante  do  discurso  e  participa  assim  ativamente  do  discurso,  ela  tambem 
esta  inevitavelmente  envolvida  na  configuragao,  e  da  mudanga  dinamica  do  discurso 
como  um  todo.  Em  principio,  o  discurso  abrange  todos  os  membros  de  uma 
comunidade  e  um  grande  numero  de  temas  sociais,  relacionados  a  um  tempo 
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historico  especifico  e  que  nesta  sociedade  sao  virulentos  e  podem  ser  adiados  ao 
longo  do  tempo.  Do  ponto  de  vista  da  etica  empresarial  e  dos  temas  em  si  mesmo 
relevantes,  o  discurso  tambem  pode  ser  entendido  como  um  discurso  de 
responsabilidade,  na  medida  em  que  e  necessario  encontrar  um  equilibrio  que,  em 
sua  essencia,  e  sempre,  e/ou  pode  ser  temporario. 

Fundamental  para  a  questao  dos  limites  da  responsabilidade  e  a  pergunta  pelos 
princfpios  da  responsabilidade  das  empresas.  Por  que  as  empresas  ou  outros  atores 
devem  ser  responsaveis?  Num  nivel  pragmatico  do  discurso  em  curso,  essa 
justificaqao  pode  ser  derivada  de  uma  relagao  comunicativa  constitutiva  de  uma 
comunidade  em  sua  realidade  social,  na  qual  devem  ser  preservadas  as  aqoes 
(linguisticas)  bem-sucedidas  (Steinmann;  Lohr,  2015,  p.  274s;  Schmidt,  2015, 
p.  10).  Mas  ainda  assim  permaneceria  entao  a  possibilidade  de  uma  negaqao 
linguistica  da  responsabilidade  de  uma  empresa,  algo  literalmente  como:  “Eu  nao 
sou  responsavel”.  Em  um  discurso  permanente,  no  entanto,  esta  atitude  nao  e 
capaz  de  conduzir  a  um  consenso  e  leva  a  comunidade  a  recusar  a  “autoriza$ao 
para  operar”  da  empresa,  na  medida  em  que  nao  se  lhe  compram  os  seus  produtos 
ou  se  ve  ameaqada  pelas  consequencias  juridicas.  Estaria  apenas  na  sabedoria 
empresarial  reconhecer,  fundamentalmente,  a  responsabilidade. 

Muito  mais  fundamentais  sao  os  contextos  de  justificaqao,  que  resultam  de 
considera$oes  teoretico-sistemicas.  Eles  formam  a  base  teorica  fundamental  das 
minhas  considera^oes  sobre  a  etica  (empresarial).  Deles  tambem  deriva  a  cria^ao 
construtivista  do  mundo,  que  pode  ser  negociada  comunicativamente.  A 
responsabilidade,  como  principio,  encontra  sua  fundamentagao  em  nivel  da  logica 
subjacente,  segundo  a  qual  os  sistemas  podem  ser  considerados  como  partes  de  um 
todo  e,  em  cujas  interaqoes  dinamicas,  produz-se  esse  todo.  Assim,  toda  mudanga 
e  cada  movimento  de  uma  parte,  por  meio  do  seu  acoplamento  estrutural 
constitutivo  com  as  outras  partes,  transforma  os  seus  espagos  de  possibilidade. 
Produz  causalmente  uma  mudanga  em  seus  graus  de  liberdade.  Se  interpretarmos 
as  empresas  como  partes  de  um  grande  todo,  como  a  economia  ou  a  sociedade,  dai 
decorre  analogamente  que  as  agoes  e  as  omissoes  de  uma  empresa  tern  um  impacto 
sobre  os  graus  de  liberdade  dos  outros  atores  economicos  e  sociais.  “Agoes  eticamente 
permitidas  caracterizam-se  [...]  pelo  fato  de  que  a  existencia  de  sistemas  constituidos 
nao  sejam  prejudicados  ou  destruidos”  (Schmidt,  2017,  p.  85).  Afirmagao  e 
desdobramento  devem  ser  vistos  como  valores  indispensaveis. 

Uma  pessoa  nao  pode,  simplesmente  por  existir,  “[...]  ter  a  pretensao  imanente 
de,  pelas  suas  agoes,  [...]  intervir  e  explorar  o  ambiente.  Em  vez  disso,  as  intervenqoes 
devem  primeiro  ser  bem  fundamentadas  e  justificadas  quanto  a  sua  admissibilidade” 
(p.  86).  Por  conseguinte,  a  empresa  e  por  principio  reponsavel  perante  os  outros 
atores.  Entao,  que  responsabilidade  concreta  conflui  para  este  principio  de 
responsabilidade  seja  novamente  objeto  de  discursos,  que  conduzem  num 
determinado  tempo  para  uma  determinada  comunidade.  A  responsabilidade  factual 
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exigida  tem  lugar  em  constelagoes  historico-concretas,  que  se  materializam  nas 
infraestruturas  economicas  e  sociais.  Como  tal,  percorrem  vias  de  desenvolvimento 
nas  quais  tambem  podem  estar  acoplados  seus  valores  sociais  (Pfriem,  2015, 
p.  201)  e  que,  em  princlpio,  confluem  para  um  espago  de  possibilidade  de  futuras 
realizagoes  concretas  (Schmidt,  2017,  p.  32-38).  Aqui  o  modelo  de  responsabilidade 
central  pode  ser  aplicado  e  ajudar  a  determinar  a  esfera  da  autoatribuigao  concreta 
e  reconhecida  de  responsabilidade. 


3  Verificaqao  do  modelo  de  responsabilidade  central 

Considerando  as  condigoes  e  os  valores  centrais  para  uma  etica  empresarial 
formulados  por  Bombassaro,  que  apresentei  acima,  gostaria  de  verificar  agora  o 
modelo  da  responsabilidade  central  e  examinar  suas  correlagoes  com  os  fundamentos 
teorico-sistematicos.  Pretendo  com  isso  descobrir  ate  que  ponto  minhas  reflexoes 
sobre  a  etica  empresarial  podem  cumprir  as  exigencias  colocadas  por  Bombassaro, 
e  onde  podem  ser  identificadas  necessidades  de  maior  aprofundamento.  Isso  talvez 
seja  possfvel  compreendendo  melhor  a  agao  economica  responsavel  e  vinculando 
os  entre  si,  de  modo  esclarecedor  os  “dois  niveis  de  realidade  claramente  distintos: 
o  mundo  da  pratica,  que  nos  coloca  constantemente  em  contato  uns  com  os  outros, 
e  o  mundo  dos  conceitos,  onde  a  realidade  viva  e  captada  e  submetida  a  uma 
analise  critica”  (Bombassaro,  2003,  p.  29). 

Uma  convergencia  evidente  entre  nossas  respectivas  reflexoes  e  concepgoes 
reside  no  aspecto  da  discussao  discursiva  dos  atores.  Enquanto  para  Bombassaro 
(2003,  p.  16)  a  linguagem  constitui  um  pre-requisito  para  o  surgimento  da 
comunidade  social,  para  Schmidt  (2017)  o  discurso  social  ja  sempre  esta  dado. 
“Este  discurso  em  geral  nem  sequer  comega  ou  termina,  mas  e  um  processo  que 
envolve  a  formagao  de  toda  a  opiniao  e  de  toda  a  discussao  das  pessoas  dentro  da 
uma  sociedade  com  questoes  que  sao  para  elas  relevantes  e  significativas”  (Schmidt, 
2016,  p.  62).  O  discurso  esta,  por  assim  dizer,  sempre  atras  dos  atores,  formando 
assim  um  pano  de  fundo,  em  frente  ao  qual  acontecem  todas  as  atividades 
economicas  e  sociais.  Independentemente  se  o  discurso  e  compreendido  em  sua 
forma  puramente  teoretico-filosofica  (EIabermas,  1991)  ou  se  ele  e  considerado 
em  suas  comunidades  sociais  praticamente  existentes  como  um  tecido  estruturado 
e  ordenado  (Giddens,  1997;  Foucault,  2012):  O  discurso  eum  elemento  constitutivo 
de  ambas  as  abordagens  a  serem  comparadas.  Sem  uma  referenda  implfcita  ou 
expllcita  ao  discurso,  outras  consideragoes  nao  fazem  sentido. 

Tambem  a  aceitabilidade  e  a  confiabilidade,  os  dois  valores  eticos  fundamentals 
que  Bombassaro  demanda  a  etica  empresarial,  remetem  ao  discurso.  Se  as  agoes 
acontecem  na  linguagem  e  no  discurso,  entao  a  aceitacdo  do  outro  ocorre  no  discurso. 
Mesmo  se  -  ou  talvez  exatamente  porque  -  desde  uma  perspectiva  fenomenologica 
o  outro  permanece  sempre  para  nos  como  um  enigma  (Levinas,  2012,  p.  120)  e 
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nos  escapa,  o  princfpio  do  reconhecimento  do  outro  e  uma  pressuposigao  basica 
para  o  entendimento  discursivo.  O  discurso  necessita  do  outro,  e  o  traz  a  tona.  O 
conceito  de  responsabilidade  empregado  no  modelo  de  responsabilidade  central, 
no  sentido  de  uma  resposta,  ou  seja  como  uma  resposta  a  uma  pergunta  (para 
questoes  moralmente  relevantes)  com  conteudo  etico,  esta  completamente  de  acordo 
com  essa  concepgao.  A  determinagao  da  propria  responsabilidade  da  empresa,  com 
base  no  negocio  central,  no  impacto  central  e  nos  valores  centrais,  e  a  busca  do 
equilibrio  entre  essa  autoatribuigao  e  as  atribuigoes  dadas  pelos  outros,  com  quem 
se  interage  nas  relagoes  sociais,  e  uma  construgao  que  se  realiza  exatamente  com  a 
aceitagao  e  o  reconhecimento  do  outro  como  legitimo  outro.  Embora  nesse  modelo 
do  discurso  real  seja  estruturado  faticamente  e  nao  seja  pensado  como  livre  de 
dominagao,  o  modelo  exige  que  para  isso  se  considere  a  economia  e  “a  vida  como 
uma  relagao  com  os  outros  [...]  e  o  aprendizado  da  linguagem  da  responsabilidade, 
para  escutar  e  responder  aos  outros”  (Han,  2016,  p.  91).  Por  ultimo,  mas  nao 
menos  importante,  essa  exigencia  e  compatfvel  (embora  nao  deva  deduzir  mais 
que  isso)  com  os  valores  eticos  de  afirmagao  e  desdobramento,  fundamentados  por 
mim  teoretico-sistemicamente  e  que,  em  nfvel  de  principio,  correspondem  ao 
“desejo”  de  aceitagao. 

Confianga  no  sentido  de  aceitagao  do  outro  e,  tambem  quando  este  esta  ausente, 
de  acordo  com  Bombassaro,  outro  valor  fundamental  para  a  etica  (empresarial). 
Sem  ele,  o  discurso  permanente  pode  nao  ter  exito.  Em  nivel  de  principios,  essa 
afirmagao  pode  reivindicar  pretensao  de  validade  tambem  para  o  discurso  social 
concreto,  a  partir  do  qual  foi  modelada  a  ideia  da  responsabilidade  central.  Sem 
uma  vinculagao  da  agao  argumentativa  ao  meu  parceiro  de  discurso,  no  caso  da 
minha  ausencia,  a  arbitrariedade  e  a  vantagem  passariam  a  governar.  Desse  modo, 
tambem  sob  a  perspectiva  da  responsabilidade  central  a  confianga  e  valiosa.  No 
entanto,  permanece  em  aberto  de  que  modo  uma  confianga  factual  pode  ser 
estabelecida  no  mundo  da  pratica.  Nos  ultimos  anos,  surgiram  na  pratica  empresarial 
cada  vez  mais  exigencias  e  iniciativas  necessarias  para  conquistar  mais  confianga  na 
economia  ou  para  fazer  frente  a  perda  de  confianga  dos  administradores.  O  conceito 
de  confianga  usado  nesse  contexto  pratico  e  muito  menos  univoco  que  o  conceito 
de  confianga  determinado  filosoficamente,  ao  qual  Bombassaro  alude.  Enquanto  a 
determinagao  filosofica  do  conceito  e  logicamente  derivada  das  necessidades  puramente 
discursivas,  sua  definigao  na  pratica  do  tecido  da  economia  moderna  tem  muito  mais  a 
ver  com  os  mecanismos  viaveis  para  a  produgao  da  maior  confiabilidade  possivel  para 
as  expectativas  entre  os  diferentes  atores.  Assim,  com  frequencia  misturam-se  os  nfveis 
do  individuo  e  da  organizagao.  Pois  enquanto  a  confianga  perdida,  que  os  gestores,  por 
exemplo,  gostariam  de  recuperar,  uma  estreita  relagao  com  a  esfera  pessoal  e  emocional 
indica  que  os  individuos  podem  confiar  nos  outros,  as  relagoes  de  distanciamento  das 
pessoas  individuals  com  as  organizagoes  complexas  caem  em  um  reino  anonimo  e 
factual  distante,  que  exige  salvaguardas  sistematicas  (Frevert,  2013,  p.  138)  e 
sobrecarregam  a  concepgao  da  confianga  interpessoal. 
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As  duas  condiqoes  basicas  de  autoconsciencia  e  vontade,  que  nas  consideraqoes 
de  Bombassaro  fazem  parte  dos  pressupostos  necessarios  para  a  constituiqao  de 
todo  e  qualquer  sujeito  etico,  nao  podem  ser  justiflcadas  nem  refutadas  pelo  modelo 
da  responsabilidade  central.  Na  melhor  dahipoteses,  pode-se  constatar  que  somente 
se  pode  falar  com  sentido  da  atribuiqao  de  uma  responsabilidade  -  seja  no  centro 
ou  na  periferia  de  uma  empresa  -  se,  de  antemao,  se  reconhecer  implicitamente 
que  se  esta  falando  de  um  sujeito  etico.  Assim,  se  rejeitamos  a  construqao  de  uma 
empresa  como  sujeito  etico,  privamo-la  da  base  teorica  necessaria  para  que  um 
ator  possa  agir  com  responsabilidade.  E  um  sujeito  etico  precisa  ter  autoconsciencia 
e  vontade.  Somente  entao  faz  sentido  aplicar  o  modelo  de  responsabilidade  central 
numa  empresa,  quando  interpretada  como  um  sujeito  etico.  Desse  modo,  a 
autoconsciencia  e  a  vontade  podem  ser  tomadas  como  plausfveis  e  livre  de 
contradiqao  no  contexto  das  consideraqoes  sobre  a  responsabilidade  central,  o  que 
poderia  eventualmente  ampliar  o  horizonte  explicativo.  Especialmente  os  valores 
basicos,  que  assumem  um  papel  importante  no  modelo  da  responsabilidade  central 
e  que  estao  associados  a  um  elevado  grau  de  subjetividade,  so  podem  adquirir  uma 
validade  especial  num  discurso  social,  se  eles  se  manifestarem  nas  aqoes  deliberadas 
de  uma  empresa  consciente  de  si  mesma  e  dos  seus  valores.  Os  termos 
autoconsciencia  e  vontade  parecem,  a  primeira  vista,  ser  compatfveis  com  os 
fundamentos  teoretico-sistematicos  que  ressoam  na  minha  abordagem  e  com  os 
quais  e  possivel  fundamentar  a  reflexividade  de  um  sistema  autodelimitado  que  se 
constroi  e  se  reconhece  como  diferente  do  seu  ambiente.  Em  suma,  portanto,  estes 
dois  requisitos  poderiam  ser  fundamentalmente  frutiferos  para  uma  nova  discussao 
sobre  a  responsabilidade  central,  se  o  seu  nivel  de  explicaqao  fosse  abordado  e  se 
fossem  apresentadas  investigaqoes  mais  aprofundadas. 

Tambem  a  responsabilidade  e  a  liberdade,  as  outras  duas  condiqoes  basicas 
que  um  sujeito  etico  precisa  cumprir,  sao  compatfveis  com  o  modelo  da 
responsabilidade  central.  Uma  vez  que  o  modelo  nao  foi  desenvolvido  para 
fundamentar  um  sujeito  etico,  mas  para  situar  a  questao  da  responsabilidade  no 
mundo  concreto  da  pratica,  isso  se  coloca  num  outro  nfvel  diferente  que  aquele 
das  condiqoes  basicas.  Nao  obstante,  o  modelo  se  refere  necessariamente  a  sujeitos 
eticos,  pois  somente  em  relaqao  a  eles  faz  sentido  aplicar  o  conceito  de 
responsabilidade.  Nesse  sentido,  deve-se  distinguir  aqui  entre  o  conceito  de 
responsabilidade,  que  expressa  uma  atribuiqao  fundamental  de  responsabilidade  a 
um  sujeito,  e  a  responsabilidade  como  relaqao  estrutural  entre  atores  num 
determinado  tempo.  A  atribuiqao  empfrica,  factual,  bem  como  a  assunqao  concreta 
de  responsabilidade  pressupoem  a  fundamentaqao  teorica  do  princfpio  de 
responsabilidade.  Portanto,  no  que  diz  respeito  a  responsabilidade  fundamental 
como  condiqao  da  possibilidade  de  um  sujeito  etico,  gostaria  de  me  referir  as  minhas 
consideraqoes  teoretico-sistematicas  sobre  a  responsabilidade  como  princfpio:  pelo 
poder  efetivo  de  uma  entidade  em  mudar  espaqos  de  possibilidade  e  com  isso  agir 
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imediatamente  sobre  conduces  concretas  e  futuras  de  outras  entidades  e  condiciona- 
los,  surge  uma  responsabilidade  incondicional  das  enddades  umas  com  as  outras. 
Esta  abertura  e  este  fechamento  basicos  de  espagos  de  possibilidades,  que  se 
expressam  em  m'vel  da  pratica  concreta  na  condigao  factual  do  campo  de  agao 
(atual  e  future),  tambem  se  encontram  outra  vez  na  agao  discursiva  de  uma  empresa 
em  seu  ambiente  social.  Assim,  o  equilibrio  da  responsabilidade,  no  modelo  da 
responsabilidade  central  realiza-se  por  meio  da  autoatribuigao  e  da  atribuigao  por 
terceiros,  e  compreendido  como  uma  abertura  e  um  fechamento  mutuos  de 
possibilidades  de  agio,  nos  quais  aparecem  uma  responsabilidade  mutua  baseada 
em  principios.  Por  isso,  sao  argumentativamente  coerentes  e  podem  se  confirmar 
mutuamente  a  responsabilidade,  como  Bombassaro  a  pressupoe  para  um  sujeito 
etico,  e  a  responsabilidade,  como  e  determinada  em  principio  no  contexto  teoretico- 
sistemico  e  que  se  expressa  na  agio  discursiva,  no  mvel  operacional  do  modelo. 
Mas  elas  nao  podem  se  fundamentar  mutuamente,  nem  serem  derivadas  uma  da 
outra.  O  mesmo  se  aplica  a  condigao  basica  da  liberdade,  sem  a  qual  nao  se  pode 
pensar  em  nenhum  sujeito  etico.  Tambem  aqui  pode  ser  feita  uma  distingao  entre 
uma  liberdade  fundamental,  que  tem  de  ser  constitutivamente  concedida  a  um 
sujeito,  para  que  ele  deva  ser  um  sujeito  etico,  e  uma  liberdade  factual,  que  define 
os  espagos  de  manobra  para  possiveis  agoes.  Portanto,  para  ser  considerado  um 
sujeito  etico,  ele  precisa  em  principio  ser  capaz  de  liberdade,  sob  a  forma  de 
autodeterminagao.  Alem  disso,  no  mundo  concreto  da  pratica,  ele  precisa  dispor 
de  graus  de  liberdade,  para  poder  agir  livre  tambem  faticamente.  O  modelo  de 
responsabilidade  central  nao  pode  em  si  mesmo  fundamentar  qualquer  liberdade, 
seja  ela  factual  ou  de  principio.  No  entanto,  o  modelo  se  baseia  nesse  pressuposto, 
pois  de  outre  modo  nao  faria  sentido  falar  de  responsabilidade  (central).  Assim, 
uma  empresa  so  pode  ser  responsabilizada  ou  ver-se  como  responsavel,  se  tiver  a 
liberdade  de  decidir  e  agir. 

A  ideia  de  responsabilidade  central  aproxima-se  muito  das  exigencias  propostas 
por  Bombassaro  para  o  fenomeno  da  responsabilidade,  quando  ele  constata  que 
uma  empresa,  como  sujeito  etico,  se  reconhece  como  originadora  de  suas  agoes, 
aceita  suas  consequencias  e  as  leva  em  consideragao,  quando  tem  de  avaliar  seus 
efeitos  sobre  os  outros.  Na  autoatribuigao  individual  do  modelo  da  responsabilidade 
central  (ver  Figura  1,  lado  esquerdo),  pode  ser  encontrada  essa  reflexao  sobre  os 
efeitos  e  as  avaliagoes  das  proprias  agoes.  Ao  mesmo  tempo,  esta  autoatribuigao 
individual  de  responsabilidade  concreta  e  exposta  e  desafiada  pelo  reflexo  de 
atribuigoes  externas  plurais,  por  meio  de  uma  multiplicidade  de  outros  participantes 
no  discurso  (ver  Figura  1,  lado  direito).  Isso  deixa  clara  a  complexa  relagao  de  uma 
empresa  com  o  mundo  social  e  a  integragao  social,  com  a  qual  -  como  observa 
Bombassaro  -  ela  esta  comprometida.  Nessa  estrutura  -  de  acordo  com  o  modelo 
de  responsabilidade  central  -,  por  meio  da  avaliagao  do  negocio  central  e  do  impacto 
central,  podem  ser  discursivamente  negociados  e  podem  ser  determinados  e 
ajustados,  de  forma  provisoria  e  estavel,  o  alcance  e  os  limites  da  responsabilidade. 
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4  REFLEXOES  NO  CAMPO  DE  TENSAO  DA  FUNDAMENTAgAO  NECESSARIA 

E  APLICAgAO  EXITOSA  DE  UMA  ETICA  EMPRESARIAL 

O  modelo  de  responsabilidade  central  e  compativel  com  os  requisitos  de  uma 
etica  empresarial,  como  formulada  por  Bombassaro.  Ele  pode  ser  vinculado  sem 
contradiqao  as  suas  estruturas  de  justificaqao,  que  foram  desenvolvidas  a  partir  de 
uma  perspectiva  fenomenologica  e  que  devem  ser  cumpridas,  a  flm  de  constituir 
primeiro  um  sujeito  etico  e  poder  transferir  as  caracterfsticas  deste  sujeito  para 
uma  empresa.  Com  suas  exigencias  para  um  sujeito  etico,  ele  identifica  pre-condiqoes 
fundamentals  em  nivel  filosofico  -  o  mundo  da  teoria  -  que  estao  logicamente 
ligadas  em  nivel  de  orientaqao  e  assessoramento  para  a  aplicaqao  -  o  mundo  da 
pratica  -  na  medida  em  que  seus  conceitos,  modelos  ou  procedimentos  estao  (muitas 
vezes  tacitamente)  baseados  nas  pre-condiqoes  teoricas.  Sem  admitir,  por  exemplo, 
pelo  menos  implicitamente  a  liberdade,  sem  assumir  que  sempre  sao  possiveis,  no 
nivel  da  aplicaqao,  o  pensamento  e  as  decisoes  autodeterminadas,  bem  como  a 
aqao  autodeterminada  dentro  de  uma  comunidade  social,  nao  e  necessario  fazer 
consideraqoes  eticas  adicionais.  Sem  liberdade,  tanto  no  sentido  da 
autodeterminaqao  (interna),  como  no  sentido  dos  graus  (externos)  de  liberdade, 
que,  em  interaqao,  permitem  a  livre  escolha  de  uma  das  varias  opqoes  de  aqao 
numa  estrutura  social  interativa,  as  aqoes  nao  podem  ser  julgadas  eticamente. 
Consideraqoes  eticas  em  estruturas  deterministicas  rodam  no  vazio,  enquanto  a 
questao  da  responsabilidade  permanece  sem  sentido. 

A  revisao  do  modelo  em  termos  da  sua  conformidade  com  os  requisitos 
essenciais  da  etica  empresarial  revelou-se  positiva.  Em  particular,  o  elemento 
discursivo,  que  e  de  importancia  central  tanto  no  modelo  como  nas  justificaqoes 
teoricas,  pode  estabelecer  uma  ligaqao  entre  os  dois  niveis  de  abordagens.  A  aceitaqao 
e  a  confianqa,  como  valores  eticos  fundamentals,  que  reivindicam  validade  numa 
comunidade  social,  poderiam  ser  integrados  no  modelo  de  responsabilidade  central. 
Pois,  sem  o  reconhecimento  mutuo  precipuo  dos  participantes  no  discurso  e  sem  a 
confianqa  em  suas  declaraqoes  nao  pode  ser  alcanqado  o  equilibrio  entre 
autoatribuiqao  e  atribuiqao  externa  de  responsabilidade  procurado  no  modelo.  No 
entanto,  os  valores  fundamentals  encontram-se  num  nivel  ainda  mais  “teoretico” 
do  que  os  valores  que  guiam  a  aqao  no  discurso  fatico.  Pois,  se  eu  negar  ao 
interlocutor  a  aceitaqao  basica  como  participante  do  discurso,  eu  privo  a  ele  e  a 
mim  mesmo  da  base  comum  que  precisamos  para  conduzir  o  discurso.  Os  valores 
de  aceitaqao  e  confianqa  referem-se  a  possibilidade  de  real  izaqao  e  manutenqao  do 
discurso,  que,  em  sua  propria  essencia,  tem  inscrito  um  conteudo  etico.  Os  valores, 
porem,  que  motivam  os  participantes  no  discurso,  em  nivel  da  aplicaqao,  nao  tem 
como  funqao  a  manutenqao  do  discurso  como  tal,  mas  sim  de  orienta-lo  numa 
determinada  direqao.  Os  temas  negociados  no  discurso  atual,  como  imigraqao, 
proteqao  ambiental,  digitalizaqao  ou  corrupqao,  sao  baseados  nos  valores  e  interesses 
dos  participantes  do  discurso,  que  nao  sao  em  si  orientados  para  os  valores  da 
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aceitagao  e  da  confianga,  mas  que,  no  entanto,  os  pressupoem.  Ao  inves  disso,  ter- 
se-ia  que  assumir  uma  prior  izagao  ou  separagao  dos  nfveis  na  definigao  dos  valores: 
a  exigencia  etica  fundamental  e  a  garantia  e  o  acesso  ao  discurso.  Para  isso,  os 
valores  de  aceitagao  e  confianga  sao  altamente  significativos,  independentemente 
das  posigoes  assumidas  no  discurso  factual.  Os  valores  que  os  participantes 
individuals,  em  mvel  de  aplicagao,  pretendem  validar  factualmente  no  discurso 
dado  baseiam-se  nesses  valores  basicos,  que  visam  a  condigao  previa  do  discurso 
em  geral  e  que,  por  sua  vez,  dependem  das  diferentes  orientates  normativas  dos 
participantes  concretos. 

O  discurso  enquanto  tal  (como  uma  construgao  teoretico-filosofica)  nao  pode, 
por  si  so,  justificar  as  exigencias  normativas  ou  a  definigao  de  valores.  Os  valores 
nele  expressos,  que  aparecem  nas  varias  posiqoes  dos  diversos  participantes  no 
discurso,  ao  negociar  questoes  virulentas  em  determinado  momento,  resultam  de 
outros  contextos  de  justificagao  que  os  participantes  usam  como  guia  para  agir  no 
mundo  da  pratica.  Nesse  sentido,  o  discurso  factual  tambem  poderia  ser  interpretado 
como  uma  competigao  de  ideias  e  de  interesses  mais  ou  menos  bem 
fundamentados  teoretica  ou  fdosoficamente.  Particularmente  no  contexto  da 
aplicagao,  as  estruturas  dadas  e  as  relagoes  de  poder  nao  devem  ser 
desconsideradas  (Schmidt,  2015,  p.  11).  O  mundo  da  pratica  esta  cheio  de 
circunstancias  factuais  que  devem  ser  tratadas  na  execugao  pratica  de  agoes 
discursivas  e  que  nao  podem  ser  “deixadas  de  fora  da  teorizagao”.  Isto  revela  tanto 
a  forga  como  a  fraqueza  de  uma  etica  (empresarial)  discursivamente  constituida. 
Por  um  lado,  ela  e  aberta  e  livre  para  as  mais  diversas  orientates  normativas  e 
de  Unites  de  valores  dos  participantes  do  discurso,  que  argumentam,  no  melhor 
sentido  da  palavra,  sobre  o  que  e  certo  e  em  que  diregao  a  comunidade  social,  na 
qual  deve  se  desenvolver  e  na  se  da  o  discurso.  Por  outro  lado,  nessa  abertura  e 
nessa  liberdade  esta  a  possibilidade  de  que  a  comunidade  (factual)  do  discurso 
concorde  em  abolir  o  discurso  e  reduzir  ao  extremo  a  diversidade  de  argumentos 
nele  contidos  a  um  unico  argumento  “correto  e  adequado”.  Esta  possibilidade  e  o 
perigo  concretos,  aos  quais  o  discurso  esta  exposto  no  mundo  da  pratica, 
contrapoem-se  aos  valores  de  aceitagao  e  confianga,  que  Bombassaro  definiu  no 
mundo  da  teoria  e  que  assim  adquirem  um  significado  altamente  pratico.  Pois  seu 
imperativo  etico  exige  que  o  discurso  seja  mantido  -  em  todas  as  disputas  possfveis 
sobre  o  caminho  pratico  certo  para  a  comunidade. 

A  etica  empresarial  se  mostra  na  disposigao  da  empresa  em  participar  ativamente 
do  processo  discursivo.  No  que  diz  respeito  ao  seu  negocio  central  e  ao  seu  impacto 
central,  uma  empresa  pode  definir  o  campo  tematico  que,  para  ela,  tern  uma 
responsabilidade  especial  -  a  sua  responsabilidade  central.  Os  valores  que  ela 
representa  determinam  o  modo  como  ela  se  relaciona  com  os  temas  identificados  e 
com  as  posiqoes  que  representa.  Alem  disso,  uma  empresa  tambem  pode  se  engajar 
em  outros  temas  do  discurso,  com  base  em  seus  valores  como  cidada  corporativa 
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(Corporate  Citizen).  O  modelo  de  responsabilidade  central  nao  exclui  esta 
responsabilidade  cidada,  mas  visa  contribuir  para  focalizar  e  estruturar  a 
responsabilidade  social  de  uma  empresa,  bem  como  agir  efetivamente  contra  as 
arbitrariedades. 

Independentemente  da  orienta^ao  concreta  de  valor  que  uma  empresa 
representa,  as  reflexoes  de  Bombassaro  e  o  modelo  de  responsabilidade  central 
estao  imbuidos  de  uma  visao  e  de  um  desafio  profundamente  relevantes,  tanto  na 
teoria  quanto  na  pratica  -  nomeadamente  de  participar  ativamente  no  discurso, 
contribuindo  para  a  sua  preserva$ao  e  promovendo  assim  o  desenvolvimento  da 
comunidade  social  em  que  se  vive.  As  oportunidades  de  aqao  literalmente  valiosas 
que  o  discurso  oferece  nao  devem,  portanto,  ser  consideradas  como  uma  mera 
op^ao  evidente,  mas  devem  ser  exigidas  e  aceitas  pelas  empresas,  como  um  todo  e 
pelos  funcionarios  como  partes  da  organiza5ao,  bem  como  por  ambos  como 
membros  de  uma  sociedade.  Entendida  desse  modo,  a  erica  empresarial  diz  respeito 
a  todos  nos. 
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CAPITULO  43 


UNIVERSIDADE  ENTRE  TRADigAO  E 
MUDANgA:  “TENSAO  ESSENCIAL” 


Celia  Elizabete  Caregnato 


Este  breve  texto  busca  honrar  o  querido  amigo  Luiz  Carlos  Bombassaro. 
Homenageado  neste  livro,  Bombassaro  atua  de  forma  a  pensar  e  problematizar  a 
universidade  publica  na  qual  faz  sua  carreira  profissional.  Dedica-se  intensamente 
a  discutir  problemas  nos  mais  variados  tipos  em  instancias  colegiadas,  em  unidades 
academicas  e  no  coddiano  do  ensino  e  da  convivencia  com  seus  colegas.  Seu 
posicionamento  sobre  o  carater  da  universidade  se  sustenta  na  compreensao  dessa 
insdtuiqao  como  um  locus  de  produqao  de  conhecimento  e  de  reflexao  critica, 
objetivando  a  formaqao  de  pessoas  capazes  de  contribuir  ativamente  para  a  produqao 
de  uma  sociedade  melhor. 

Bombassaro  lembra  universidade,  pesquisa,  ensino,  tornados  a  partir  de  um 
compromisso  etico  com  a  educaqao.  Lembra  trabalho  denso  e,  tambem,  amizade. 
Entendo  que  escrever  sobre  o  que  nos  desafia  atualmente  na  universidade  e  a  melhor 
homenagem  a  esse  colega  e  amigo,  professor  e  pensador. 

A  universidade  publica  brasileira  esta  frente  a  tensoes  proprias  intrinsecas  a 
uma  instituigao  cientifica  e  educacional  posta,  ao  mesmo  tempo,  a  partir  da  tradigao 
e  na  perspectiva  de  transformar  a  sociedade.  Nas  palavras  de  Bombassaro,  por 
ocasiao  do  trabalho  realizado  em  conjunto  no  curso  de  Especializagao  em  Educagao 
para  a  Diversidade,  destinado  a  professores  nas  redes  publicas  de  educagao  basica  a 

educagao  e  um  processo  transgeracional  de  transmissao,  conservafao  e 
transforma9ao  de  conceitos  e  valores  que  caracterizam  toda  produgao 
simbolica  material  e  imaterial  dos  seres  humanos.  E  na  dinamica  propria 
desse  processo  que  nasce  a  tensao  entre  o  mundo  que  ao  nascermos  nos 
recebe  e  que  vamos  gradativa  e  paulatinamente  recebendo  e  o  mundo  que 
vamos  construindo  e  transformando.  Toda  nossa  educaijao  e,  portanto,  um 
conviver  com  um  estado  de  tensao  essencial,  que  e  a  condiijao  basica  para 
toda  a  mudan^a  (Bombassaro,  2013,  p.  7). 
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Um  dos  pontos  de  tensao  esta  em  qualificar  a  capacidade  da  universidade  de 
ser  um  lugar  de  formagao  e  social  izagao  transgeracional,  orientado  para  mudangas 
efedvas  no  senddo  da  jusdga  social,  da  etica  e  dos  direitos  humanos.  Ao  levar  em 
consideragao  as  aulas,  analises,  reflexoes  e  os  escritos  do  amigo  Bombassaro,  temos 
presente  que  o  senddo  publico  dessa  universidade  ganha  forga  diante  de  logicas 
competitivas  externas  ou  de  desempenhos  performaticos  de  seus  agentes. 

E  nesse  contexto  que  levanto  consideragoes  sobre  as  atuais  transformagoes  da 
educagao  superior,  pensando  os  desafios  que  a  universidade  brasileira  encontra. 
Um  intelectual  que  se  situa  na  sucessao  das  tradigoes  humanista-renascentistas  e 
iluminista-modernas,  que  mantem  uma  perspectiva  de  universalidade  e,  ao  mesmo 
tempo,  debate  e  defende  a  diversidade,  Bombassaro  (2013,  p.  5)  afirma: 

a  educagao  realiza-se  tendo  em  vista  o  desafio  de  valorizar  as  multiplas  formas 
de  vida,  os  multiplos  modos  de  agir  e  de  pensar.  Essa  situagao,  relativamente 
nova,  traz  consigo  a  marca  do  processo  historico  que  a  constitui  e  se  realiza 
no  encontro,  no  contato  e  no  reconhecimento  da  diferenga  e  da  alteridade. 


Os  sistemas  de  educagao  superior,  com  seus  modelos  institucionais,  foram 
cunhados  na  relagao  com  a  formagao  das  nagoes.  As  universidades  possuem  valor 
material  e  simbolico,  uma  vez  que  sao  instituigoes  que  guardam,  sistematizam  e 
dinamizam  a  cultura  da  sociedade.  Essas  mesmas  instituigoes  fornecem  titulos  que 
se  mantiveram  acessiveis  a  poucos.  De  fato,  a  historia  da  universidade  e  a  de  uma 
instituigao  de  modo  geral  elitizada. 

A  historia  da  universidade,  seja  em  seu  perfodo  medieval,  seja  na  modernidade, 
por  caminhos  distintos,  registra  seu  inestimativel  valor  como  lugar  de  construgao 
de  conhecimentos.  Charle  e  Verger  (1996)  mostram  que,  na  passagem  para  os 
tempos  modernos,  como  parte  do  processo  de  laicizagao,  foi  ocorrendo  a  passagem 
da  chancela  papal  para  certa  chancela  estatal.  Apesar  de  valorizada  e  com  objeto 
proprio  e  delineado  de  atuagao  -  construgao  de  conhecimentos  e  formagao  de 
pessoas  -,  registra  continuamente  relagoes  contraditorias  com  logicas  que  Ihe  sao 
externas  e  com  outras  instancias  de  poder. 

Na  Europa  e  nos  Estados  Unidos,  durante  o  seculo  XIX,  formaram-se  sistemas 
escolares  voltados  a  educagao  basica  obrigatoria.  Formagao  superior  e  universidade 
eram  praticamente  equivalences,  com  estrutura  e  funcionamento  distintos  da  logica 
dos  empreendimentos  economicos. 

A  universidade  ocupou  uma  centralidade  no  contexto  das  instituigoes  culturais 
da  modernidade.  Em  fungao  de  suas  atividades  de  ensino,  de  seus  produtos  culturais 
e  cientificos,  a  universidade,  nos  periodos  iniciais  da  modernidade,  estruturou-se 
como  uma  instituigao  sui  generis,  mantendo  uma  posigao  relativamente  isolada 
diante  da  vida  economica  e  politica,  voltada  fundamentalmente  para  seus  afazeres 
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especificos,  buscando  assumir  uma  posigao  de  independence  insdtucional  diante 
das  demandas  externas  (Martins,  2012,  p.  108-109). 

Essa  independence  da  universidade,  frente  a  demandas  da  vida  economica, 
social  e  politica,  passa  a  sofrer  contexta$ao  crescente  por  parte  de  outros  setores  da 
sociedade.  Em  especial  a  partir  dos  anos  I960  houve  pressoes  sociais,  economicas 
e  politicas,  de  atores  sociais  vinculados,  de  setores  publicos  e  privados,  bem  como 
de  movimentos  sociais  (Martins,  2012).  De  um  lado,  havia  demandas  para  maior 
democradzaqao,  amplia$ao  da  base  social  de  participaqao  na  institui$ao.  De  outro 
lado,  apelava-se  por  maior  entrelagamento  entre  a  pesquisa  e  o  conhecimento 
academico  e  a  produqao  de  bens  e  serviqos  no  mercado. 

No  caso  norte-americano,  a  universidade  diversifica  suas  atividades  e  defronta- 
se  com  mudanqas  sociais  significativas  que  repercutem  em  seu  interior.  Kerr  (2005), 
ja  em  1963,  mostrou  o  modo  como  a  institui^ao  foi  se  tornando  uma  multiversidade, 
tendo  funqoes  para  alem  daquelas  classicas  de  lidar  com  a  produqao  do  conhecimento 
cientifico  e  com  a  forma^ao. 

Na  America  Latina,  antes  ainda,  em  1918,  afirmam-se  princfpios  de  cogoverno 
e  a  atividade  de  extensao  na  relaqao  com  a  sociedade  e  com  a  institucionalidade 
politica  tendente  a  democracia  (Didriksson  et  al„  2018;  Leite,  2008).  A  atua$ao 
estudantil  e  a  perspectiva  critico-social,  que  fizeram  parte  do  cenario  a  epoca, 
passaram  a  ser  uma  das  marcas  no  modo  de  fazer  universidade  nessa  regiao. 

No  entanto,  as  transformaqoes  historicas  se  processam  continuamente  e  de 
formas  variadas.  Ja  nao  abordamos  apenas  em  universidade  quando  nos 
referimos  a  formaqao  pos-secundaria.  Tratamos  da  educaqao  superior,  fenomeno 
que  transborda  as  fronteiras  institucionais  do  modelo  universitario  e  se  amplia 
para  uma  diversidade  de  formatos  e  missoes  institucionais.  Assim,  falamos  em 
instituigoes  de  educagao  superior,  dentre  as  quais  a  universidade  segue  sendo  a 
referenda. 

A  formagao  superior  no  Brasil  teve  origem  em  faculdades,  que  formavam 
profissionais  liberals  da  medicina,  do  direito  e  da  engenharia.  Esse  fato  ajuda  a 
explicar  a  dificuldade  que,  por  vezes,  esteve  presente  no  sentido  de  ver  a  universidade 
como  uma  instituigao  integrada.  Vemos,  uma  soma  de  faculdades. 

Na  relagao  com  as  especificidades  historicas,  lidamos  com  tendencias 
produzidas  em  outros  paises,  que  nos  influenciam  culturalmente.  E  o  caso  da  enfase 
em  cursos  de  formagao  profissional,  inspirado  no  modelo  frances  e,  de  outra  parte, 
instituiqoes  de  pesquisa,  inspiradas  no  modelo  humboldtiano-alemao.  Portanto,  o 
nosso  sistema  de  educaqao  superior  se  produz  a  partir  da  tensao  entre  esses  dois 
modelos  de  instituiqoes. 

Os  modelos  de  instituigoes  transitaram  de  uma  maior  atengao  aos  interesses 
do  Estado  -  formando  burocracias  -  para  maior  atenqao  aos  interesses  do 
mercado.  A  intensifica^ao  da  racionalidade  tecnologica  e  o  aumento  da 


621 


internacionalizagao  da  economia  permitram  que  se  passasse  a  lidar  com  a  nogao 
de  economia  do  conhecimento  (Drucker,  1993),  que  traduz  a  compreensao 
de  tecnologia  e  conhecimento  como  chaves  para  a  produgao,  como  terra  e 
trabalho  foram  no  passado.  Mais  do  que  formar  pessoas,  a  educagao  passa  a  ser 
vista  como  um  bem  que  produz  efeitos  de  mercado. 

No  seculo  XXI,  a  presenga  e  a  competitividade  internacionais  sao  marcantes 
na  valoragao  das  institutes  universitarias.  Marcadamente,  o  processo  de  Bolonha, 
gestado  com  ferramenta  de  integragao  da  Uniao  Europeia  constitui-se  em  esforgo 
regional  que  “atualiza”  a  missao  nacional  da  universidade.  Ela  passa  a  ser  vista 
como  um  fator  de  impulso  da  competitividade  internacional  europeia  em  uma 
economia  do  conhecimento. 

O  conjunto  das  institutes  que  formam  os  sistemas  nacionais  precisam  atender 
a  concorrencia  global.  Internamente,  adotam  muitas  vezes  um  modelo  de  gestao 
com  crescente  identidade  com  a  logica  empresarial.  Externamente,  as  institutes 
atuam  com  vistas  a  performance  por  produtos  em  rankings  de  dommios  nacionais 
e  internacionais.  As  duas  faces  da  mudanga,  na  concepgao  e  na  operagao  das 
atividades  academicas,  fazem  parte  do  atual  cenario  da  vida  universitaria  em 
diferentes  nagoes  e  regioes.  A  expectativa  de  se  tornar  “universidade  de  classe 
mundial”  exige  participar  de  intensas  disputas  na  produgao  de  conhecimento  de 
competitividade  internacional. 

Marginson  (2009)  buscou  aspectos  que  determinam  posigoes  das  institutes 
de  Ensino  Superior  internacionamente.  Dois  modelos  basicos  de  institutes 
ganharam  destaque:  um  voltado  para  a  pesquisa,  com  universidades  que  oferecem 
formagao  de  quadros  para  posigoes  de  liderangas  em  varias  areas  de  atuagao;  e 
outro  voltado  para  o  ensino  com  gestao  de  matriculas  como  grandes  organizagoes 
que  seguem  a  logica  de  ensinar  de  modo  massificado.  De  acordo  com  a  diversificagao 
institucional  no  interior  de  cada  sistema  nacional,  as  institutes  universitarias 
apresentam  graus  variaveis  de  legitimidade,  em  diferentes  esferas  de  valoragao: 
formagao,  visibilidade,  prestigio,  captagao  de  recursos  por  mensalidades  ou  por 
convenios  de  pesquisa. 

Ball  (2012)  questiona  a  crescente  submissao  do  meio  academico  as  logicas 
exogenas,  destacando  a  crescente  e  l'ntima  relagao  entre  o  trabalho  na  academia 
e  a  produgao  de  respostas  pragmaticas  e  utilitarias.  Ball  (2010;  2012)  propoe 
que  se  pense  em  termos  da  performatividade  que  regula  atores  no  campo  da 
educagao.  Em  sua  visao,  ela  constitui  o  trabalho  dos  indivlduos  nas  organizagoes 
e  revela  relagoes  de  poder  intensas  e  incorporadas  ao  cotidiano  da  educagao. 

Qualidade,  eficiencia  e  prestagao  de  contas  sao  termos-chave  do  discurso 
performatico  e  do  poder  que  cria  verdades  ao  incorporar  novas  rotinas  a 
identidade  do  frazer  academico,  alterando  a  modelagem  da  universidade  (Ball, 
2010;  2012).  Essa  compreensao  reconhece  a  constituigao  de  subjetividades  que 
incorporam  autocontrole/autorregulagao  capaz  de  produzir  resultados 
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continuamente  avaliados.  Trata-se  da  adequagao  as  avaliagoes  e  a  prestagao  de 
contas,  dominando  a  advidade  profissional  de  docentes  no  ensino  e  na  pesquisa. 
Essas  rotinas  ganham  espago  e  tempo  significativos  entre  as  atividades  dos  docentes 
nas  universidades  e  nas  instituigoes  de  Ensino  Superior,  de  um  modo  geral. 

A  universidade  publica  brasileira  esta  instigada  a  exercer  adequadamente  sua 
tarefa  de  continuar  sendo  referenda  como  instituigao  de  pesquisa  e,  paralelamente, 
ser  capaz  de  oferecer  formagao  de  quadros  cientificos  e  profissionais  em  um  contexto 
restritivo.  Cabe  refletir  sobre  desafios  com  os  quais  a  universidade  publica  brasileira 
se  defronta  ao  responder  a  demandas  exogenas  e  a  necessidades  intrinsecas.  Desde 
fora,  ha  logicas  de  gestao  e  de  funcionamento  utilitaristas  e  incompatmes  com  a 
formagao  e  pesquisa  que  nao  gera  lucro  a  curto  prazo.  Nesse  sentido,  ha  o  desafio 
de  lidar  com  a  logica  sistemica  internacional  de  concorrencia. 

Outro  desafio  e  a  incorporagao  dos  novos  publicos  estudantis,  atendendo  as 
suas  necessidades  pedagogicas,  materiais  e  culturais,  nao  necessaiamente  previstas 
pelo  funcionamento  tradicional  da  universidade.  Ha  importantes  demandas  politicas 
para  a  formagao  de  camadas  sociais  cujas  familias  nao  tiveram  oportunidade  de 
formagao  em  educagao  superior  ao  longo  de  geragoes.  Nesse  caso,  propiciar 
trajetorias  na  universidade  significa  tambem  qualificar  esses  grupos  sociais  como 
sujeitos  historicos,  uma  vez  que  os  torna  operadores  de  um  conjunto  simbolico 
central  na  atual  fase  de  acumulagao  do  capitalismo,  organizada  -  ao  menos  de 
forma  proclamada  -  em  torno  do  conhecimento. 

O  sistema  de  educagao  superior  no  Brasil  experimenta  um  processo  de  expansao 
de  formagao  de  pessoas,  dado  pela  ampliagao  do  acesso  e  pela  reserva  de  vagas  (Lei 
12.711  de  2012).  A  interiorizagao  e  diversificagao  de  instituigoes  e  outro  fato 
marcante  e  isso  pode  ser  visto  por  meio  dos  Institutos  Federais  de  Educagao,  Ciencia 
e  Tecnologia  (Lei  11.889  de  2008),  mas  tambem  pela  expansao  de  campi 
universitarios  por  importantes  instituigoes  que  fizeram  sua  historia  com  sedes  e 
unidades  em  um  unico  municipio. 

Tudo  isso  remete  a  diversos  questionamentos: 

-  Qual  formagao  superior  as  instituigoes  universitarias  publicas  oferecem  aos 
seus  estudantes? 

-  Como  a  necessidade  de  desempenho  performatico  incide  sobre  praticas  dos 
atores? 

-  Que  decorrencias  essa  logica  produz  na  formagao  academica  dos  estudantes? 

-  Como  as  praticas  institucionais  se  modificam  para  lidar  com  as  novas 
necessidades  e  novos  sistemas  simbolicos? 


A  formagao  de  pessoas,  seja  para  a  pesquisa  academica,  seja  para  atuar  como 
profissionais  liberais,  como  empreendedores  no  setor  privado  ou  em  carreiras  de 
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Estado,  requer  processos  duradouros  de  convivencia  com  projetos,  com  pensamento 
abstrato  e  concreto  e  com  praticas  capazes  de  interagir  com  percursos  de  vida 
tragados  ate  entao  pelos  indivfduos.  Tradicionalmente,  nao  habilitada  a  lidar  com 
publicos  estudantis  que  formam  as  primeiras  geragoes  de  suas  familias  a  obterem 
assento  nesse  m'vel  de  ensino,  as  instituigoes  federais  de  educagao  superior 
experimentam  um  movimento  de  variadas  formas  sociais  e  educacionais.  Elas  se 
tornam  espagos  onde  o  ser  disputa  reconhecimento  e  poder  de  decisao.  Essas 
instutuigoes  precisam  aprender  a  lidar  com  novos  interlocutores  e  novas  questoes 
que  aparecem,  desde  a  sala  de  aula  ate  as  instancias  de  tomadas  de  decisao 
institucional. 

A  politica  de  reserva  de  vagas  das  instituigoes  federais  de  educagao  superior 
para  novos  publicos  da  educagao  superior  atribui  desafios  novos  a  instituigoes 
prestigiosas  no  sistema.  Mesmo  que  sejam  instituigoes  com  reconhecimento 
internacional  na  regiao  geografica  (Trindade,  2004),  elas  precisam  lidar  com  novas 
tarefas.  Entre  essas  tarefas  esta  a  necessidade  de  maior  contextual  izagao  das  suas 
praticas.  Tais  praticas  podem  ser  relativas  a  sua  capacidade  de  lidar  com  grupos 
socioculturais  diversos,  ou  relativas  a  dinamicidade  da  formagao  para  atuagao 
profissional. 

Diferentemente  da  massificagao  por  meio  de  titulos  desvalorizados,  como 
ocorre  em  um  conjunto  de  vagas  de  ensino  ja  criadas  no  Brasil  e  em  outras  realidades 
nacionais,  a  universidade  publica  esta  sendo  instigada  a  garantir  qualidade  em 
seu  trabalho  academico,  para  que  os  estudantes  possam  dar  saltos  em  sua 
formagao,  compensando  trajetorias  escolares  anteriores.  Um  dos  desafios  esta 
em  ganhar  desenvoltura  interna  para  lidar  com  os  arranjos  socioculturais  e 
economico-produtivos  locais,  crescendo  em  seu  impacto  e  na  relevancia  regional  e 
nacional. 

Se,  na  atualidade,  os  sistemas  de  Ensino  Superior  convivem  com  a  formagao 
de  elites  dirigentes  e  de  massas  de  trabalhadores  qualificados,  de  modo  segmentado, 
no  caso  da  universidade  publica  brasileira,  ha  uma  novidade  com  altfssima  relevancia 
dos  pontos  de  vista  academico  e  social:  as  pessoas  socialmente  diferenciadas  e 
tambem  direcionadas  a  um  e  outro  segmento  passam  a  conviver  no  interior  da 
mesma  instituigao. 

Nesse  sentido,  o  momento  historico  exige  romper  com  essa  dicotomia  entre 
instituigao  prestigiada  e  instituigao  que  atende  ao  grande  publico.  Para  continuar 
cumprindo  o  papel  de  relevancia  historica  na  definigao  de  projetos  nacionais, 
a  universidade  publica  brasileira  e  o  sistema  de  educagao  precisam  ser 
competitivos  e  ter  alto  desempenho  na  produgao  de  conhecimentos  e,  ao  mesmo 
tempo,  formar  pessoas  para  uma  sociedade  menos  elitizada.  A  universidade 
necessita  contribuir  para  a  sociedade  ter  relagoes  sociais  e  educacionais  de 
dignidade,  dada  por  iguais  condigoes  de  acessar  o  conhecimento  e  de  critica-lo 
para  faze-lo  avanqar. 
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Os  desafios  com  os  quais  a  universidade  se  defronta  marcam  tambem  possibilidades 
de  colocar  seus  modos  de  atuaqao  como  objeto  de  investigaqao  e  critica.  Afinal,  o  fazer 
academico  esta  identificado  com  a  problematizagao  da  realidade. 


Quando  pensamos  as  relates  entre  indivi'duo  e  sociedade  no  campo  da 
educa^ao,  costumamos  dar  por  suposto  um  determinado  modelo  conceitual 
de  educate  que  orienta  nossa  investigate,  nosso  discurso  e  nossa  pratica 
formativa.  No  entanto,  embora  tenhamos  sempre  presente  a  for^a  persuasiva 
do  modelo  conceitual  de  educate  que  adotamos,  nem  sempre  transformamos 
o  proprio  modelo  em  objeto  de  investigate  e  de  discussao.  Uma  indaga^ao 
sobre  esse  problema  parece  ser  importante  e,  quit,  ate  mesmo  imprescindfvel 
para  lan^ar  luz  sobre  o  alcance  e  o  limite  dos  modelos  conceituais  em  voga 
na  educate  atual  (Bombassaro,  2013,  p.  6-7). 


A  tensao  essencial  da  educate  intergeracional  esta  posta  para  a  universidade 
e  para  as  instituiqoes  de  educagao  superior  publicas.  Essas  instituigoes  estao  entre 
tradigoes  relativas  a  um  tempo  historico,  em  que  apenas  segmentos  sociais  muito 
restritos  lhes  tinham  acesso  ou  a  mudanga  para  um  tempo  em  que  sejam  capazes  de 
oportunizar  praticas  que  afirmem  reconhecimento  reciproco. 


Referencias 

BALL,  S.  Performatividades  e  fabricates  na  economia  educacional:  rumo  a  uma  sociedade 
performativa.  Educagao  e  Realidade,  v.  35,  n.  2,  p.  37-55,  maio/ago.  2010. 

BALL,  S.  Performativity,  commodification  and  commitment:  an  I-spy  guide  to  the  neoliberal 
university.  British  Journal  of  Educational  Studies,  v.  60,  n.  1,  p.  17-28,  2012. 

BOMBASSARO,  L.  C.  Educagao,  etica  e  direitos  humanos.  In:  CAREGNATO,  C.  E.; 
BOMBASSARO,  L.  C.  (Org.).  Diversidade  cultural,  viver  diferen^as  e  enfrentar 
desigualdades  na  Educapk>.  Erechim:  Grafica  e  Editora  Ideal,  2013. 

CHARLE,  Christophe;  VERGER,  Jacques.  Histdria  das  universidades.  Sao  Paulo:  Ed.  da 
Universidade  Estadual  Paulista,  1996. 

DIDRIKSSON,  Axel  et  al.  Balances  y  desafios  hacia  la  CRES  2018  -  Cuaderno  2  Instituto 
de  Estudios  y  Capacitacion  Federacion  Nacional  de  Docentes  Universitarios  (IEC-Conadu), 
Consejo  Latinoamericano  de  CS  Sociales,  (Clacso),  Universidad  Nacional  de  las  Artes 
(UNA)  y  Plataforma  Regional  de  Integracion  Universitaria  (Priu),  2018. 

DRUCKER,  Peter  F.  Sociedade pos-capitalista.  Sao  Paulo:  Pioneira,  1993. 


625 


KERR,  Clark.  Os  usos  da  universidade.  15.  ed.  Brasilia:  Ed.  da  UnB,  2005. 

LEITE,  D.  B.  C.  Manifesto  dos  estudantes  de  Cordoba.  Aos  estudantes...  no  seculo  XXL 
In:  SADER,E.;  GENTILI,  R;  ABOITES,  H.  (org.).  La  reforma  universitaria :  desafios  y 
perspectivas  90  anos  despues.  Buenos  Aires:  Clacso,  2008,  v.  00,  p.  186-192. 

MARGINSON,  S.  University  rankings,  government  and  social  order:  managing  the  field 
of  higher  education  according  to  the  logic  of  the  performative  present-as-future.  In: 
SIMONS,  M.;  OLSSEN,  M.;  PETERS,  M.  (ed.).  Re-reading  education  policies-,  a  handbook 
studying  the  policy  agenda  of  the  21st  century.  Rotterdam:  Sense  Publishers,  2009. 

MARTINS,  Carlos  B.  Sociologia  e  ensino  superior:  encontro  ou  desencontro?  Sociologias, 
Porto  Alegre,  ano  14,  n.  29,  p.  100-127,  jan./abr.  2012. 

TRINDADE,  Helgio.  A  republica  em  tempos  de  reforma  universitaria:  o  desafio  do  governo 
Lula.  Educaftio  e  Sociedade,  Campinas,  v.  25,  n.  88,  p.  823-824,  Especial/out.  2004. 


626 


CAPITULO  44 


O  FUTURO  DAS  HUMANIDADES  NO 
ENSINO  SUPERIOR:  QUAL  FUTURO? 


Everaldo  C escort 


Apraz-me,  enquanto  diretor  da  Area  do  Conhecimento  de  Humanidades,  na 
Universidade  de  Caxias  do  Sul,  homenagear  o  professor  Luiz  Carlos  Bombassaro, 
que  tem  sua  trajetoria,  como  professor  e  pesquisador,  marcada  pela  defesa  das 
Humanidades  na  formaqao  superior,  apresentando  um  texto  acerca  do  (in)  future 
das  Humanidades. 

Preocupa-nos  ver  que,  progressivamente,  as  Humanidades  sao  sacrificadas  no 
“altar”  do  mercado.  Considerando  que  nas  Humanidades  se  acomoda  a  heranqa 
cultural  que  uma  geragao  deixa  a  outra,  cabe-nos  perguntar  se,  sem  Humanidades, 
teremos  future.  Uma  sociedade  nao  se  define  somente  por  sua  atitude  diante  do 
future,  mas  tambem  diante  do  passado.  Suas  lembrangas  nao  sao  menos  reveladoras 
do  que  seus  projetos. 

Recentemente,  o  premier  australiano  Malcolm  Turnbull,  em  entrevista, 
afirmou,  referindo-se  as  disciplinas  humanas:  “Com  elas  nao  se  come.  Ao  que 
serve  uma  pesquisa  sobre  ‘O  conceito  de  Deus  no  idealismo  pos-kantiano  de  Hegel’? 
Por  acaso  aumenta  o  PIB  de  um  pais?”  Sera  mesmo,  senhor  primeiro-ministro? 

Talvez  nao  aumentem  o  PIB  de  um  pais,  mas  permitem  ao  individuo  lembrar 
que  e  um  ser  humano,  que  se  encontra  entre  um  grupo  de  pessoas  iguais,  que  tem 
medo,  que  sentem  necessidades,  que  tem  metas  e  ambi^oes  como  ele  mesmo. 
Oferecem  ao  individuo  uma  formagao  espiritual  e  nao  mera  dota$ao  de 
conhecimentos.  Contrariamente  ao  que  pensam  os  neoliberais  de  plantao,  as 
Humanidades  nao  sao  ornamentos  inuteis  em  um  momento  em  que  as  naqoes  devem 
eliminar  tudo  que  nao  tenha  utilidade  para  serem  competitivas  no  mercado  global.  Em 
paises  altamente  desenvolvidos,  como  os  nordicos,  o  interesse  economico  se  nutre 
tambem  das  artes  e  das  humanidades,  para  fomentar  um  clima  de  criatividade  inovadora 
e  de  administraqao  responsavel  e  cuidadosa  dos  recursos.  Ademais,  tem  os  de  considerar 
que  a  estabilidade  economica  nao  e  um  fim  em  si  mesmo,  mas  meio  para  a  obten$ao  de 
um  fim  mais  humano:  viver  em  uma  sociedade  democratica  estavel. 
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A  primeira  fungao  das  Humanidades  e  transmitir  uma  cultura  comum  (conceito 
em  crise  diante  da  perspectiva  do  multiculturalismo  e  porque  representa  o  poder 
hegemonico).  A  diversidade  fez  repensar  o  sistema  educadvo  norte-americano,  esta 
fazendo  repensar  o  europeu  e,  com  certeza,  fara  repensar  o  nosso  tambem.  A 
multiculturalidade  faz  repensar  a  “fusao  de  horizontes”  como  uma  necessidade 
ineludfvel  da  harmonizagao  social.  Se  quisermos  caminhar  na  diregao  da  democracia 
estavel,  o  sistema  educacional  tem  de  urgentemente  ser  repensado,  considerando  a 
diversidade  de  nossa  gente. 

Este  cenario  coloca  a  milenar  instituigao  chamada  Universidade  numa 
encruzilhada.  Cada  vez  mais  a  educagao  e  considerada  um  bem  de  consumo,  exposta 
aos  valores  de  mercado.  A  busca  de  resultado  concreto,  exitoso  e  imediato  influencia 
a  gestao  institucional  e  desnaturaliza  a  complexidade  da  universidade,  outorgando- 
lhe  uma  condigao  empresarial.  Temos  como  mercado,  produto,  competitividade, 
resultado  pululam  os  discursos  de  nossos  reitores.  As  reformas  curriculares  expurgam 
as  Humanidades  por  considera-las  inuteis,  meros  adornos  culturais  que  nada 
produzem. 

Sera  o  adeus  a  universidade?  A  busca  do  resultado  economico  implicara  perda 
da  alma  da  universidade  e  do  grupo  humano  que  a  acumulou?  Nao  sera  esta 
universidade  uma  manifestagao  similar  a  tantos  outros  instrumentos  de  ultima 
geragao  tecnologica?  Sera  meramente  mais  um  instrumento  que  permite  intervir 
economicamente  na  sociedade?  Nao.  A  universidade  tem  uma  primeira  e  mais 
importante  fungao,  isto  e,  ser  um  sistema  complexo  da  cultura.  Dentre  as  suas 
fungoes  conta-se  a  conservagao  da  informagao,  a  memoria  e  a  possibilidade  de 
criar  novas  possibilidades. 

Diferentemente  da  natureza  (acaso),  as  saidas  das  tensoes  historicas  sao  marcadas 
pela  escolha  etica.  Outras  instituigoes  podem  ser  empresas;  a  universidade,  nao.  A 
universidade  nao  tem  sido  a  demonstragao  da  adaptagao  instrumental  a  sociedade, 
mas  a  demonstragao  centenaria  do  cuidado  com  o  conhecimento  permanente,  da 
busca  e  do  encontro  com  o  melhor  conhecimento.  Nao  e  conveniente  desenvolver 
uma  cultura  da  gestao,  sem  formar  capacidades  de  convivencia  e  cidadania.  A 
universidade  tem  uma  fungao  vinculante,  socializadora,  como  alias  todo  o  processo 
de  escolarizagao.  Nas  palavras  de  Heidegger,  em  sua  Introdugao  h  metafisica :  “Se  se 
quiser  chamar  universidade  a  instituigao  na  qual  se  unem  as  ciencias  especializadas, 
de  acordo  com  os  seus  ensinamentos  e  investigagoes,  a  universidade  somente  subsiste 
como  um  nome,  porem  ja  nao  e  uma  forga  originaria  de  unificagao  que  resulte 
espiritualmente  vinculante”. 

Estamos  cada  vez  mais  formando  analfabetos  da  alma,  individuos  que  sabem 
decodificar,  mas  nao  ler;  sabem  se  pronunciar,  mas  nao  se  expressar.  Nunca  se 
escreveu  tanto,  se  leu  tao  pouco  e  se  interpretou  tao  mal.  E  uma  tragedia.  A 
incapacidade  de  interpretar  a  propria  vida  leva,  inevitavelmente,  a  frustragao.  O 
nosso  espirito  esta  doente.  Nunca  os  terapeutas  foram  tao  procurados.  O  remedio? 
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Possivelmente,  mais  uma  vez,  o  remedio  seja  um  renascimento  (tema  tao  caro  ao 
nosso  homenageado)  do  espfrito  humanista:  conectar-se  com  a  tradigao  cultural  e, 
nela,  junto  com  o  novo  entendido  como  ruptura,  encontrar  os  recursos  para  deflnir 
e  expressar  a  nossa  personalidade,  para  po-la  em  pratica  saudavelmente  e  com  o 
maximo  potencial.  Ser  humanista  e  amar  a  memoria,  nao  a  hipertrofia  tecnologica 
que  atrofia  a  nossa  memoria. 

Sem  Humanidades,  a  universidade  perde  a  sua  alma;  torna-se  uma  fabrica  de 
“monstros”  especializadissimos.  Perde-se  a  imaginagao,  a  reflexao,  a  argumentagao, 
a  analise  critica,  a  comunicagao  e  a  criatividade.  Profissionais  com  conhecimentos 
tecnicos  pouco  capazes  de  aplica-los  em  uma  realidade  dinamica  como  a  atual. 
Nossos  jovens  nao  ingressam  em  uma  universidade,  mas  em  uma  faculdade:  cada 
vez  mais  enclausuramos  os  estudantes  em  nichos  de  conhecimentos,  sem 
possibilidades  de  dialogo  com  outras  areas  que  Ihes  permitiriam  olhar  para  o  mesmo 
problema,  a  partir  de  outra  perspectiva. 

Adela  Cortina,  em  entrevista  a  El  Pals  (4  abr.  20 1 0)  aponta  tres  causas  da 
decadencia  das  Humanidades: 

-  falsos  humanistas  empenhados  em  garantir  que  qualquer  cidadao  pode  ser 
historiador,  filologo,  filosofo  ou  critico  literario,  sem  ter  de  passar  por  uma 
aprendizagem  especifica  destes  saberes  que  contam  com  vocabularios 
especificos,  metodos  proprios  de  investigagao; 

-  o  afa  imperialista  de  alguns  cientistas  incapazes  de  assumir  que  ha  formas  de 
saber  complementares,  empenhados  em  explicar  a  vida  toda  a  partir  da 
comprovagao  empirica,  seja  da  economia,  seja  das  neurociencias; 

-  a  falsa  percepgao  da  nao  rentabilidade  do  investimento  nas  Humanidades 
que  contribuem  muito  pouco  para  a  economia  de  um  pais.  Investir  nelas  parece 
pouco  rentavel. 

Segundo  a  filosofa  espanhola,  e  preciso  assumir  que  as  disciplinas  chamadas 
“Humanidades”  sao  o  recheio  curricular  e  que  sao  materias  “de  costura”. 

Por  conta  da  crise  economica,  distintos  foros  se  perguntaram  o  que  fazer. 
Uma  das  medidas  acordadas  foi  a  necessidade  de  incrementar  a  produtividade, 
formando  bons  profissionais,  cuidando  dos  recursos  humanos.  Que  tipo  de 
profissionais  podem  nos  ajudar  a  sair  do  desastre? 

Podem  nos  ajudar  a  sair  da  crise  profissionais  que  tenham  o  sentido  da  Historia, 
dos  valores,  das  metas;  cidadaos  implicados  com  a  marcha  de  sua  sociedade, 
preocupados  com  o  presente  e  antecipadores  do  futuro.  Esta  nao  e  uma  competencia 
que  se  acrescenta  a  sua  formagao  tecnica,  mas  parte  de  seu  ser.  Para  forma-los  sera 
preciso  cultivar  a  cultura  humanista,  que  sabe  de  narrativa  e  tradigoes,  de  patrimonio 
e  linguagem,  de  metas  e  nao  somente  de  meios,  de  valores  e  aspiragao  a  certa 
unidade  do  saber. 
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A  criatividade  e  a  inovagao  sao  mais  estimuladas  nas  regioes  culturalmente 
diversificadas,  pois  e  notorio  haver  uma  correlagao  posidva  entre  altos  indices  de 
desenvolvimento  economico  e  tecido  social  no  qual  existam  tolerancia,  capacidade 
de  ruptura  das  convengoes,  abertura  mental.  As  areas  de  maior  desenvolvimento, 
especialmente  tecnologico,  distinguem-se  pela  alta  qualidade  da  vida,  pela  reduzida 
desigualdade  social  e  pela  ausencia  de  discrim  inagao  racial.  Outro  fator  decisivo  e 
a  presenga  de  interesses  culturais  diversificados. 

Richard  Florida,1 2  em  um  estudo  de  2002,  demonstra  que  regioes  com  alto 
bohemian  index  manifestam  tambem  uma  concentragao  de  industrias  high-tech  e 
aumento  do  emprego. 

Um  estudo  sobre  a  importancia  da  cultura  para  a  criatividade  efetuado  pelo 
KEA  European  Affairs,1  no  setor  da  industria  criativa,  sublinha  a  importancia  da 
cultura  em  geral  como  motor  de  inovagao  economica  e  social.  Isso  propoe  as 
Humanidades  como  um  espago  criativo  e  nao  recreativo  para  repousar  a  mente  ou 
interromper  o  trabalho. 

Em  seu  Manifesto,  os  “Embaixadores  do  ano  criativo”  na  Europa  (2009)3 
enfatizam  que  e  decisivo  o  papel  da  arte,  em  estreita  conexao  com  a  filosofia  e  a 
ciencia,  para  alimentar  a  criatividade.  Nao  por  acaso  a  Finlandia,  que  ultimamente 
se  afirmou  pela  sua  maior  capacidade  inovativa,  operou  uma  progressiva 
reorientagao,  passando  da  inovagao  guiada  pela  tecnologia  para  uma  inovagao  mais 
centrada  no  homem. 

E,  mais  do  que  nunca,  Marta  Nussbaum4  enfatiza,  na  linha  politica,  que  “a 
democracia  estara  destinada  ao  fracasso,  pois  esta  se  baseia  no  repeito  e  no  interesse 
pelo  outro,  que  por  sua  vez  se  fundam  na  capacidade  de  ver  aos  demais  como  seres 
humanos,  nao  como  meros  objetos”.  Aexclusao  das  Humanidades  pode  representar 
a  ruina  das  sociedades  democraticas  que  necessitam  de  cidadaos  capazes  de  pensar 
independentemente;  de  conceber  solugoes  e  vias  alternativas  para  as  decisoes  praticas; 
de  respeitarem-se  e  aos  outros;  de  compreenderem  a  conduta  alheia  e  serem  capazes 
de  porem-se  no  lugar  das  outras  pessoas.  O  progresso  de  uma  sociedade  e  o  resultado 
da  ampliagao  das  capacidades  daqueles  que  exercem  a  democracia. 

No  ambito  da  pesquisa,  podemos  indicar  que  pafses  emergentes  tern  uma 
vivencia  de  analise  e  uma  qualidade  de  pesquisa  em  relagao  as  questoes  sociais 
muito  superiores  a  dos  chamados  pafses  centrais.  Se  os  especialistas  em  Flumanidades 
nao  decifrarem  os  enigmas  dos  problemas  sociais,  quern  o  fara? 

1  Journal  of  Economic  Geography ,  n.  2,  p.  55-71,  2002. 

2  Dispom'vel  em:  https://eur-lex. europa. eu/LexUriServ/LexUriServ.do?uri=OJ:C:2009:247E: 
0025:003 1:PT:PDF 

3  Dispom'vel  em:  http://www.create2009.europa.eu/fileadmin/Content/Downloads/PDF/Manifesto/ 
manifesto.pt.pdf 

4  NUSSBAUM,  M.  Sem  fins  lucrativos:  por  que  a  democracia  necessita  das  humanidades.  Sao  Paulo: 
Martins  Fontes,  2015. 
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E  preciso  gerar  instancias  de  reflexao  interareas  sobre  a  fungao  historica  que  as 
Humanidades  tiveram  na  formagao  dos  estudantes  e  as  consequencias  futuras  da 
sua  aboligao  nas  universidades  contemporaneas;  enriquecer  a  bibliografia  das 
disciplinas  de  outros  cursos  com  literatura  relacionada  aos  conteudos,  mas  que 
permita  aos  estudantes  obter  outra  visao  da  mesma  tematica;  revitalizar  a  vida 
universitaria  com  encontros  interdisciplinares,  espagos  de  dialogo  e  reflexao  com 
outras  areas  para  ampliar  seus  conhecimentos. 

Uma  fungao  essencial  da  universidade  e  ensinar  a  pensar.  A  formagao 
profissional  ladeia  este  objetivo  e  de  nenhum  modo  esta  acima  dele.  Nao  cabe,  no 
locus  academico,  qualquer  predomfnio  de  uma  escola  sobre  outra.  Nao  vejo  logica 
no  discurso  que  aponta  escolas  nitidamente  profissionalizantes  como  mais  uteis  a 
sociedade  que  as  demais,  cujos  alunos,  depois  de  formados,  nao  sao  facilmente 
absorvidos  pelo  mercado  de  trabalho.  Trata-se  de  um  discurso  equivocado  e 
simplista.  A  universidade  e  uma  instituigao  formadora  de  mentalidades.  Esta, 
nenhuma  outra,  e  a  sua  grande  missao.  Entendo,  portanto,  que  cabe  as 
Elumanidades,  em  parceria  com  as  gestoes  universitarias,  redefinir  seu  papel  dentro 
da  academia  e  buscar  novos  meios  para  alargar  o  seu  espago  no  universo  da  pesquisa. 

Para  encerrar,  gostaria  de  lembrar  o  que  afirmou  Aldous  Eluxley,  em  seu 
Admirdvel mundo  novo :  “Quiga  a  maior  ligao  da  humanidade  e  que  ninguem  jamais 
aprendeu  as  ligoes  das  humanidades”. 
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CAPITULO  45 


A  UTILIDADE  DOS 
SABERES  INUTEIS* 


Nuccio  Ordine 


I 

Ha  duas  decadas,  em  outubro,  comeqo  a  aula  de  abertura  do  meu  curso  na 
Universidade  da  Calabria  com  uma  pergunta  provocadora  dirigida  aos  calouros: 
O  que  voces  vieram  fazer  nesta  Universidade?  Com  que  objedvo  voces  frequentarao 
os  cursos? 

Admirados  com  uma  pergunta  um  tanto  estranha,  os  estudantes  respondem 
quase  todos  da  mesma  maneira:  “Entramos  na  universidade  para  conseguir  um 
diploma”.  Eu  creio,  no  entanto,  que  o  objetivo  da  escola  e  da  universidade  seja  o  de 
fazer  com  que  nossos  alunos  compreendam  que  nao  entramos  numa  escola  para 
conseguir  um  diploma  e  que  nao  se  frequenta  a  universidade  para  conseguir 
um  titulo.  A  escola  e  a  universidade  sao  a  oportunidade  que  a  sociedade  nos 
oferece  para  que  busquemos  nos  tornar  melhores.  Pois,  quem  se  aperfeiqoar  - 
quem  conseguir  estudar  para  conquistar  um  saber  critico,  para  se  tornar  um 
homem  e  uma  mulher  livres,  capazes  de  pensar  de  forma  autonoma  -  estara  em 
condiqoes  de  superar  de  maneira  brilhante  as  provas  e  obter  um  titulo  com  o 
maximo  louvor. 

Mas  os  estudantes  certamente  nao  sao  os  unicos  culpados  por  ingressar  nas 
faculdades  e  nas  universidades  com  o  unico  objetivo  de  conseguir  um  titulo 
academico:  eles  vivem  imersos  num  contexto  social  no  qual  toda  escolha,  todo 
gesto,  toda  palavra  deve  estar  relacionada  a  um  “proveito”  pessoal,  a  uma  logica 
utilitarista,  que  impoe  um  ganho  material.  A  ideia  de  poder  cultivar  uma  paixao 
em  nome  de  um  prazer  desinteressado  e  gratuito  nao  encontra  na  nossa  sociedade 
um  terreno  cultural  fertil. 


Dedico  esta  minha  contribui^ao  ao  amigo  fraterno  e  caro  colega  Luiz  Carlos  Bombassaro.  Seus 
trabalhos  sobre  o  Renascimento  e  suas  tradu^oes  de  Giordano  Bruno  sao  fundamentais  para  a  difusao 
do  pensamento  renascentista  europeu  no  Brasil  e  na  America  Latina. 
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Vivemos  em  um  contexto  politico,  social  e  economico  cada  vez  mais  dominado 
pela  ditadura  da  maximizagao  do  lucre.  Mas  nao  quero  ser  malcompreendido:  o 
lucro  e  legitimo  numa  sociedade  quando  se  torna  um  “meio”  e  nao  “um  fim  em  si”. 
Ate  mesmo  Adam  Smith,  muitas  vezes  malcompreendido  pelos  seus  proprios 
seguidores,  tinha  bem  presente  a  diferenga  que  existe  entre  um  egoismo  avido  sem 
regras  morais  e  um  interesse  individual  virtuoso  inspirado  pela  prudencia.  Na 
verdade,  o  lucro  pelo  lucro,  livre  de  qualquer  vinculo  social  e  etico,  devido  a  sua 
natureza  predatoria,  em  vez  de  se  tornar  um  instrumento  de  desenvolvimento 
humano  pode,  ao  contrario,  transformar-se  num  instrumento  de  destruigao  da 
civilizagao  e  de  desertificagao  do  espirito. 

Ja  nem  damos  bola  quando,  ante  alguma  das  nossas  pequenas  escolhas 
cotidianas,  alguem  nos  pergunta  “para  que  serve”:  para  que  serve  ler  a  Odisseia  [de 
Homero]  ou  um  poema  de  Safo?  Para  que  serve  estudar  latim  e  grego?  Para  que 
serve  escutar  Mozart?  Para  que  serve  visitar  o  Partenao?  Para  que  serve  observar  um 
por-do-sol  desde  o  esplendido  templo  de  Poseidao  em  Cabo  Sounion?  Para  que 
serve  admirar  “Os  jogadores  de  cartas”  de  Cezane? 

Aristoteles,  numa  passagem  da Metafisica,  ja  havia  dado  uma  resposta  excelente 
a  essas  perguntas  absurdas.  A  quern  Ihe  perguntava  “para  que  serve  a  filosofia”, 
replicava  que  a  filosofia  “nao  serve”,  porque  nao  e  “servil”,  porque  nao  esta  a  servigo 
de  ninguem,  porque  e  uma  ciencia  que  existe  por  si  e  que  ensina  o  caminho  para 
abragar  a  liberdade;  assim  como  um  homem  livre  “vive  por  si  e  nao  por  outre”. 

Do  mesmo  modo,  a  mais  inteligente  resposta  a  pergunta  estapafurdia  de  quem 
ainda  pergunta  aos  nossos  estudantes  “para  que  serve  estudar  grego”,  pode  ser  lida 
nas  Memdrias  de  Adriano,  de  Marguerite  Yourcenar.  Numa  reflexao  comovente 
dedicada  a  grandeza  da  cultura  helenica,  o  imperador  romano  -  intelectual  e  amante 
da  arte  -  tece  o  elogio  da  lingua  grega  com  estas  palavras: 

Amei  essa  lingua  (grega)  por  sua  flexibilidade,  sua  elasticidade,  sua  riqueza 
de  vocabulario,  no  qual  se  atesta,  em  cada  palavra,  o  contato  direto  e  variado 
com  a  realidade.  Amei-a  tambem  porque  quase  tudo  que  os  homens  disseram 
de  melhor  foi  em  grego.  [...]  Foi  em  latim  que  administrei  o  imperio;  meu 
epitafio  sera  talhado  em  latim  sobre  a  parede  do  meu  mausoleu,  as  margens 
do  Tib  re,  mas  em  grego  terei  pensado  e  vivido.1 


Adriano  tinha  razao:  “quase  tudo  que  os  homens  disseram  de  melhor  foi  em 
grego”.  Mas  hoje,  no  entanto,  no  universo  do  utilitarismo,  um  martelo  vale  mais 
que  um  quadro,  uma  faca  vale  mais  que  uma  poesia,  uma  chave  de  fenda  vale  mais 
que  uma  sinfonia,  porque  e  facil  compreender  a  eficacia  de  um  utensilio,  mas  e 


1  YOURCENAR,  Marguerite.  Memdrias  de  Adriano.  Sao  Paulo:  Cfrculo  do  Livro,  1974.  p.  35-36. 
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sempre  mais  dificil  compreender  para  que  podem  servir  a  arte,  a  literatura  ou  a 
musica. 

Gostaria  de  mostrar  a  voces  uma  passagem  que  John  Locke  publicou  em  seu 
famoso  ensaio  Pensamentos  sobre  a  educagao  (1693),  em  que  o  filosofo  da  conselhos 
aos  pais  que  tiveram  o  “azar”  de  ter  filhos  apaixonados  pela  poesia.  Ler  e  escrever 
versos  nao  somente  impede  de  ganhar  dinheiro,  mas  coloca  em  risco  o  proprio 
patrimonio  familiar: 


Os  pais  deveriam  se  ocupar,  o  quanto  for  possivel,  em  sufocar  e  suprimir  [essa 
disposigao poetica],  pois  nao  vejo por  que  razdo  um  paipossa  quererfazer  do  seu 
filho  um  poeta,  exceto  se  ele  quiser  que  ofilbo  despreze  todas  as  outras  ocupagoes 
e  os  outros  negocios;  e  isto  ainda  nao  seria  o  maior  dos  males.  Porque,  se  ojovem 
consegue  ser  um  poeta  afortunado  e  consegue  adquirir  a  reputagdo  de  homem  de 
espirito,  pego  que  se  tenba  em  conta  com  que  companbias  e  em  que  lugares 
gostard  de  dispender  seu  tempo  e  tambem  seu  patrimonio.  De  fato,  raramente  se 
viu  alguem  descobrir  minas  de  ouro  ou  prata  no  monte  Parnaso;  o  ar  ali  e 
agraddvel,  mas  o  solo  e  esteril;  hd  poucos  exemplos  de  pessoas  que  tenham 
aumentado  o  seu  patrimonio  com  o  que  Id  possam  ter  colbido.1 


II 

Hoje  ninguem  se  escandalizaria  diante  desses  argumentos,  porque  o  utilitarismo 
ja  invadiu  ambitos  e  espagos  da  nossa  vida  que,  ao  contrario,  deveriam  ser 
preservados  ante  a  logica  do  lucro. 

Vou  tentar  oferecer-vos  alguns  exemplos  dos  danos  que  o  utilitarismo  vem 
produzindo  em  alguns  ambitos  muito  preciosos  para  o  future  da  humanidade:  a 
educagao,  os  bens  culturais  e  a  pesquisa  cientifica. 

A  EDUCAQAO 

As  escolas  e  as  universidades  nao  podem  ser  transformadas  em  empresas,  e  os 
estudantes  nao  podem  ser  considerados  clientes.  Estamos  assistindo  a  uma  perigosa 
metamorfose,  que  encontra  a  sua  mais  evidente  represen  tagao  tambem  nas  escolhas 
do  nosso  lexico:  voces  sabem  quais  sao  as  duas  primeiras  palavras  com  as  quais 
tomam  contato  os  estudantes  que  se  matriculam  na  universidade?  Sao  os  termos 
“creditos”  e  “debitos”!  A  linguagem,  como  voces  bem  sabem,  nunca  e  neutra:  trata- 
se  de  duas  palavras  tiradas  do  mundo  da  economia  e  que  ja  dominam  todos  os 
aspectos  da  nossa  vida.  Pensemos  no  tragico  destino  da  Europa:  “creditos”  e  “debitos” 
ja  se  tornaram  os  unicos  parametros  para  desenhar  sua  identidade.  Para  banqueiros 


2  LOCKE,  John.  Alguns  pensamentos  sobre  educagao.  Tradu^ao  de  Madalena  Requixa.  Coimbra: 
Almedina,  2012,  §174. 
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e  agentes  financeiros,  fazem  parte  da  Europa  somente  aqueles  pai'ses  que  pagam  as 
dfvidas,  os  debitos.  Para  eles,  seria  possivel  pensar  a  Europa  sem  a  Grecia,  sem  a 
Italia  ou  sem  a  Espanha.  Nenhum  escandalo,  nenhum  estupor.  As  raizes  culturais 
nao  significam  mais  nada:  contam  somente  os  balangos  e  o  pagamento  das  dfvidas 
aos  credores.  Mas  sobre  esse  tema  voltarei  mais  tarde. 

Agora  preciso  salientar  que,  quando  essa  logica  aberrante  invade  tambem  a 
vida  universitaria,  as  consequencias  sao  realmente  terriveis.  O  gerenciamento  das 
empresas  nao  pode  ser  aplicado  a  universidade  e,  de  modo  mais  amplo,  ao  mundo 
da  educagao.  Se  numa  empresa  ha  um  setor  improdutivo,  ele  e  cortado.  Transferir 
este  principio  para  o  ambito  de  uma  universidade  produz  escolhas  aberrantes. 

Gostaria  de  refletir  com  voces  um  caso  especifico  que  me  parece  pode  ser 
utilizado  como  um  bom  exemplo.  Na  Europa,  cada  vez  menos  estudantes  se 
inscrevem  para  os  cursos  de  grego,  tambem  porque,  progressivamente,  se  reduz  a 
oferta  dessa  disciplina  no  Ensino  Superior.  Em  algumas  universidades,  da  para 
contar  nos  dedos  quantos  sao  esses  alunos.  Nesse  caso,  a  solugao  para  resolver  o 
problema  do  custo  dos  professores  parece  ser  simples  para  os  conselhos 
administrativos  das  escolas  e  universidades:  fechar  os  cursos.  O  mesmo  modo  de 
pensar  vale  para  o  sanscrito,  para  o  latim  ou  para  qualquer  outra  lingua  antiga.  Em 
algumas  faculdades  ou  em  alguns  departamentos,  correm  risco  disciplinas  como  a 
filologia  e  a  paleografia.  Isso  significa  que,  dentro  de  poucas  decadas  -  quando 
terao  desaparecido  os  ultimos  filologos,  os  ultimos  paleografos  e  os  ultimos 
estudiosos  das  linguas  do  passado  -,  ninguem  mais  sera  capaz  de  conhecer  as  culturas 
antigas:  sera  preciso  fechar  bibliotecas  e  museus  e  renunciar,  ate  mesmo,  as  escavagoes 
arqueologicas  e  a  reconstrugao  de  textos  e  de  documentos.  Diante  de  uma  descoberta 
importante  de  um  monumento  ou  de  uma  manufatura  artfstica  do  passado  em  qualquer 
lugar  do  mundo,  ninguem  mais  sera  capaz  de  ler  uma  inscrigao  ou  de  decifrar  um 
papiro  ou  um  pergaminho.  E  tudo  isso  tera  certamente  consequencias  desastrosas  para 
o  destino  da  democracia  e  da  liberdade.  Nesse  ritmo,  com  progressives  golpes  de  esponja, 
apagaremos  a  memoria  ate  chegarmos  a  amnesia  total. 

Assim,  a  deusa  Mnemosine,  mae  de  todas  as  artes  e  de  todos  os  saberes  na 
mitologia  greco-romana,  sera  obrigada  a  deixar  a  Terra  para  sempre.  E  como  ela, 
infelizmente,  desaparecera  dentre  os  seres  humanos  todo  desejo  de  interrogar  o 
passado  para  compreender  o  presente  e  imaginar  o  futuro.  Teremos  uma  humanidade 
sem  memoria,  que  perdera  completamente  o  sentido  da  propria  identidade  e  da 
propria  historia. 

Esse  mesmo  perigo  correm  as  escolas  de  Ensino  Medio  que  nos  mais  recentes 
projetos  de  lei  europeus  estao  cada  vez  mais  orientadas  para  o  mercado.  Essas 
reformas  danosas  incitam  os  jovens  a  se  matricularem  num  liceu  ou  num  instituto 
tecnico  especialmente  para  conseguir  um  trabalho,  para  se  preparar  para  desenvolver 
uma  profissao.  Mas  e  possivel  reduzir  a  formagao  de  um  estudante  tao  somente 
para  conseguir  um  trabalho? 
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Nao  se  trata  de  uma  preocupagao  que  atinge  somente  aqueles  que  atuam  no 
campo  das  ciencias  humanas.  Basta  reler  um  trecho  de  um  ardgo  de  um  grande 
cientista,  como  Albert  Einstein,  para  compreender  o  grave  perigo  que  estamos 
correndo: 


A  escola  deveria  sempre  ter  como  seu  fim  que  osjovens possum  sair  dela  com  uma 
personalidade  harmoniosa,  nao  reduzidos  a  especialistas.  Isso,  no  meu  entender, 
e  verdadeiro  em  certa  medida  tambem para  as  escolas  tecnicas,  onde  os  estudantes 
se  dedicarao  a  uma  determinada  profissdo.  O  desenvolvimento  da  atitude  de 
pensar  ejulgar  de  modo  independente  deveria  estar  sempre  em  primeiro  piano, 
e  nao  a  aquisigao  de  conhecimentos  especializados. 


Todo  ano  leio  para  meus  alunos  um  poema  estupendo  de  Constantino  Kavafis, 
para  que  possam  compreender  que  nao  conta  tanto  a  meta  (retornar  a  Itaca),  mas 
a  viagem  que  devemos  fazer  para  chegar  la: 


Tern  todo  o  tempo  Itaca  na  mente. 

Estds  predestinado  a  ali  chegar. 

Mas  nao  apresses  a  viagem  nunca. 

Melhor  muitos  anos  levares  dejornada 
efundeares  na  ilha  velho  enfim, 
rico  de  quanto  ganhaste  no  caminho, 
sem  esperar  riquezas  que  Itaca  te  desse. 

Uma  hela  viagem  deu-te  Itaca. 

Sem  ela  nao  te  ponhas  a  caminho. 

Mais  do  que  isso  nao  Ihe  cumpre  dar-te. 

Itaca  nao  te  iludiu,  se  a  achas  pobre. 

Tu  te  tornaste  sdbio,  um  homem  de  experiencia, 
e  agora  sabes  o  que  significam  Itacas.3 


Sacrifrcar  por  uma  meta  o  valor  da  propria  experiencia  da  aventura  do 
conhecimento  empobrece  o  nosso  percurso.  Como  nao  compreender  que  obrigar 
os  jovens  estudantes  a  escolherem  uma  profrssao,  antes  mesmo  de  se  matricularem 
no  Ensino  Superior,  em  nome  de  programas  formatados  pelo  mercado,  matara 
qualquer  possibilidade  de  encoraja-los  a  cultivar  livremente  seus  interesses  e  sua 
curiosidade? 

Enquanto  em  paises  tecnologicamente  avangados,  como  a  Coreia,  intensificam- 
se  os  financiamentos  para  as  disciplinas  humamsticas  -  consideradas  uma  fonte 


3  KAVAFIS,  Konstantmos.  Poemas.  Tradu^ao  de  Jose  Paulo  Paes.  Sao  Paulo:  Nova  Fronteira. 
1982.  p.  118. 
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extraordinaria  para  cultivar  a  fantasia  e  a  imaginagao  que  constituem  a  base  de 
toda  forma  de  criatividade  a  Europa,  esquecendo  suas  proprias  raizes  culturais, 
esta  progressivamente  matando  o  estudo  das  linguas  antigas,  da  fdosofia,  da 
literatura,  da  musica  e  da  arte  em  geral. 


Bens  culturais 

A  mesma  logica  de  gerenciamento  esta  invadindo  tambem  o  ambito  dos  bens 
culturais.  A  Grecia  e  a  Italia  sao  dois  paises  unicos  no  mundo.  Dentre  as  tantas 
desgragas,  temos,  contudo,  o  privilegio  de  viver  num  imenso  museu  a  ceu  aberto. 
Basta  percorrer  a  pe  cidades  como  Atenas,  Epidauro,  Delfos,  Argos,  Corinto  - 
mas  pode-se  pensar  tambem  em  Roma,  Florenga,  Palermo,  Veneza  -,  para 
apreciar  a  beleza  extraordinaria  de  obras  de  arte,  templos,  monumentos  e  igrejas. 
Na  Italia,  alguns  ministros  quiseram  denominar  nosso  patrimonio  artistico 
com  a  expressao  “reservas  culturais”  e,  recentemente,  de  modo  ainda  mais 
explicito,  foram  levados  a  usar  a  palavra  “petroleo”.  Para  esses  ministros  italianos, 
o  Partenao  e  o  Coliseu,  o  Museu  Arqueologico  Nacional  de  Atenas  e  a  Galleria 
degli  Uffizi  de  Florenga  representam  o  “petroleo”  porque  constituem  uma 
potencial  fonte  de  receita. 

Nao  se  trata  de  menosprezar  a  importancia  do  aspecto  economico.  Nao  ha 
problema  se  um  museu  ou  uma  escavagao  arqueologica  podem  produzir  dividendos. 
Mas  e  possivel  avaliar  monumentos  e  obras  de  arte  somente  como  fontes  de 
lucro  e  nao  pelo  seu  valor  cultural?  Como  podemos  ser  assim  tao  simplistas? 
Como  pode-se  ofender  seculos  de  cultura  e  de  historia  comparando  o  nosso 
patrimonio  artistico  e  monumental  ao  petroleo?  Basta  observar  o  que  acontece 
com  os  paises  ricos  em  petroleo,  para  compreender  o  que  se  passa.  As 
multinacionais  extraem  o  ouro  negro  do  subsolo  para  se  enriquecerem  ainda 
mais,  enquanto  as  populates  locais  pobres  eram  e  ainda  mais  pobres  ficam 
porque,  depois  de  se  enriquecerem,  as  multinacionais  deixam  o  desastre  ecologico 
nas  areas  exploradas. 

Os  mesmos  parametros  economicos  sao  aplicados  para  avaliar  qualquer 
manifestagao  artistica.  O  sucesso  de  uma  mostra,  por  exemplo,  funda-se 
exclusivamente  no  numero  de  visitantes  e  no  recorde  de  bilheteria.  Ninguem 
se  pergunta  de  que  modo  aqueles  quadros  expostos  puderam  estimular  os 
visitantes  a  refletir  sobre  os  temas  evocados  pelo  artista  ou  de  que  modo  aquela 
experiencia  estetica  pode  modificar  a  percepgao  de  nos  mesmos  e  da  realidade  que 
nos  cerca. 

Comparar  os  bens  culturais  ao  “petroleo”  ou  avaliar  uma  mostra  artistica, 
com  base  no  numero  de  ingressos,  significa  perder  de  vista  o  valor  proprio  da 
beleza,  a  fungao  civil  que  a  arte  pode  ter  na  formagao  da  identidade  e  no  crescimento 
cultural  de  um  povo. 
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A  PESQUISA  CIENTIFICA 

A  mesma  argumentagao  vale  para  a  pesquisa  cientlfica.  Os  financiamentos  sao 
dirigidos  cada  vez  mais  para  a  pesquisa  “aplicada”  (para  aquela  pesquisa  que  tem 
como  finalidade  a  realizagao  imediata  de  um  produto),  enquanto  a  pesquisa  “basica” 
(a  pesquisa  “teorica”  ou  “fundamental”  que  nao  tem  como  finalidade  a  realizagao 
de  um  produto)  sofre  continuos  cortes,  porque  tambem  o  Estado  nao  esta  mais 
disposto  a  investir  em  pesquisas  que  nao  tenham  um  retorno  financeiro  imediato. 
E  certo  que  a  pesquisa  aplicada  leva  ao  progresso  da  ciencia.  Mas  as  grandes 
revolugoes  cientificas,  na  His  tori  a  da  humanidade,  foram  na  verdade  determinadas 
por  aquelas  pesquisas  consideradas  “inuteis”,  porque  nasceram  sem  qualquer 
objetivo  utilitarista.  Tentarei  fornecer  dois  exemplos: 

-  nos  anos  cinquenta  na  Inglaterra,  um  importante  expoente  do  ministerio 
da  pesquisa  cientlfica  explicava  que  quase  todos  os  projetos  subvencionados 
eram  projetos  destinados  a  realizagao  de  um  produto  (pesquisa  aplicada). 
Naquela  ocasiao,  era  financiado  somente  um  projeto  da  assim  chamada  ciencia 
basica:  voces  sabem  como  se  chamavam  os  dois  estudiosos  que  haviam  recebido 
esse  financiamento?  James  Watson  e  Francis  Crick  que,  em  1953,  descobriram 
o  primeiro  modelo  da  estrutura  do  DNA,  uma  das  descobertas  cientificas 
mais  revolucionarias  da  ffistoria  da  humanidade; 

-  o  segundo  exemplo  refere-se  a  invengao  do  radio  feita  por  Guglielmo 
Marconi.  Sabemos  muito  bem  que  dos  trabalhos  considerados  aparentemente 
inuteis,  nao  destinados,  pois,  a  um  objetivo  pratico  especlfico,  deriva  entao 
uma  utilidade  inesperada.  Seriam  impensaveis  as  invengoes  de  Marconi,  sem 
as  pesquisas  sobre  as  ondas  eletromagneticas  de  James  Clerk  Maxwell  e  de 
ffeinrich  Rudolf  ffertz,  estudos  inspirados,  convem  salientar,  exclusivamente 
na  necessidade  de  satisfazer  a  curiosidade  puramente  teorica.  Genios  como 
Galileu  e  Newton  cultivaram  a  sua  curiosidade  sem  estar  obcecados  pela 
utilidade  e  pelo  lucro.  Na  verdade,  as  descobertas  fundamentais  que 
revolucionaram  a  Historia  da  humanidade  sao  fruto,  em  grande  medida,  de 
pesquisas  que  estao  distantes  de  qualquer  objetivo  utilitarista. 

Ill 

Agora  torna-se  facil  compreender  o  que  e  considerado  inutil  em  nossa  sociedade. 
Basta  ler  com  atengao  os  balangos  dos  governos  na  Italia  e  na  Grecia  para  ver  onde 
estao  os  cortes:  cortam-se  os  recursos  para  a  escola,  para  a  universidade,  para  a 
pesquisa  basica;  depois,  cortam-se  os  recursos  para  as  bibliotecas,  os  arquivos,  os 
conservatories  de  musica,  os  teatros,  os  museus,  as  escavagoes  arqueologicas.  Por 
isso,  hoje  se  tornou  cada  vez  mais  necessario  defender  aquilo  que  e  considerado 
inutil  por  aqueles  que  nos  governam  (porque  se  trata  de  saberes  que  nao  trazem 
lucro). 
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No  decurso  dos  seculos,  muitos  filosofos,  escritores,  artistas  e  ciendstas  tern 
insistido  na  importancia  dos  saberes  inuteis  para  tornar  a  humanidade  mais  humana. 
Escrevi  A  utilidade  do  inutil  pensando  em  meus  estudantes.  Recolhi  para  eles  (do 
antigo  mundo  classico  ao  seculo  XX)  os  mais  belos  testemunhos  dos  grandes  autores 
que  nos  lembram  que,  dentre  todos  os  seres  viventes,  somente  os  homens  realizam 
gestos  “inuteis”;  isto  e,  aqoes  gratuitas,  nao  ligadas  diretamente  a  uma  vantagem 
material,  mas  somente  ditadas  pelo  prazer  de  nutrir  o  espirito. 

Seria  impensavel  imaginar  um  crocodilo  levando  seus  filhotes  para  visitar  a 
Acropole.  No  entanto,  e  absolutamente  possivel  que  os  pais  possam  acompanhar 
seus  filhos  para  admirar  o  Partenao  ou  os  Bronzes  de  Riace,  no  Museu  de  Reggio 
Calabria. 

Para  que  meus  alunos  compreendam  a  importancia  da  cultura,  leio  a  eles  todo 
ano  uma  anedota  contada  pelo  grande  escritor  americano  David  Foster  Wallace 
aos  seus  estudantes  do  Kenyon  College,  nos  Estados  Unidos: 

Hd  do  is  j ovens  peixes  nadando  e,  num  certo  momento,  encontram  um  peixe 
ancido  nadando  na  diregao  oposta,  que  acena  para  eles  e  diz:  -  Old,  rapazes. 
Como  estd  a  dgua?  —  Os  dois  jovens  peixes  nadam  mais  um  pouco,  depois  um 
olha  para  o  outro  e  pergunta:  —  Agua.  Que  diabos  e  isso  —  a  dgua t4 


O  mesmo  autor  nos  fornece  a  chave  de  leitura  para  essa  estoria: 

A  moral  da  bistorieta  dos  peixes  e  simplesmente  que  as  realidades  mais  obvias, 
onipresentes  e  importantes sao  normalmente  as  mais  dificeis  de  compreender  e  de  discutir.5 

Como  os  dois  peixes  mais  jovens,  nao  nos  damos  conta  do  que  seja 
verdadeiramente  a  agua  na  qual  vivemos  cada  minuto  de  nossa  existencia.  De  fato, 
nao  temos  consciencia  de  que  a  literatura  e  os  saberes  humamsticos,  que  a  cultura 
e  a  educaqao  constituem  o  liquido  amniotico  ideal  no  qual  podem  desenvolverem- 
se  vigorosamente  as  ideias  de  democracia,  liberdade,  justi^a,  laicidade,  igualdade, 
direito  a  critica,  tolerancia,  solidariedade,  bem  comum. 

Mas,  para  ficar  ainda  no  tema  dos  peixinhos,  permitam-me  que  eu  me  detenha 
um  momento  sobre  um  romance  que  fez  sonhar  diversas  gera5oes  de  leitores.  Penso 
em  Cern  anos  desolidao,  de  Gabriel  Garcia  Marquez.  Na  lucida  loucura  de  Aureliano 
Buendia  talvez  se  possa  encontrar  a  fecunda  inutilidade  da  literatura.  Recluso  em 
seu  laboratorio  secreto,  o  coronel  revolucionario  fabrica  peixinhos  de  ouro  em 
troca  de  moedas  de  ouro  que,  depois,  sao  fundidas  para  produzir  novamente  outros 


4  WALLACE,  David  Forster.  This  is  Water,  some  thoughts,  delivered  on  a  significant  occasion,  about 
living  a  compassionate  life.  New  York:  Little,  Brown  an  Company,  2009,  p.  3-4.  In:  ORDINE,  Nuccio. 
A  utilidade  do  inutil.  Tradugao  de  Luiz  Carlos  Bombassaro.  Rio  de  Janeiro:  Zahar,  2017.  p.  34. 

5  Idem. 
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peixinhos  de  ouro.  Cfrculo  vicioso  que  nao  escapa  da  cridca  de  Ursula,  ao  olhar 
afetuoso  da  mae  preocupada  com  o  future  do  filho: 

Com  o  seu  incrivel  senso  prdtico,  ela  nao  podia  entender  o  comercio  do  coronet, 
que  trocava  os  peixinhos  por  moedas  de  ouro,  e  em  seguida  transformava  as 
moedas  de  ouro  em  peixinhos,  e  assim  sucessivamente,  de  modo  que  tinha  que 
trabalhar  cada  vez  mais  h  medida  que  vendia,  para  satisfazer  um  circulo  vicioso 
exasperante.  Na  verdade,  o  que  the  interessava  nao  era  o ganho,  mas  o  trabalho.6 7 

Como  aquela  estoria  dos  peixes,  tambem  a  metafora  das  flores  nos  ajuda  a 
compreender  a  ditadura  do  utilitarismo.  O  grande  escritor  frances,  Theophile 
Gautier  -  a  quem  Baudelaire  dedica  suas  Flores  do  mal—  nos  recorda  que  as  coisas 
mais  belas  da  vida  nao  sao  consideradas  indispensaveis: 


Nada  do  que  e  belo  e  indispensdvel  d  vida.  Se  as  flores  fossem  eliminadas,  o 
mundo  nao  seria  materialmente  afetado;  mas  quem  gostaria  que  nao  houvesse 
mais  flores?  Com  todo  prazer,  eu  renunciaria  antes  ks  batatas  que  ds  rosas,  e 
acredito  que  somente  um  utilitarista  poderia  ser  capaz  de  destruir  um  canteiro 
de  tulipas  para  plantar  repolhos. 


Tambem  o  grande  escritor  japones  Kakuzo  Okakura,  em  seu  Livro  do  chd 
(1906),  num  apaixonado  capitulo  dedicado  as  flores,  levanta  a  hipotese  de  que  a 
civiliza^ao  e  a  poesia  (amorosa)  tiveram  origem  no  proprio  momento  em  que  um 
ser  humano  descobriu  a  importancia  das  flores: 

Quando  percebeu  o  sutil  uso  do  inutil  -  explica  Okakura  -  o  homem  penetrou  no 
reino  da  arte. ' 


O  grande  dramaturgo  Eugene  Ionesco,  como  sua  lucidez  extraordinaria, 
escreveu  paginas  memoraveis  nas  quais  apresenta  a  deriva  da  humanidade  perdida 
que,  pela  obsessao  do  util  e  do  lucro,  perdeu  o  sentido  da  vida: 


Observem  o  ritmo  alucinado  das  pessoas  pelas  ruas.  Nao  olham  nem  para  a 
direita  nem  para  a  esquerda,  preocupadas,  com  os  olhos  fixos  no  chdo,  como  os 
cdes.  Seguem  adiante,  mas  sempre  sem  olhar  para  frente,  pois  refazem, 
maquinalmente,  um percursojd  conhecido.  Em  todas  as grandes  cidades  do  mundo 


6  MARQUEZ,  Gabriel  Garcia.  Cem  anos  de  solidao.  Tradu^ao  de  Elaine  Zagury.  Rio  de  Janeiro: 
Record,  1967.  p.  180. 

7  OKAKURA,  Kakuzo.  O  livro  do  chd.  Tradu^ao  de  Leiko  Gotoda.  Sao  Paulo:  Esta^ao  Liberdade, 
2008.  p.  93. 
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as  coisas  sdo  assim.  O  homem  moderno,  universal,  e  um  homem  atarefado:  ndo 
tem  tempo,  e  prisioneiro  da  necessidade,  ndo  compreende  como  algo  possa  ndo 
ser  util;  ndo  compreende  nem  mesmo  como,  na  realidade,  ate  mesmo  o  util  possa 
ser  um  peso  inutil,  esmagador.  Se  ndo  se  compreende  a  utilidade  do  inutil,  a 
inutilidade  do  util,  ndo  se  compreende  a  arte;  um  pais  que  ndo  compreende  a 
arte  e  um  pais  de  escravos  ou  de  robos,  um  pais  de  pessoas  infelizes,  de  pessoas 
que  ndo  riem  nem  sorriem,  um  pais  sem  espirito;  onde  ndo  hd  humor,  ndo  hd 
riso,  hd  colera  e  odio ,8 9 


No  entanto,  o  homem  moderno  nao  tem  tempo  para  se  dedicar  as  coisas 
consideradas  inuteis.  E  ate  mesmo  esse  “nao  ter  tempo”  o  condena  a  se  transformar 
numa  maquina  sem  alma,  num  ser  incapaz  de  cultivar  os  afetos  e  a  amizade.  Com 
palavras  simples,  a  raposa  do  deserto  faz  com  que  o  pequeno  principe  lembre  disso, 
numa  comovente  pagina  de  Antoine  de  Saint- Exupery: 


Os  homens  ndo  tem  mais  tempo  de  conhecer  alguma  coisa.  Compram  tudo 
prontinho  nas  lojas.  Mas  como  ndo  existem  lojas  de  amigos,  os  homens  ndo  tem 
mais  amigos.’’ 


Prisioneiro  da  necessidade,  o  homem  “sem  tempo”  nao  consegue  mais 
compreender  que  o  util  pode  se  transformar  num  “peso  inutil,  opressor”  e  que  se 
“nao  se  compreende  a  utilidade  do  inutil,  a  inutilidade  do  util,  nao  se  compreende 
a  arte”. 


IV 

Eis  porque  nao  podemos  calar  diante  das  mentiras  que  nos  contam  os  governos 
quando  dizem,  todos  os  dias,  que  nao  ha  dinheiro  para  financiar  a  educaqao,  a 
cultura,  a  arte,  a  pesquisa  cientifica  basica. 

Nao  estamos  somente  diante  de  uma  crise  economica.  Estamos,  sobretudo, 
diante  de  uma  crise  moral.  Na  Italia  -  mas  acredito  que  o  mesmo  argumento  possa 
valer  para  a  Espanha,  para  a  Grecia  e  para  outros  paises  europeus  e  do  mundo 
inteiro  -  o  Tribunal  de  Contas  nos  informa  que  desperdi^amos  60  bilhoes  ao  ano 
por  causa  da  corrup$ao.  E  so  ler  os  jornais  para  encontrar  notfcias  de  escandalos 
surgidos  em  torno  as  grandes  obras,  aos  polpudos  contratos  para  a  construqao  de 
ferrovias,  estradas  e  pontes.  Mas  o  Tribunal  de  Contas  nos  informa  tambem  que  a 
Italia  perde  outros  160  bilhoes  ao  ano  por  causa  da  evasao  fiscal.  Somando  os 
milhoes  subtraidos  pela  corrup^ao  e  aqueles  perdidos  pela  evasao  fiscal,  o  furto 


8  IONESCO,  Eugene.  Note  e  contronote:  scritti  sul  teatro.  Turim:  Einaudi,  1965.  p.  142-143. 

9  SAINT-EXUPERY,  Antoine  de.  O  pequeno  principe.  Sao  Paulo:  Agir,  1972.  p.  58. 
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sofrido  pelo  Estado  na  Italia  supera  os  220  bilhoes  ao  ano.  Se  tivessemos  um  pais 
de  gente  de  bem  que  paga  os  impostos  e  que  nao  se  deixa  corromper  terfamos  uma 
economia  potentissima,  capaz  de  financiar  todas  aquelas  atividades  e  todas  aqueles 
saberes  que  hoje  sao  considerados  inuteis. 

Investir  na  educagao  e  na  cultura  significa  formar  os  j  ovens  para  a  justiqa,  para 
a  solidariedade,  para  a  tolerancia,  para  a  recusa  da  corrupqao,  para  a  democracia, 
com  o  claro  objetivo  de  aperfeigoar  nao  somente  o  crescimento  cultural  do  pais, 
mas  tambem  o  seu  crescimento  economico.  A  corrupqao  e  a  evasao  fiscal  sao 
combatidas  so  parcialmente  com  as  boas  leis:  combate-se  a  corrupgao  e  a  evasao 
fiscal  especialmente  com  uma  boa  escola  e  com  uma  boa  universidade.  Com  a 
formagao  dos  estudantes  e  cidadaos  capazes  de  amar  o  bem  comum  e  de  se  opor  a 
logica  do  lucro  em  si  mesmo  que  tern  desencadeado  um  egoismo  que  se  expande. 

Um  egoismo  que  orienta  negativamente  nao  so  as  escolhas  individuals,  mas 
tambem  as  politicas.  Basta  pensar  na  mesquinhez  de  um  parlamento  europeu  em 
que  a  solidariedade  -  que  deveria  inspirar  cada  escolha  -  e  ao  contrario  todos  os 
dias  subjugada  em  nome  dos  interesses  especificos  desta  ou  daquela  nagao.  Foram 
necessarios  milhares  de  mortos  no  Mediterraneo  para  fazer  com  que  a  Europa 
comegasse  a  compreender  que  o  drama  dos  imigrantes  em  busca  da  dignidade 
humana  e  da  vida  nao  e  um  problema  exclusivamente  grego  ou  italiano.  Foi 
necessaria  a  fotografia  tragica  de  um  policial  turco  numa  praia  carregando  o  corpo 
de  um  menino  sirio  afogado  e  foram  necessarios  centenas  e  centenas  de  refugiados 
marcados  com  numeros  nos  bragos,  como  animais,  na  fronteira  da  Republica 
Tcheca,  paralevar  alguns  governos  europeus  a  reagirem  contra  uma  desumanidade 
que  lembra  uma  das  mais  tenebrosas  paginas  da  Historia  do  seculo  XX. 

Assim  como  a  delicada  questao  da  restruturagao  da  divida  grega  nao  e  somente 
um  problema  da  Grecia,  mas  um  problema  que  diz  respeito  tambem  a  Italia,  a 
Espanha,  a  Portugal  e  a  outros  paises.  Certamente,  a  responsabilidade  nao  e  somente 
da  crise  economica:  ninguem  quer  desconhecer  -  como  lembrei  anteriormente  -  a 
responsabilidade  de  uma  classe  politica  corrupta  que,  durante  muitas  decadas, 
desperdigou  e  roubou  o  dinheiro  publico.  Mas  sera  que  o  “remedio”  imposto  pela 
Europa  pode  realmente  curar  o  corpo  doente  da  Grecia,  da  Italia  e  de  tantos  outros 
paises  que  sofrem?  Sera  que  e  justo  fazer  pagar  pela  crise  as  classes  dos  mais  fracos 
e  mesmo  a  classe  media,  j  a  destinada  a  desaparecer?  Sera  que  o  “direito  a  ter  direitos” 
(para  citar  uma  frase  belissima  de  Elannah  Arendt)  deve  estar  subordinado  cada 
vez  mais  ao  dominio  do  mercado,  como  o  risco  de  cancelar  qualquer  forma  de 
respeito  pela  pessoa  e  pela  dignidade  humana?  Como  sera  possivel  fazer  crescer 
uma  economia  ja  debilitada,  se  o  dinheiro  que  a  Europa  empresta  aos  Estados 
serve  na  maioria  das  vezes  somente  para  pagar  os  impostos  dos  debitos  contratados? 
Com  qual  financiamento  ganharao  novo  impulso  as  atividades  produtivas? 

E  mais:  pode  ser  moralmente  confiavel  uma  Europa  que  impoe  a  Grecia,  sob 
pressao  da  Alemanha,  a  venda  de  suas  empresas  estatais  e  que  depois  considera 
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normal  o  fato  que  seja  uma  empresa  publica  alema  que  compra  todos  os  aeroportos 
gregos?  Como  pode-se  ignorar  um  conflito  de  interesses  tao  evidente? 

Sem  solidariedade  entre  as  nagoes  nao  pode  haver  nenhuma  verdadeira  Europa. 
Basta  reler  um  pensamento  de  Montesquieu  para  entender  o  grande  erro  no  qual 
estamos  metidos: 


Se  soubesse  que  algo  me  seria  util,  mas  prejudicial  h  minha  familia,  eu  o  tiraria 
da  minha  mente.  Se  conhecesse  algo  que  fosse  util  h  minha  familia,  mas  nao  a 
minha  pdtria,  procuraria  esquece-lo.  Se  conhecesse  algo  que  fosse  util  d  minha 
pdtria,  mas  danoso  para  a  Europa,  ou  util  para  a  Europa  e  prejudicial  ao  genero 
humano,  eu  o  consideraria  um  crime.'0 


A  poh'tica  fundada  no  interesse  exclusivo  de  um  unico  Estado  nao  produz 
bons  resultados  nem  no  piano  economico  nem  no  piano  social.  Nao  e  a  toa  que 
nesses  anos  tenhamos  visto  proliferar  velhos  e  novos  partidos  que,  tirando  proveito 
do  sofrimento  generalizado,  fomentam  a  guerra  entre  os  pobres,  por  meio  de  um 
relangamento  de  formas  intoleraveis  de  localismos,  de  egoismos  e  de  racismos  com 
o  unico  objetivo  de  satisfazer  ambigoes  eleitorais  demagogicas. 

V 

Mas,  nao  obstante  essas  enormes  dificuldades  sobre  as  quais  me  detive,  continuo 
a  pensar  que  a  cultura  pode  ser  um  antidoto  contra  a  logica  dominante  do 
utilitarismo,  uma  forma  de  resistencia  a  ditadura  do  lucro  e  dos  egoismos.  E  penso 
isso  por  ao  menos  tres  razoes. 

A  primeira:  porque  com  o  dinheiro  se  pode  comprar  tudo,  exceto  o  saber.  Dos 
parlamentos  aos  tribunais,  do  poder  ao  sucesso,  tudo  tern  seu  prego.  Mas 
nao  o  conhecimento:  o  prego  a  pagar  para  conhecer  e  bem  de  outra  natureza. 
Nem  mesmo  uma  assinatura  em  branco  nos  permitira  adquirir 
mecanicamente  aquilo  que  e  fruto  exclusivo  de  um  esforgo  individual  e  de 
uma  paixao  inesgotavel.  Ninguem,  na  verdade,  podera  realizar  em  nosso 
lugar  aquele  percurso  dificil  que  nos  leva  a  aprender.  Sem  uma  grande 
motivagao  interior,  o  mais  valioso  diploma  adquirido  com  dinheiro  nao 
nos  trara  nenhum  verdadeiro  conhecimento  e  nao  proporcionara  nenhuma 
metamorfose  autentica  do  espirito.  Ja  Socrates  havia  explicado  isso  a 
Agatao,  quando  no  Banquete  refuta  a  ideia  de  que  o  conhecimento  poderia 
ser  transmitido  mecanicamente  por  um  ser  humano  ao  outro,  como  a  agua 
que  escorre  por  meio  de  um  fio  de  la  de  um  recipiente  cheio  para  um  vazio: 


10  MONTESQUIEU.  Pensees.  Paris:  Soleil,  1964.  p.  853. 
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Seria  bom,  Agatdo,  se  de  tal  natureza  fosse  a  sabedoria  que  do  mais  cheio  escorresse 
ao  mais  vazio,  quando  um  ao  outro  nos  tocdssemos,  como  a  dgua  dos  copos  que 
pelo  fio  de  Id  escorre  do  mais  cbeio  ao  mais  vazio. 1 1 

A  segunda  razao  mostra  como  somente  o  saber  pode  por  em  crise  as  leis  do 
mercado.  Qualquer  troca  de  natureza  comercial,  na  verdade,  pressupoe 
inevitavelmente  uma  perda  e  um  ganho.  Se  eu  compro  uma  camisa,  aquele  que  me 
a  vende  recebe  meu  dinheiro  e  perde  a  camisa,  enquanto  eu  perco  o  meu  dinheiro 
e  recebo  a  camisa.  Mas  no  universo  do  ensino  e  da  educaqao  todos  os  dias 
realiza-se  um  pequeno  milagre,  qualquer  que  seja  a  sala  de  aula  e  qualquer  que 
seja  o  pais:  eu  posso  ensinar  a  um  estudante  a  teoria  da  relatividade  ou  ler  com 
ele  uma  pagina  da  Odisseia,  sem  perder  os  meus  conhecimentos.  O  ensino  da 
vida  a  um  processo  virtuoso  no  qual  se  enriquece  nao  somente  aquele  que 
recebe,  mas  tambem  aquele  que  da  (um  verdadeiro  professor  sabe  muito  bem 
que  o  olhar  perdido  de  um  estudante  ou  um  pedido  de  esclarecimento  podem 
constituir  sempre  uma  ocasiao  preciosa  para  aprender  algo  novo). 

A  terceira  e  ultima  razao  funda-se  num  belissimo  exemplo  dado  pelo  grande 
dramaturgo  irlandes  George  Bernard  Shaw.  Imaginemos  que  dois  estudantes 
da  Universidade  de  Atenas  saem  de  casa  levando  consigo  cada  um  deles  uma 
maqa.  Depois,  para  ouvir  uma  conferencia,  se  encontram  no  Megaron  e  trocam 
entre  si  as  maqas.  A  noite,  cada  um  deles  voltara  para  casa  com  uma  maqa.  Em 
vez  disso,  vamos  tentar  mudar  de  perspectiva.  Imaginemos  que  dois  estudantes 
da  Universidade  de  Atenas  saem  de  casa  levando  consigo  cada  um  deles  uma 
ideia.  Depois  se  encontram  no  Megaron  e  trocam  entre  si  as  ideias.  Com  quantas 
ideias  cada  um  deles  voltara  para  casa  no  fim  do  dia?  Com  duas  ideias:  porque 
a  cultura  nunca  empobrece.  A  cultura,  num  circulo  vicioso,  sempre  enriquece 
a  todos  os  seus  protagonistas. 

Gostaria  de  concluir  essa  minha  fala  com  duas  breves  citaqoes  que  os  nossos 
politicos  deveriam  aprender  de  cor  em  toda  a  Europa.  A  primeira  tem  a  ver 
com  um  trecho  de  um  discurso  apaixonado  que  o  grande  romancista  frances, 
Victor  Elugo,  proferiu  em  Paris  na  Assembleia  Constituinte.  Proferido  em  10 
de  novembro  de  1848,  parece  ter  sido  formulado  ontem.  Diante  da  proposta 
dos  ministros  de  cortar  os  financiamentos  da  educaqao  e  da  cultura,  o  romancista 
mostra  com  grande  poder  de  persuasao  que  se  trata  de  uma  escolha  danosa  e 
totalmente  ineficaz.  Exatamente  quando  a  crise  aperta  uma  naqao  e  necessario 
duplicar  os  fundos  destinados  aos  saberes  e  a  educaqao  dos  jovens,  para  evitar  que 
a  sociedade  caia  no  abismo  da  crassa  ignorancia  e  dos  fundamentalismos  violentos: 


11  PLATAO.  Banquete.  Sao  Paulo:  Abril  Cultural,  1972.  175d. 
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Mas  se  quero  ardentemente,  apaixonadamente,  o  pdo  para  o  operdrio,  o  pdo 
para  o  trabalhador,  que  e  meu  irmdo,  juntamente  com  o  pdo  para  a  vida,  quero 
o  pdo  para  o  pensamento,  que  tambem  e  o  pdo  da  vida.  Quero  multiplicar  o  pdo 
do  espirito  como  o  pdo  do  corpo.  [...]  Seria  preciso  multiplicar  as  escolas,  as 
cdtedras,  as  bibliotecas,  os  museus,  os  teatros,  as  livrarias.  Seria  preciso  multiplicar 
os  espagos  de  estudo  para  as  criangas,  os  espagos  de  leitura  para  os  homens,  todas 
as  organizagdes,  todas  as  instituigdes  nas  quais  se  medita,  nas  quais  se  educa,  nas 
quais  se  acolhe,  nas  quais  se  aprende  algo,  nas  quais  nos  tornamos  melhores. 12 


A  segunda  e  ultima  citagao  esta  relacionada  com  um  dos  maiores  genios  da 
Historia  da  humanidade,  Albert  Einstein.  No  ano  passado  comemoramos  o 
centesimo  aniversario  da  formula  da  relatividade.  Mas  nao  lembremos  disso  somente 
por  essa  descoberta  genial.  Lembremos  disso  sobretudo  -  agora  que  o  mais  estupido 
egofsmo  e  o  desprezo  pelo  bem  comum  se  tornaram  dominantes  -  por  ele  ter  nos 
advertido  nas  paginas  do  New  York  Times  (no  dia  20  de  junho  de  1 932)  que  “somente 
uma  vida  vivida  para  os  outros  e  uma  vida  digna  de  ser  vivida”. 
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CAPITULO  46 


reflexOes  sobre  etica  na 

PERSPECTIVA  DE  PAULO  FREIRE 


Jaime  Jose  Zitkoski 


iNTRODUgAO 

A  perspectiva  educacional  de  Freire  coloca-se  desde  sua  origem  no  horizonte 
de  uma  pedagogia  cri'tica  e  humanizadora,  que  tem  como  fundamentaqao  ultima  a 
defesa  da  etica  humana,  pois  os  fundamentos  epistemologicos  e  antropologicos  da 
pedagogia  freireana  convergem  para  a  concepqao  de  uma  etica  universal  do  ser 
humano. 

A  etica  e  concebida  em  Freire  enquanto  expressao  da  propria  natureza  humana, 
que  vai  sendo  fabricada  na  Fhstoria.  Freire  fala  na  nossa  vocaqao  para  o  ser  mais 
enquanto  especie  humana.  Nessa  direqao,  Freire  e  radicalmente  critico  frente  aos 
modismos  fdosoficos  pos-modernizantes,  que  esvaziam  o  campo  da  etica  ao 
professarem  um  relativismo  sobre  os  principios  que  devem  embasar  nossa  aqao  no 
mundo. 

A  alternativa  freireana  ao  relativismo  pos-modernista,  hoje  muito  em  voga,  e 
a  defesa  de  uma  Etica  universal  do  ser  humano,  enquanto  potencial  intrinseco  a 
sua  propria  natureza  (gestando-se  na  Fhstoria).  Portanto,  a  critica  dirigida  por 
Freire  aos  sistemas  polkico-economicos  e  sociais,  que  impoem  a  desumanizaqao  a 
milhoes  de  seres  humanos  tem,  acima  de  tudo,  a  preocupaqao  etica  com  a  defesa  da 
vida  humana  digna  para  todos. 

As  criticas  a  global iza^ao  economica  (de  cunho  neoliberal)  visam  a  mostrar 
sua  perversidade  humana  na  transgressao  etica,  que  jamais  deve  ser  aceita  na  Fhstoria. 
Entretanto,  diante  da  realidade  social  de  transgressao  a  etica  humana,  Freire 
insiste  na  necessaria  intervenqao  pratica  (politica)  no  mundo  para  transforma- 
lo  e,  nessa  direqao,  desde  a  origem  da  nossa  aqao  transformadora,  impoe-se  a 
coerencia  etico-politica  no  cultivo  do  dialogo  verdadeiro  -  que  requer  condiqoes 
reais  para  efetivamente  realizarmos  novas  praticas  culturais  (nao  totalizantes  da 
vida  humana). 
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1  A  DEFESA  DA  ETICA  UNIVERSAL  DO  SER  HUMANO 

A  concepqao  da  Etica  universal  em  Freire  esta  diretamente  relacionada  com  a 
sua  visao  de  natureza  humana,  que  vem  fazendo-se  na  Historia  como  possibilidade, 
ou  vir  a  ser  mais,  como  um processo  do gentificar-se.  A  sua  interpretaqao  radicalmente 
dialetica  sobre  a  vida  humana  que,  enquanto  presenqa  no  mundo,  vai  se  gestando 
na  Historia,  a  partir  da  interven^ao  nas  realidades  constitutivas  do  proprio  mundo, 
e  o  fundamento  para  conceber  uma  etica  universal  do  ser  humano.  A  busca  de 
humanizaqao  do  mundo,  que  faz  da  natureza  humana  uma  constante  busca  do  ser 
mais,  revela  em  nos,  seres  em  constru^ao,  uma  existencia  radicalmente  etica.  Nesses 
termos,  Freire  defende  a  universalidade  da  etica  humana: 


Quando  falo,  porem,  da  etica  universal  do  ser  humano  estou  falando  da 
etica  enquanto  marca  da  natureza  humana  enquanto  algo  absolutamente 
indispensavel  a  convivencia  humana.  Ao  faze-lo  estou  advertido  das  possi'veis 
criticas  que,  infieis  ao  meu  pensamento,  me  apontarao  como  ingenuo  e 
idealista.  Na  verdade  falo  da  etica  universal  do  ser  humano  da  mesma  forma 
como  falo  de  sua  voca^ao  ontologica  para  o  ser  mais,  como  de  sua  natureza 
constituindo-se  social  e  historicamente  (Freire,  1997,  p.  20). 


O  ser  humano  nao  so  esta  no  mundo,  pois  nao  e  um  ser  passivo,  totalmente 
adequado  a  ele.  Ao  contrario,  e  um  ser  de  escolhas,  de  decisao  e,  por  isso  mesmo, 
se  tornou  uma  presenqa  no  mundo,  que  tem  um  modo  especial  de  ser.  Ou  seja,  a 
autenticidade  da  existencia  humana  esta  diretamente  relacionada  ao  fato  de  que, 
enquanto  presenqa  no  mundo,  o  ser  humano  nao  so  esta  no  mundo,  mas  intervem 
nele,  transforma-o,  toma  decisoes,  rompe  com  o  ja  feito,  avalia,  constata  e  tambem 
sonha  com  um  mundo  diferente.  “E  no  dominio  da  decisao,  da  avalia^ao,  da 
liberdade,  da  ruptura,  da  opqao,  que  se  instaura  a  necessidade  da  etica  e  se  impoe  a 
responsabilidade.  A  etica  se  torna  inevitavel  e  sua  transgressao  possivel  e  um  desvalor, 
jamais  uma  virtude”  (Freire,  1997,  p.  21). 

A  partir  do  fato  de  que  a  natureza  humana  nao  esta  pronta  (por  que  nao  e  um 
a  priori  da  Historia),  nos,  seres  humanos,  estamos  em  constante  busca  para  realizar 
nossa  vocagao  ontologica  e  nos  tornarmos  mais  gente,  que  implica,  da  mesma  forma, 
gentificar  (humanizar)  o  mundo  (Freire,  1993;  1994;  1997).  No  entanto,  essa 
busca  de  humanizaqao  de  nos  mesmos  e  do  mundo,  que  e  uma  marca  da  natureza 
humana  segundo  Freire,  nao  significa  que  a  humaniza^ao  seja  de  fato  algo, 
absolutamente,  certo  e  automaticamente  realizavel  na  Historia. 

A  negaqao  do  ser  mais  enquanto  vocagao  ontologica  do  ser  humano  tambem  e 
possivel,  tanto  que  e  um  fato  concreto  na  Historia.  Esse  acontecimento  demonstra 
que,  enquanto  seres  da  busca,  nos  encontramos  sempre  imperfeitos,  inconclusos  e 
condicionados  por  situagoes-limite  que  atrofiam  nosso  proprio  ser.  Ou  seja,  em  um 
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mundo  que  desumaniza  e  atrofia  a  realizagao  do  ser  mais  (Freire,  1994)  nao  e 
somente  o  mundo  que  se  torna  desumano,  mas  as  pessoas  concretamente  sao 
atroFiadas  e  desumanizadas  negando,  assim,  sua  propria  natureza. 

No  seio  dessa  realidade  acima  descrita,  que  tambem  e  um  fato  concreto  na 
Historia  humana,  ocorre  a  transgressao  da  etica,  enquanto  a  propria  negaqao  do 
senddo  humano  de  nossa  interven^ao  no  mundo.  Nao  e  outra  etica  porque  a  propria 
natureza  e  uma  exigencia  em  si  mesma  de  autoconstru$ao  na  Flistoria  e  nao 
destruiqao  de  si  e  do  mundo.  Portanto,  nossas  decisoes  vao  ser  sempre  decisoes 
eticas,  ou  transgressoras  da  etica  e,  portanto,  antieticas. 

O  inacabamento  de  que  nos  tornamos  conscientes  nos  fez  seres  eticos.  O 
respeito  a  autonomia  e  a  dignidade  de  cada  um  e  um  imperativo  etico  e  nao 
um  favor  que  podemos  ou  nao  conceder  uns  aos  outros.  Precisamente  porque 
eticos  podemos  desrespeitar  a  rigorosidade  etica  e  resvalar  para  a  negafao, 
por  isso  e  imprescindfvel  deixar  claro  que  a  possibilidade  de  desvio  etico 
nao  pode  receber  outra  designapio  senao  a  de  transgressao  (Freire,  1997, 

p.  66). 

A  transgressao  etica  e  uma  possibilidade  na  Historia,  mas  jamais  podemos 
aceita-la  como  marca  de  outra  voca^ao  humana.  Sua  realidade  efetiva  em  nosso 
mundo  revela  a  desumanizaqao  que  grande  parte  dos  habitantes  do  Planeta  sofrem 
na  atualidade.  Mas  tal  realidade  implica  a  propria  negaqao  da  natureza  humana. 
Diante  desse  fato,  a  nossa  luta,  enquanto  coautores  da  elaboragao  do  mundo,  deve 
ser  pautada  a  favor  da  eticidade  da  vida  humana  em  sociedade,  que  implica  a 
resistencia  contra  a  desumanizagao  e  a  construgao  de  novas  estruturas  de  organ  izagao 
do  mundo.  Esse  e  o  desafio  intrfnseco  a  proposta  polftica  de  libertagao,  que  deve 
partir  dos  oprimidos  porque  sao  os  que  mais  sofrem  as  consequencias  sociais 
desumanizadoras. 

Uma  proposta  etico-politica  e  pedagogica  de  intervenqao  no  mundo  nao  tern 
sentido  algum  se  nao  esta  pautada  no  resgate  da  humanidade  atrofiada  em  milhoes 
de  pessoas  no  mundo  todo.  A  perversidade  e  a  indiferenqa  como  sao  tratados  os 
contingentes  de  seres  humanos,  que  nao  fazem  parte  dos  pianos  estrategicos  dos 
sistemas  economicos  e  politicos  hoje  vigentes,  demonstra  a  transgressao  etica  que  se 
encontra  escancarada  nos  quatro  cantos  do  mundo.  A  defesa  etica  de  nossa  aqao 
polftica  passa  pela  recusa  em  aceitar  as  ideologias  fatalistas,  que  reproduzem  um 
determinismo  historico  sempre  justificador  das  praticas  antieticas.  Nao  podemos 
aceitar,  em  hipotese  alguma  a  visao  fatalista  da  Historia  que  quer  nos  imobilizar 
fazendo-nos  perder  a  esperanqa  diante  do  future  social,  politico,  cultural  e  historico. 


Dai  a  minha  recusa  rigorosa  aos  fatalismos  quietistas  que  terminam  por 
absorver  as  transgressoes  eticas  em  lugar  de  condena-las.  Nao  posso  virar 
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conivente  de  uma  ordem  perversa,  irresponsabilizando-a  por  sua  malvadez, 
ao  atribuir  a  ‘formas  cegas’  e  imponderaveis  os  danos  por  ela  causados  aos 
seres  humanos  (Freire,  1997,  p.  113). 

A  realidade  e  produqao  dos  seres  humanos  e  nao  um  destino  trdgico  que 
estaria  acima  de  nosso  poder  de  altera-lo.  As  consequencias  das  decisoes  polfticas 
devem  ser  eticamente  avaliadas  e  nao  simplesmente  justificadas  atraves  de 
argumentos  fatalistas,  cientificamente  falsos  e  ideologicamente  perversos  a 
inteligencia  humana,  em  seus  diferentes  modos  de  perceber  e  significar  o  mundo. 


2  Criticas  A  “etica  do  mercado”  que  despreza  o  ser  humano  e 
destrQi  a  natureza 

Ao  partir  do  principio  de  que  “nao  ha  verdadeira  polftica  sem  etica”,  Freire 
analisa  criticamente  o  pragmatismo  politico  que  esta  por  tras  das  realidades 
sociais  e  desumanizadoras  constitutivas  de  nosso  mundo  contemporaneo.  Mas, 
nosso  autor  nao  Fica  em  uma  critica  abstrata.  Alem  de  mostrar  os  efeitos  que  a 
desumanizaqao  produz  concretamente  a  vida  de  milhoes  de  seres  humanos, 
suas  analises  problematizam  sobre  as  causas  que  efetivamente  produzem  tais 
efeitos. 

Nesse  sentido,  Freire  faz  uma  critica  radical  a  ideologia  embutida  na 
globalizagao  economica  neoliberal  pela  sua  perversidade  nos  pianos  e  metodos  de 
“governar  o  mundo”  e,  igualmente,  pela  sua  indiferenqa  frente  a  miseria  humana 
que  esses  pianos  “metodicamente”  produzem.  Por  tais  razoes,  o  esforqo  de  Freire  e 
desmascarar  a  malvadez  do  capitalismo  em  sua  cruzada  essencialmente  ideologica 
que  prega  o  fim  das  ideologias.  Mas,  com  o  mesmo  rigor,  a  proposta  freireana  e 
desafiadora  frente  a  necessidade  historica  de  superar  os  sistemas  politico-economicos 
opressores  e  essencialmente  destrutivos  da  vida  em  sua  logica  interna.  Essa  exigencia, 
antes  de  ser  politica,  e  essencialmente  etica  a  luz  da  proposta  de  uma  etica  universal 
do  ser  humano. 

A  denuncia  etica,  contra  as  realidades  constitutivas  do  mundo  desumanizado 
em  que  vivemos  na  atualidade,  e  objeto  de  inumeras  passagens  nos  escritos  de 
Freire.  Mas,  por  questoes  praticas,  apenas  destacaremos  algumas  que  trazem  dados 
significativos  sobre  a  dimensao  a  que  chegou  o  desrespeito  e  a  agressao  sistematica 
a  dignidade  da  vida  de  grande  parte  da  populaqao  mundial.  Em  seu  livro  Pedagogia 
da  esperan^a,  Freire,  citando  o  relatorio  de  Unicef,  1990,  nos  coloca: 

Cerca  de  30  milhoes  de  crian9as  de  menos  de  5  anos  morrem  anualmente  de 
causas  que  normalmente  nao  seriam  fatais  em  paises  desenvolvidos.  Cerca 
de  1 1 0  milhoes  de  crian^as  no  mundo  todo  (quase  20%  do  grupo  de  idade) 
deixam  de  receber  educa^ao  primaria  [...].  Mantidas  as  atuais  tendencias 
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mais  de  100  milhoes  de  crianqas  morrerao  de  doen^as  e  desnutri^ao  na  decada 
de  90.  As  causas  dessas  mortes  podem  ser  contadas  nos  dedos  [...].  Morrerao 
ressequidas  pela  desidrataqao,  sufocadas  pela  pneumonia,  infectadas  pelo 
tetano  ou  pelo  sarampo  ou  asfixiadas  pela  coqueluche.  Essas  cinco  doen^as 
muito  comuns,  todas  relativamente  faceis  de  prevenir  ou  tratar  [...]  (Freire, 
1994,  p.  95). 


Em  outra  passagem,  agora  da  Pedagogia  da  autonomia ,  tambem  reflete  a  barbarie 
das  pollticas  hoje  em  vigor  no  mundo,  que  sao  manddas  pelos  palses  llderes  da 
global  iza^ao  neoliberal,  revela  o  seguinte: 

Em  rn'vel  internacional  come^a  a  aparecer  uma  tendencia  em  aceitar  os 
reflexos  cruciais  da  ‘nova  ordem  mundial’,  como  naturais  e  inevitaveis.  Num 
encontro  internacional  de  ONGs,  um  dos  expositores  afirmou  estar  ouvindo 
com  certa  frequencia  de  palses  do  Primeiro  Mundo  a  ideia  de  que  crian^as 
do  Terceiro  Mundo  acometidas  por  doen^as  como  diarreia  aguda,  nao 
deveriam  ser  salvas,  pois  tal  recurso  so  prolongaria  uma  vida  ja  destinada  a 
miseria  e  ao  sofrimento”  (Freire,  1997,  p.  17). 


Na  mesma  direqao,  de  denuncia  contra  a  malvadez  do  sistema  capitalista  em 
sua  atual  versao  neoliberal,  cada  vez  mais  violento  nas  formas  de  impor  a  dominaqao 
para  atingir  seus  objetivos  de  maior  lucre  posslvel,  em  menor  tempo  dispendido, 
Boff  conclui: 


Ha  um  descuido  e  um  descaso  pela  vida  inocente  de  crian^as  usadas  como 
combustlvel  na  produpio  para  o  mercado  mundial.  Os  dados  da  Organiza^ao 
Mundial  de  Infancia  de  1998  sao  aterradores:  250  milhoes  de  crian^as 
trabalham.  Na  America  latina  3  em  cada  5  crian9as  trabalham.  Na  Africa, 
uma  em  cada  3.  E  na  Asia  uma  em  cada  duas.  Sao  pequenos  escravos  a 
quem  se  nega  a  infancia,  a  inocencia  e  o  sonho.  Nao  causa  admira^ao  se 
sao  assassinadas  por  esquadroes  de  extermlnio  nas  grandes  metropoles 
da  America  Latina  e  da  Asia.  Ha  um  descuido  e  um  descaso  manifesto 
pelo  destino  dos  pobres  e  marginalizados  da  humanidade,  flagelados  pela 
fome  cronica,  mal  sobrevivendo  da  tribula^ao  de  mil  doen^as,  outrora 
erradicadas  e  atualmente  retornando  com  redobra  virulencia.[...]  Ha  um 
descuido  e  um  abandono  dos  sonhos  de  generosidade,  agravados  pela 
hegemonia  do  neoliberalismo  com  o  individualismo  e  a  exalta^ao  da 
propriedade  privada  que  comporta.  Menospreza-se  a  tradifao  de 
sobdariedade.  Faz-se  pouco  dos  ideais  de  liberdade  e  de  dignidade  para 
todos  os  seres  humanos.  Essa  situaipio  se  aprofundou  com  a  queda  do 
socialismo,  que  amea9a  a  consciencia  da  coopera^ao  e  do  internacionalismo 
(Boff,  1999,  p.  4). 
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Essa  e  a  ideologia  do  pragmatismo  politico  que,  a  pardr  de  seus  pianos  estrategicos 
elaborados  para  obter  maior  lucre  possivel  nos  negocios  interplanetarios,  condena 
grande  parte  da  populaqao  mundial  ao  “destino  tragico”  de  morrer  de  fome,  ou 
por  doenqas  de  simples  cura,  tal  como  uma  diarreia.  Para  essa  visao  de  mundo,  ou 
de  politica,  o  ser  humano  nao  tem  valor,  e  um  simples  objeto  de  manobra  que 
pode  ser  usado  como  qualquer  animal,  maquina  ou  instrumento  de  produgao  e 
acumulagao  de  riquezas.  Quando  nao  serve  mais  para  os  “pianos  estrategicos”  do 
acumulo  do  lucre,  e  descartado  e  fica  a  merce  de  sua  propria  sorte  (Frigotto, 
1997). 

E  a  partir  desses  pianos  politicos  estruturados  na  otica  da  globalizagao  neoliberal 
que  ficam  totalmente  excluidos  aproximadamente  dois  tergos  da  populaqao  mundial. 
O  fenomeno  do  desemprego  estrutural  e  o  exemplo  classico  dessa  exclusao,  mas  ha 
outros  metodos  e  formas  sutis  de  exclusao,  que  descartam  regioes  inteiras  dos  pianos 
politico-economicos. 

Ha  uma  exclusao  total  da  Africa  que,  enquanto  continente  periferico  e 
historicamente  espoliado  pelos  europeus,  nao  entra  nos  pianos  da  organ izagao  de 
um  mercado  global.  Outras  regioes,  como  a  America  Latina,  sao  tratadas  como 
economias  de  “paises  emergentes”  que,  para  competirem  no  mercado  global,  devem 
reestruturar-se  a  luz  da  logica  de  competigao  internacional.  Por  essa  razao,  os  paises 
emergentes  precisam  seguir  o  receituario  do  Primeiro  Mundo,  mesmo  que  isto 
represente  a  exclusao  social  de  grande  parte  de  seu  povo. 

Nessa  diregao  que  vem  atuando  a  politica  neoliberal  nao  ha  lugar  para  a  Etica 
universal  do  ser  humano.  Se  ha  algum  tipo  de  etica  nesse  sistema  politico- 
economico  e  uma  etica  menor,  como  bem  nos  coloca  Freire,  que  visa  apenas  ao 
lucro.  Diante  dessa  realidade  historica,  precisamos  denunciar  o  vazio  etico  e  a 
malvadez  contra  o  ser  humano  intrinsecos  aos  modelos  politico-neoliberais 
(Freire,  1997).  Essa  denuncia  deve  ser  o  ponto  de  partida  para  o  nosso 
compromisso  etico-politico  de  reinven^ao  do  mundo  atraves  da  politica,  da 
cultura,  do  conhecimento,  da  economia  e  da  propria  vida  cotidiana  (Freire, 
1994). 

Um  primeiro  aspecto  da  critica  de  Freire  a  globalizagao  neoliberal  e  o  fatalismo 
embutido  nela  e  sua  forga  ideologica  que  visa  a  impor-se  como  a  salvagao  do  mundo 
redo: 


A  capacidade  de  nos  amaciar  que  tem  a  ideologia  nos  faz  as  vezes  mansamente 
aceitar  que  a  globalizagao  da  economia  e  uma  invengao  dela  mesma  ou  de 
um  destino  que  nao  poderia  se  evitar,  uma  quase  entidade  metafisica  e  nao 
um  momento  do  desenvolvimento  economico  submetido,  como  toda 
produgao  economica  capitalista,  a  uma  certa  orientagao  politica  ditada  pelos 
interesses  dos  que  detem  o  poder  (Freire,  1997,  p.  142-143). 
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Ha  uma  profunda  distor$ao,  mas  que  e  ideologicamente  planejada,  na  forma 
de  conceber  a  Historia  como  determinismo  e  nao  como  possibilidade.  Diante  dessa 
visao  de  mundo  fatalista,  nao  ha  outro  caminho  para  Brasil,  Mexico,  Argentina, 
Chile  e  outros  pafses  perifericos  a  nao  ser  adotar  o  caminho  “imposto”  pelos  pafses 
do  Primeiro  Mundo.  Mesmo  que  as  realidades  sejam  profundamente  diversas,  e 
que  cada  economia  se  encontra  em  um  estagio  proprio  de  desenvolvimento,  a 
globaliza^ao  professa  a  necessaria  abertura  de  todos  os  pafses  a  livre  concorrencia 
mundial.  Por  tras  desses  pianos,  os  mecanismos  do  sistema  financeiro,  articulados 
com  os  interesses  estrategicos  das  economias  centrais,  passa  a  impor  o  ritmo  desse 
processo  perverso  de  concorrencia  desleal  e  ditam  as  regras  para  o  capital  especulativo 
fazer  suas  apostas,  deixando  a  maioria  dos  pafses  perifericos  cada  vez  mais  frageis  e, 
por  isso  mesmo,  mais  exclufdos  e  sufocados  pela  “logica  do  capital”. 


A  “andarilhagem”  gulosa  dos  trilhoes  de  dolares  que,  no  mercado  financeiro, 
“voam”  de  um  lugar  para  o  outro  com  a  rapidez  dos  faxes,  a  procura  insaciavel 
de  mais  lucro  nao  e  tratada  como  fatalidade.  Nao  sao  as  classes  populares  os 
objetos  imediatos  de  sua  malvadez.  Fala-se,  por  isso  mesmo,  da  necessidade 
de  disciplinar  a  “andarilhagem”  dos  dolares  (Freire,  1997,  p.  63). 


O  fatalismo  ideologico,  embutido  na  ideologia  neoliberal,  demonstra,  mais 
uma  vez,  a  sua  perversidade  no  abandono,  na  exclusao  e  desvalorizagao  dos  seres 
humanos  em  rela^ao  ao  mercado.  O  que  for  importante  para  a  administra^ao  dos 
negocios  e  a  obten^ao  de  maior  lucro  possfvel  nao  e  concebido  como  fatalidade; 
mas,  o  que  tern  rela^ao  com  a  maioria  da  sociedade,  e  se  refere  as  consequencias 
negativas  da  intervengao  polftica  da  global  iza^ao,  e  tido  como  algo  determinado, 
necessario  e  impossfvel  de  alteragao  na  Historia.  Nesse  sentido,  o  desemprego  e 
visto  como  uma  fatalidade  d cfim  de  seculo-,  a  pobreza  e  miseria  humana  como  um 
destino  da  Historia-,  as  doen^as  e  epidemias  decorrentes  da  miseria  sao  vistas  como 
uma  selegao  natural,  e  assim  por  diante.  No  entanto,  numa  perspectiva  etica  que 
defende  radicalmente  o  ser  humano  e  a  vida  em  sua  interdependencia  ecologica, 


o  desemprego  no  mundo  nao  e,  como  disse  e  tenho  repetido,  uma  fatalidade. 
E  antes  o  resultado  de  uma  globaliza^ao  da  economia  e  de  avan<;os 
tecnologicos  a  que  vem  faltando  o  dev er  ser  de  uma  etica  realmente  a  servi^o 
do  ser  humano  e  nao  do  lucro  e  da  gulodice  irrefreada  das  minorias  que 
comandam  o  mundo  (Freire,  1997,  p.  147). 


Mas  o  que  esta  por  tras  desse  discurso,  e  aqui  vem  o  segundo  aspecto  da  crftica 
de  Freire,  e  uma  logica  perversa  que  interpreta  e  planeja  o  mundo,  a  partir  dos 
princfpios  de  mercado.  A  supervaloriza^ao  do  lucro  e  da  riqueza  em  detrimento 
dos  seres  humanos,  em  sua  dignidade  e  valor  que  Ihes  sao  intrfnsecos,  demonstra 
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um  profundo  vazio  etico  e/ou  a  defesa  de  uma  etica  menor  invertendo  a  propria 
vocaqao  da  natureza  humana.  Eis  a  malvadez  inerente  a  logica  do  sistema  capitalista 
em  toda  sua  reprodugao  na  Historia  humana. 

O  discurso  da  globalizagao  que  fala  da  etica  esconde,  porem,  que  a  sua  e  a 
etica  de  mercado  e 


nao  a  etica  universal  do  ser  humano,  pela  qual  devemos  lutar  bravamente,  se 
optamos  na  verdade  por  um  mundo  de  gente.  O  discurso  da  globalizagao 
astutamente  oculta  ou  nela  busca  penumbrar  a  reedigao  intensificada  ao 
maximo,  mesmo  que  modificada,  da  medonha  malvadez  com  que  o 
capitalismo  aparece  na  Historia.  O  discurso  ideologico  da  globalizagao 
procura  disfargar  que  ela  vem  robustecendo  a  riqueza  de  uns  poucos  e 
verticalizando  a  pobreza  e  miseria  de  milhoes.  O  sistema  capitalista  alcanna 
no  neoliberalismo  globalizante  o  maximo  de  eficacia  de  sua  malvadez 
intri'nseca  (Freire,  1997,  p.  144). 


A  superaqao  polltica  dessas  condigoes  historicas  do  mundo  atual  somente 
podera  ocorrer  a  partir  da  defesa  radical  da  etica  do  ser  humano.  O  processo  de 
libertagao  polltica,  economica,  cultural  e  social  requer  a  fundamentagao  etica  como 
horizonte  para  avaliar  a  realidade  complexa  que  constitui  a  vida  em  sociedade  e  as 
relates  de  interdependencia  entre  a  natureza  e  a  especie  humana. 


3  Algumas  consideracoes  para  finalizar 

A  proposta  freireana,  portanto,  converge  para  a  Etica  da  libertagao  elaborada 
por  Dussel  (1993;  1994),  como  um  caminho  sociocultural  de  reinvengao  da  vida 
em  sociedade,  a  partir  dos  oprimidos,  ou  das  vitimas  do  sistema  dominante. 

E  necessario  recriar  a  cultura  superando  as  logicas  que  constituem  um  mundo 
da  opressao  e,  na  maior  parte  das  circunstancias  historicas,  sao  reproduzidas  por 
nos  mesmos.  Mas,  essa  exigencia  implica  fundamentar  o  ponto  de  partida  etico 
nao  em  teorias  transcendental  (a  exemplo  da  etica  da  modernidade),  mas  a  partir 
da  realidade  de  opressao,  ou  de  toda  forma  de  exclusao  que  a  maior  parte  da 
populagao  mundial  sofre  em  seu  cotidiano  diario. 

Portanto,  a  denuncia  da  perversidade  materializada  concretamente  nas  diversas 
formas  de  exclusao  dos  seres  humanos  requer  a  radicalidade  do  compromisso  etico- 
libertador  para  resgatar  a  humanidade  que  esta  sendo  atrofiada  em  milhoes  de 
pessoas.  E  essa  e  uma  exigencia  radicalmente  pratica,  que  precisa  se  traduzir  em 
transforma^oes  concretas  no  cotidiano  da  vida  em  sociedade. 

O  desafio  das  propostas  freireanas,  consideradas  no  conjunto  das  reflexoes 
que  buscamos  desenvolver  ao  longo  deste  texto,  demonstram  a  fecundidade  de  seu 
pensamento  originariamente  inovador  e  libertario.  Na  raiz  de  suas  propostas, 
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encontra-se  uma  nova  racionalidade  -  a  razao  dialdgica  —  enquanto  base  fundante 
de  um  projeto  de  sociedade  livre  e  democratica  e  de  uma  civilizagao  humanizadora 
do  mundo  e  gendficadora  das  estruturas  sociais. 

A  pedagogia  freireana,  inspirada  em  uma  etica  da  libertagao,  nao  e  mero  projeto, 
mas  ja  esta  sendo  construfda  por  inumeras  experiences  sociais  emancipatorias.  E  a 
pedagogia  libertadora  como  uma  obra  coletiva  e  partilhada,  porque  aberta  ao  novo 
e  as  diferentes  culturas  em  suas  formas  criativas  de  organizar  a  vida. 

Nessa  perspectiva,  e  fundamental  cultivarmos  a  comunicagao  que  brota  da 
horizontalidade  das  relagoes  humanas  no  cotidiano  das  sociedades.  Ha  um  potencial 
sociocultural  inesgotavel  a  ser  cultivado  pela  humanidade  atraves  do  didlogo  aberto, 
critico,  problematizador,  que  impulsiona  novas  praticas  coletivas.  Como  nos  diz  o 
ilustre  geografo  brasileiro  Milton  Santos  (1998),  e  a  partir  de  relates  horizontais 
que  podemos  reorganizar  o  nosso  mundo  e  construir  uma  sociedade  mais  justa  e 
igualitaria.  Nesse  sentido,  uma  etica  da  solidariedade  e  o  caminho  para  nosso  futuro 
no  Planeta,  pois  precisamos  resistir  a  logica  da  globalizagao  economica  (do  sistema 
neoliberal  em  curso  no  Planeta),  que  esta  sendo  hoje  imposta  verticalmente  pelas 
grandes  potencias  mundiais,  e  construirmos  outra  globalizagao,  mediante  praticas 
culturais  que  emergem  do  cotidiano  da  vida  humana  ressignificada  por  teias  de 
relagoes  solidarias,  mais  justas  porque  simetricas. 

Concretamente,  esse  processo  de  construgao  de  alternativas  ja  esta  sendo 
efetivado  em  nossa  historia  por  meio  de  diferentes  formas  de  organizagao  das  classes 
populares,  da  sociedade  civil  e  dos  movimentos  sociais,  que,  no  conjunto,  produzem 
outras  economias  e  modos  de  vida  autenticamente  latino-americanos,  a  partir  das 
culturas  populares,  das  lutas  de  povos  e  culturas  distintas,  diante  da  logica  das 
culturas  dominantes. 
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CAPITULO  47 


FILOSOFOS  POETAS  E 
POETAS  FILOSOFOS 


Balduino  Antonio  Andreola 


Voces  ja  tiveram  algum  susto  filosofico?  Eu  ja  tive  um,  pessoalmente,  e  conheqo 
outro,  provocado  pelo  eminente  filosofo  Gerd  Bornheim.  Logo  em  seguida  irei 
contar  os  dois  sustos,  porque  tudo  tem  a  ver,  naqueles  sustos,  com  o  tema  que 
escolhi,  para  colocar  no  papel  um  texto  em  homenagem  ao  colega  e  amigo  Luiz 
Carlos  Bombassaro.  Mas,  antes  da  “bibliografia”,  acho  oportuno  um  espaqo  para  a 
“biografia”.  Ou  seja,  para  relatar,  brevemente,  algo,  nas  encruzilhadas  da  vida,  que 
me  levou  a  encontrar-me  com  Bombassaro,  e  estabelecer  um  relacionamento  de 
dialogo,  amizade  e  intercambios  academicos  preciosos  para  mim. 

As  vezes,  o  Bombassaro  diz  que  deve  a  mim  o  estar  na  UFRGS.  Eu  ja  respondi 
que  foi  merito  da  competencia  dele,  de  enfrentar  um  concurso  exigente,  que  o 
levou  a  conquistar  este  espaqo,  que  ele  honra  soberanamente,  com  uma  trajetoria 
academica  mais  do  que  brilhante.  O  que  eu  fiz  foi  uma  coisa  muito  simples.  Quando 
morando  em  Caxias,  lecionava  na  Universidade  de  Caxias  e  na  Federal  de  Curitiba, 
onde  fizera  concurso,  eu  disse  que  o  avisaria  quando  abrisse  concurso  na  UFRGS, 
e  assim  foi.  Tres  anos  atras  aceitou  orientar  minha  tese  de  pos-doutorado,  loucura 
de  um  octogenario.  Quando  falei  a  ele  da  primeira  vez,  achou  que  era  piada.  Mas, 
depois  entendeu  que  era  pra  valer. 

O  Bombassaro  e  natural  de  Monte  Belo,  cidade  originaria  da  familia  da  minha 
esposa,  Tania  Maria  Panizzi  Andreola  o  que  proporciona  outros  motivos  de 
relacionamentos,  amizades  comuns,  e  interesses  pelas  tradiqoes  e  cultura  de  nossos 
antepassados,  como  pertencentes  a  quarta  geragao  da  imigragao  italiana.  Outras 
afinidades  relacionam-se  tambem  com  certos  aspetos  de  nossa  formagao  intelectual, 
como  egressos  de  diferentes  seminarios.  E  volto  aos  “sustos  filosoficos”,  anunciados 
no  irn'cio. 

O  meu  susto  foi  em  1987,  quando  o  Instituto  de  Filosofia  da  UFRGS  promoveu 
um  painel,  em  alto  nfvel,  festejando  o  langamento  do  primeiro  volume  das  obras 
de  Ernani  Maria  Fiori.  Os  palestrantes  convidados  para  aquele  painel  eram  quatro 
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intelectuais  ilustres:  Leonidas  Xausa,  Paulo  Freire,  Fernando  Trindade  e  Ernildo 
Stein.  O  primeiro  a  falar  foi  o  filosofo  da  UFRGS,  Professor  Ernildo  Stein.  Ele 
iniciou  dizendo  que  sua  fala  seria  sobre  “a  metafora  do  espirito  nas  obras  de  Ernani 
Fiori”.  Este  foi  meu  primeiro  grande  susto  filosofico.  Dados  meus  estudos  filosoficos 
na  linha  da  filosofia  aristotelico-tomista,  sempre  achei  que  os  filosofos  se  expressavam 
exclusivamente  atraves  de  conceitos,  marcados  pela  clareza  e  precisao  do  que 
significam  e,  por  isso  mesmo,  numa  linguagem  rigorosa,  adequada  a  expressar 
aqueles  conceitos,  o  que  nao  contemplaria  o  recurso  a  metaforas,  como  o  Stein 
estaria  falando. 

Ampliando  meu  campo  de  autocensura  filosofica  e  linguistica,  sempre  achei 
que  filosofia  nao  teria  nada  a  ver  com  poesia,  e  vice-versa.  Como  consequencia  ou 
sequela  viciada  deste  meu  dualismo  epistemologico-semantico,  sempre  achei  que 
os  filosofos  nao  poderiam  ser  poetas,  e  os  poetas  nao  poderiam  nunca  ser 
considerados  filosofos.  Mas  ai  fiquei  sabendo  de  outro  grande  susto  filosofico,  do 
qual  foi  vftima  coletiva  um  grupo  de  jornalistas  e  um  professor  de  letras  da  UFRGS. 
Aquele  susto  que  passo  a  relatar  agora. 

A  equipe  de  redagao  do  Jornal  da  Universidade,  da  Universidade  Federal  do 
Rio  Grande  do  Sul,  junto  com  o  professor  do  Instituto  de  Letras,  Luiz  Augusto 
Fischer,  estava  entrevistando  o  filosofo  Gerd  Bornheim,  que,  como  docente  daquela 
Universidade,  fora  cassado  no  inicio  da  ditadura  militar.  Yoltando  do  exilio,  havia 
se  radicado  no  Rio  de  Janeiro,  como  docente  na  Universidade  Federal  daquela 
cidade.  Em  1997,  foi  convidado  pelo  entao  reitor  da  UFRGS,  Helgio  Trindade, 
para  a  Aula  Inaugural  de  nossa  Universidade.  A  entrevista  aconteceu,  pois,  naquela 
oportunidade.  Uma  das  perguntas  formuladas  entao  foi  de  quern  o  Prof.  Bornheim 
considerava  naquela  epoca  o  maior  pensador  brasileiro.  Antes  de  formular  a  resposta, 
advertiu,  provocativamente,  os  interlocutores:  “Agora  eu  vou  escandalizar  um  pouco 
voces”.  E  sem  mais  premissas  respondeu: 

E,  por  exemplo,  Carlos  Drummond  de  Andrade.  No  livro  A  crise  da  razao, 
que  foi  o  ultimo  da  serie  da  Funarte  que  saiu,  eu  acabo  com  uma  citagao  de  pagina 
inteira  de  um  verso  de  Drummond.  E  digo  exatamente  isso:  ele  e  o  nosso  pensador. 
O  pensador  esta  na  poesia  de  Carlos  Drummond  de  Andrade  (Bornheim,  1997, 

P-  5). 

Prosseguindo  em  sua  argumentagao,  Bornheim  citou  Caetano  Veloso, 
afirmando  que  via  nele,  como  em  Drummond,  “o  conteudo  metafisico,  essa 
inquietagao  mais  radical,  que  e  uma  caracteristica  da  poesia  do  seculo  XX”. 
Acrescentou  depois  o  nome  dos  poetas  Elliot,  Rilke,  Fernando  Pessoa,  Paul  Valery, 
e  declarou:  “Eu  vejo  por  ai  uma  atividade  filosofica  simulada,  travestida  em  filosofia, 
mas  que  e  filosofia”. 

Impressionado  com  a  argumentagao  de  Bornheim,  lembrei-me  que,  ha  bastante 
tempo,  nas  minhas  aulas  de  Filosofia  da  Educagao,  descobri  um  texto  que  me 
interessou  pela  novidade  da  formulagao.  O  texto  constava  no  primeiro  volume  da 
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obra  em  dois  volumes,  intitulada  Filosofia  da  educagao,  da  autoria  de  Moacyr  Laterza 
e Terezinha  Azeredo  Rios  (Sao  Paulo,  1971).  No  subcapftulo  indtulado  “Educaqao 
e  cultura”,  os  autores  selecionaram,  no  poema  de  Carlos  Drummond  de  Andrade, 
intitulado  “Especulagoes  em  torno  dapalavra  homem”,  alguns  versos  que  o  proprio 
Drummond  formulou  em  modo  de  perguntas,  desafiando  os  leitores  a  discutirem 
a  concepQo  de  homem.  Os  versos  escolhidos  foram  estes: 

Mas  que  coisa  e  o  homem?  /  que  ha  sob  o  nome?/  Como  vai  o  homem  / 
junto  de  outro  homem...?  Quanto  vale  o  homem?  /  ...Vale  menos,  velho?  / 
Como  se  faz  um  homem?  /  Para  que  serve  o  homem?  Que  oculta  na  fronte?  / 
E  por  que  nao  conta  /  seu  todo  segredo...?  (Andrade,  1967,  p.  77-74). 


Os  autores  encerram  o  capftulo,  declarando: 

Herdeiros  da  paideia,  orgulhosos  disto,  temos  que  nos  fazer  humildes, 
reconhecendo  que  as  questoes  permanecem  para  nos.  E  que  e  nosso  dever  esclarece- 
las,  na  medida  de  nossas  possibilidades,  para  nos  e  para  o  nosso  futuro.  O  nosso 
instrumento  sera  o  mesmo:  o  gesto  educativo.  Que  e  marca  do  homem.  E  que 
pode  ser  de  tal  modo  eficaz,  que  provoque  uma  pergunta  ainda:  Que  milagre  e  o 
homem  (Laterza;  Rios,  1971,  p.  85-88)? 

Depois  de  concluida  a  citagao,  tive  acesso  a  outra  fonte,  que  me  parece  trazer 
o  poema  todo.  Trata-se  de  uma  obra  monumental  do  poeta  gaucho  Luiz  Coronel, 
presenteada  a  meu  filho  Michel  Panizzi  Andreola.  Trata-se  do  “Dicionario” 
intitulado:  Carlos  Drummond  de  Andrade  -  A  dimensao  lirica  do  cotidiano.  Sendo 
um  Dicionario,  o  poema  e  citado  (p.  140),  sob  o  verbete:  Homem  —  Mas  que  coisa 
e  o  homem,  /  que  hd  sob  o  nome:  /  uma  geografia?  /  um  ser  metafisico?  /  uma  fdbula  / 
sem  signo  de  desmonte?  /  como  pode  o  homem  / sentir-se  a  si  mesmo,  /  quando  o  mundo 
some? /  [...]  Para  que  serve  o  homem? / para  estrumar  flores,  / para  tecer  contos? / para 
servir  o  homem?  / para  criar  Deus?  /  Sabe  Deus  do  homem?  / E  sabe  o  demonio?  /  Como 
quer  o  homem?  I  Ser  destino,  fonte?  /  que  milagre  e  o  homem?  I  Que  sonho,  que  sombra? 
/  Mas  existe  o  homem? 

Alguns  anos  atras,  impressionado  tambem  com  um  breve,  mas  profundo  e 
desafiador  artigo  de  Carlos  Drummond  de  Andrade  sobre  “A  educaqao  do  ser 
poetico”  (Andrade,  1976),  motivei-me  a  escrever  um  artigo,  enviado  a  Revista 
Brasileira  de  Estudos  Pedagogicos,  na  qual  Drummond  publicara,  em  1976,  o  seu 
artigo.  Meu  artigo  intitulado:  “Drummond:  filosofo,  poeta  ou  pedagogo?”  —  o 
inclui,  como  um  dos  capitulos,  em  minha  Tese  de  Pos-Doutorado  (Andreola, 
2018). 

Lembro  que  Gerd  Bornheim,  depois  de  salientar  o  pensamento  filosofico 
presente,  numa  linguagem  poetica,  na  obra  de  Carlos  Drummond  de  Andrade, 
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citou  outros  poetas  e  tambem  cantores,  que  os  considerava  “poetas-Filosofos”,  entre 
eles  Paul  Valery,  dos  estrangeiros,  eThiago  de  Melo,  entre  os  brasileiros.  Nos  limites 
deste  escrito,  dedicarei  algumas  reflexoes  sobre  esses  dois.  Quanto  a  Paul  Valery,  ha 
alguns  anos  havia  comprado  um  livro  deste  autor,  que  eu  conhecia  como  poeta, 
embora  nao  tivesse  lido  nada  dele.  Curioso  para  conhecer  alguns  de  seus  poemas, 
fui  folheando  o  livro  comprado.  Mas  desisti  logo  e  guardei,  pois  vi  que  o  conteudo 
era  so  de  prosa.  Ha  algumas  semanas  o  retomei,  para  saber  ao  menos  de  que  tratava 
o  autor,  e  me  dei  conta  de  que  eu  tinha  em  maos  um  livro  interessantissimo,  alem 
disso  numa  edigao  bilingue,  frances  e  portugues,  traduzido  em  varios  idiomas.  O 
conteudo,  um  dialogo  entre  Socrates  e  Fedro.  Minha  curiosidade  aumentou.  Afinal, 
como  explicar,  se  o  longo  dialogo  entre  Socrates  e  Fedro  e  um  dos  livros  de  Platao? 
Ai  me  dei  conta  de  que  o  livro  de  Valery  e  um  dialogo  entre  Socrates  e  Fedro  depois 
da  morte. 

Joaquim  Guedes,  que  prefaciou  a  tradugao,  escreveu:  “As  sombras  de  Fedro  e 
Socrates  se  encontram  no  inferno.”  Acho  muito  sinistra  esta  interpretagao.  De 
qualquer  modo,  o  livro  e  um  dialogo  interessantissimo  entre  Socrates  e  Fedro, 
expressando  uma  nova  visao  deles  sobre  a  realidade,  a  partir  da  misteriosa  existencia 
do  alem.  No  Posfacio,  Joao  Alexandre  Barbosa,  depois  de  relatar  que  Valery  apreciava 
belas  edigoes  de  obras  de  outros  autores  e  das  suas,  observa:  “Nao  e  de  surpreender 
para  quern,  como  Valery,  a  experiencia  com  poesia  esteve  sempre  acompanhada 
pelo  exercicio  da  pintura,  sobretudo  a  aquarela,  de  que  nos  deixou  exemplos 
interessantes  [...]”  O  livro,  poeticamente  escrito,  relata  com  rara  imaginagao  os 
dialogos  “postumos”  entre  Socrates  e  Fedro,  e  esta  all  rmagao  de  Barbosa  confirmam 
a  genial  concepgao  de  Bruno,  citada  por  Bombassaro,  que  estabelece  uma  fraterna 
simbiose  epistemologico-artistica  entre  os  filosofos,  os  poetas  e  os  pintores.  Sem 
ser  em  nada  uma  parodia  da  obra  original  de  Platao,  mas  um  dialogo  “postumo” 
entre  Socrates  e  Platao,  o  livro  de  Valery  se  constitui  numa  obra  filosofica  em  prosa 
altamente  poetica.  Socrates  e  Fedro,  nesse  seu  dialogo  “post  mortem”,  gostariam, 
quiga,  de  discutir  conosco  as  utopias  e  os  sonhos  que  a  cicuta  Ihes  impediu  de 
realizar,  sem  imaginarem  que  novas  especies  mais  mortiferas  de  cicuta  ameagam 
matar  hoje  os  sonhos  que  a  humanidade,  e  o  Brasil,  em  particular,  continuam 
vislumbrando,  no  horizonte  da  esperanga. 

Acrescentarei  uma  curiosidade  minha,  relativa  aos  poemas  que  precedem  a 
obra  de  Giordano  Bruno  intitulada  A  causa,  o  principio  e  o  uno.  (Bruno,  2014). 
Nao  encontrei  nenhum  comentario  especifico  nas  leituras  que  fiz,  relativo  aqueles 
poemas,  que  estao  ali,  apos  a  “Epistola preambular  (p.  5-21),  dois  em  latim,  redigidos 
na  metrica  latina  classica,  intitulados,  em  italiano,  “Al  principio  delfuniverso”  e 
“Al  propriospirito”;  e  tres  sonetos  em  italiano:  “Al  tempo”,  “De  1’amore”,  e  sobre  o 
tema  “Causa,  principio  et  uno  sempiterno”.  Todos  com  tradugao  de  Bombassaro. 

Se  registrei  minha  curiosidade  quanto  a  ausencia  de  comentarios,  vendo  aqueles 
cinco  poemas,  escritos  numa  linguagem  primorosamente  poetica,  colocados  ali, 
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quase  como  introdu^ao  ao  tratado  sobre  “A  causa,  o  princi'pio  e  o  uno”,  reflito  que 
o  eminente  filosofo  renascentista  nao  apenas  valorizava  a  linguagem  poetica,  em 
suas  obras  filosoficas,  mas  amava  tambem  escrever  em  versos,  confirmando  a 
afirmaqao  de  Bornheim,  referindo-se  a  Drummond  de  Andrade,  que  e  possivel 
filosofia  profunda  em  obras  poeticas,  ou  entao  redigidas  parcialmente,  como  no 
caso,  em  versos. 

De  Thiago  de  Mello,  poeta  amazonense,  eu  saliento  aqui  dois  poemas  seus, 
poeticamente  superlativos  na  sua  boniteza,  como  diria  seu  grande  amigo  Paulo 
Freire.  O  primeiro,  de  um  alcance  politico  que  ultrapassa  todas  as  fronteiras 
geograficas  e  temporais,  figurando  na  segunda  obra  de  Freire  “Educaqao  como 
pratica  da  liberdade”,  apos  o  Prefacio  de  Francisco  C.  Weffort,  quase  como  epigrafe, 
e  o  poema  “Canqoes  para  os  fonemas  da  alegria”.  Este  poema  resume,  numa  pagina 
divinamente  poetica,  todo  o  sentido  filosofico-pedagogico,  e,  por  isso  mesmo, 
politico,  do  Metodo  de  Alfabetizaqao  de  Paulo  Freire,  que,  apos  o  historico  preludio 
de  Angicos,  teve  sua  difusao  no  mundo  inteiro,  reprimido  depois  pela  ditadura 
militar  e  pelo  atual  governo. 

Ao  falar  do  segundo  poema  fdosofico-politico  de  Thiago  de  Mello,  “Os 
estatutos  do  homem”,  o  fa^o  associando  seu  nome  e  seu  poema  ao  nome  e  aos 
poemas  de  seu  grande  e  fraternal  amigo,  durante  varios  anos  no  Chile,  e  para 
sempre,  no  mundo,  Pablo  Neruda.  Tenho  comigo  o  poema  “Os  estatutos  do 
homem”,  numa  edi$ao  bilingue,  traduzido  para  o  espanhol  por  Pablo  Neruda. 
Trata-se  de  uma  ediqao  extremamente  artistica,  ilustrada  pela  artista  grega  Dafne 
Amecke  Tzitzivakos.  Como  consta  na  orelha  do  livro,  o  poema  tinha  sido  traduzido, 
no  ano  da  edi^ao  2001,  em  30  idiomas. 

Como  edigao  “gemea”  na  colegao  O  melhor  dos  melhores,  Coleccion  Lomejor 
de  losmejores,  com  o  mesmo  alto  primor  artistico,  ilustrada  pela  mesma  artista 
grega,  do  fraterno  parceiro  e  tradutor  Pablo  Neruda,  tenho  comigo  o  “Presente  de 
um  poeta”,  tambem  bilingue,  traduzido  para  o  Portugues  por  Thiago  de  Mello. 
Tratando-se  de  um  poeta  mundialmente  famoso,  Premio  Nobel  em  1971.  Destacarei 
dele  dois  fragmentos.  Um  fragmento  lindamente  poetico  e  profundamente 
fdosofico-politico  do  seu  Discurso  del  Premio  traduzido  por  Thiago  de  Mello: 


Um  pobre  e  esplendido  poeta,  o  maia  atroz  dos  desesperados,  escreveu  esta 
profecia:  Ao  amanhecer,  armados  de  uma  ardente  paciencia,  entraremos  nas 
esplendidas  cidades.  Eu  creio  nesta  profecia  de  Rimbaud...  Sempre  tive 
confianga  no  homem.  Nao  perdi  jamais  a  esperanga.  Por  isso  talvez  cheguei 
ate  aqui  com  aminha  poesia,  e  tambem  com  a  minha  bandeira.  Em  conclusao, 
devo  dizer  aos  homens  de  boa  vontade,  aos  trabalhadores,  aos  poetas,  que  todo 
o  porvir  foi  expresso  nesta  frase  de  Rimbaud:  so  com  uma  ardente  paciencia 
conquistaremos  a  esplendida  cidade  que  dara  luz,  justiija  e  dignidade  a  todos  os 
homens.  Assim  a  poesia  nao  tera  cantado  em  vao  (Neruda,  2001,  p.  95). 
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Acrescentarei  dele  um  breve  poema,  que  parece  epitafio: 


Com  a  verdade  fui  solidario:  /  de  instaurar  a  luz  na  terra./  Quis  ser  tao 
comum  como  o  pao:  / a  luta  nao  me  encontrou  ausente.  /  Porem  aqui  estou 
com  o  que  amei,  /  com  a  alegria  que  perdi:  /junto  a  esta  pedra  nao  repouso. 
/  Trabalha  o  mar  em  meu  silencio  (Neruda,  2001,  p.  95). 


Passados  os  sustos  filosoficos  provocados  por  dois  filosofos,  Ernildo  Stein  e 
Gerd  Bornheim,  que  se  revelaram  muito  positivos,  quanto  as  relaqoes  entre  Filosofia 
e  Poesia,  cabe  agora  ampliar  a  discussao,  perguntando:  “O  que  dizem  outros 
filosofos,  a  respeito  de  tais  relaqoes?”  Na  busca  de  outras  respostas,  tenho  aqui, 
diante  de  mim  um  pequeno  mas  precioso  livro  intitulado  Paul  Ricoeur:  o  unico  e  o 
singular  -  por  Edmond  Blattchen.  E  um  conjunto  de  entrevistas  de  Edmond 
Battchen  com  o  filosofo  Paul  Ricoeur.  A  quinta  entrevista  (p.  49-56)  traz  como 
titulo:  “O  filosofo,  o  poeta  e  o  politico”.  Na  pagina  anterior  (48),  ha  uma  imagem 
que  reproduz  uma  pintura  de  Rembrandt,  representando  Aristoteles  que  toca,  com 
a  mao  direita,  a  testa  do  busto  de  Elomero.  Blattchen  pergunta  a  Ricoeur:  “Que 
representa  esse  quadro  para  o  senhor?”  Ricoeur  responde  discorrendo  sobre  a  relaqao 
do  filosofo,  Aristoteles,  com  o  poeta,  Elomero,  e,  consequentemente,  da  filosofia 
com  a  poesia. 

Blattchen  retoma  (p.  59)  a  afirmagao  de  Ricoeur  de  uma  entrevista  anterior 
(p.  32) ,  de  que  o  seculo  XXI  comeqou  em  1 9 1 4  (inicio  da  Primeira  Guerra  Mundial) , 
e  o  seculo  XXI  tern  inicio  em  1989  (queda  do  muro  de  Berlim).  Depois  de  um 
dialogo  dos  dois  sobre  a  situaqao  da  Europa  e  do  mundo  como  sequelas  das  duas 
guerras,  sobre  o  fim  do  regime  comunista,  a  ameaqa  nuclear  e  outros  problemas  do 
seculo  XX,  a  certo  momento  Ricoeur  declara: 

Creio  que  somos  obrigados,  talvez  condenados,  a  desvincular 
completamente  esperan^a  de  uma  filosofia  da  historia,  do  sentido  da 
historia.  Entao,  ao  que  vincular?  Volto  ao  meu  quadro  de  Rembrandt: 
havera  sempre  uma  palavra  poetica,  havera  sempre  uma  reflexao  filosofica 
sobre  essa  palavra  poetica,  e  um  pensamento  politico  capaz  de  reuni-las. 
Em  outras  palavras,  minha  esperan^a  esta  na  linguagem,  a  esperan^a  de 
que  havera  sempre  poetas,  de  que  havera  sempre  pessoas  para  querer 
politicamente  que  essa  palavra,  que  essa  filosofia  da  poesia,  produza  uma 
politica  (Ricoeur,  2002,  p.  65). 

Logo  adiante,  quase  no  final  da  ultima  entrevista,  Ricoeur  fala  como  filosofo 
e  como  teologo:  “A  poesia  fala  para  todo  mundo.  Mas  ha  um  nucleo  do  poetica 
que  e  sagrado,  o  religioso,  a  palavra  original.  Isso  e  problema  das  convicqoes” 
(p.  67). 
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Estas  relates  que  Ricoeur  estabelece  nao  apenas  entre  a  filosofia  e  a  poesia, 
mas  tambem  de  ambas  com  a  polftica,  me  leva  a  perguntar  se  Cecilia  Meireles,  no 
seu  admiravel  Romanceiro  da  Inconfidencia  (Meireles,  2013)  nao  esta  sendo  tambem 
filosofa,  fazendo,  poeticamente,  filosofia  da  historia  e  da  polftica.  E  perguntaria  se 
o  mesmo  nao  estaria  acontecendo  com  Romano  de  Sant’Anna  (1999), 
particularmente  nos  seus  poemas  “A  coisa  publica  e  a  privada”  (Sant’Anna,  1999, 
p.  19-20),  “Epitafio  para  o  seculo  XX”  (p.  37-40),  e  sobretudo  “Que  pais  e  este?” 
(p.  50-64),  parecendo  pensado  e  escrito  para  o  Brasil  de  nossos  dias.  Limito-me  a 
citar  os  versos  finais: 


Povo  nao  pode  ser  sempre  o  coletivo  de  fome.  /  Povo  nao  pode  ser  um 
sequito  sem  nome.  /  Povo  nao  pode  ser  o  diminutivo  de  homem.  /  O  povo, 
alias,  deve  estar  cansado  desse  nome,  /  embora  seu  instinto  o  leve  a  agressao 
e  embora  lo  aumentativo  possa  ser  revolu^ao  (p.  63-64). 


Depois  de  trazer  a  concepqao  hermeneutico-filosofica  de  Ricoeur  das  relaqoes 
entre  filosofia  e  poesia,  nada  melhor  do  que  citar  o  pensamento  de  seu  mestre,  o 
filosofo  Gabriel  Marcel,  num  livro  em  que  Paulo  Ricoeur,  o  discipulo,  passa  a  ser 
o  entrevistador,  ao  longo  de  seis  entrevistas  que  constituem  o  livro  intitulado 
Entretiens  (Ricoeur;  Marcel,  1968). 

Como  ultima  questao  da  primeira  entrevista,  Ricoeur  pergunta  ao  entrevistado 
sobre  a  critica  dele,  Marcel,  a  “concepqao  da  sensaqao  como  mensagem  circulante, 
[...]  entre  um  emissor  e  um  receptor”,  reconhecendo  que  ele  teria  posto  as  bases 
para  o  que  Merleau-Ponty  e  serva  outros  teriam  denominado,  ulteriormente, 
fenomenologia  da  percepQo  (p.  23). 

Concordando  com  Ricoeur,  Marcel  observa,  porem,  que  esta  concepqao  ja 
havia  sido  antecipada,  de  certa  maneira,  por  Claudel,  e  acrescenta,  com 
impressionante  honestidade  intelectual,  que  ao  explicitar  quais  tern  sido  suas  fontes, 
tern  “horror  da  ingratidao  e  da  amnesia”  e  explica: 

[...]  eu  creio  perceber  que  eu  tenho  aqui  uma  divida  muito  precisa  para  com 
Claudel,  embora  Claudel  nao  nos  apareqa  como  tendo  sido  um  filosofo  no 
sentido  tecnico  da  palavra.  Mas  junto  a  um  homem  de  genio  estas  barreiras, 
estas  divisorias  caem,  e  entre  poesia  e  filosofia  se  estabelece  uma  conexao 
que  nos  constatamos  tambem  em  outros.  Consequentemente,  creio  nao 
exagerar  reconhecendoaqui  o  que  eu  devi  a  poetica  de  Claudel  (p.  23-24). 

Desafiado  pelo  susto  filosofico  provocado  pelo  filosofo  Ernildo  Stein,  ao 
discorrer  sobre  a  metafora  do  espirito  na  obra  de  Ernani,  gostaria  de  pesquisar  em 
quais  textos  ele  discorre,  metaforicamente,  sobre  o  espirito.  Tal  pesquisa  teria  a  ver 
com  o  tema  deste  meu  texto,  sendo  que  a  metafora  sera  sempre  linguagem  da 
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poesia.  Esta  investigate)  exigiria  uma  releitura  minuciosa  dos  dois  volumes  dos 
escritos  do  Fiori,  o  que  nao  e  possi'vel  neste  momento.  Mas  descobri,  no  primeiro 
volume  das  obras  do  Fiori,  intitulado  Metafisica  e  histdria,  como  fiz  nas  breves 
leituras  de  Ricoeur  e  de  Marcel,  topicos  interessantes  nos  quais  Fiori  relaciona  a 
poesia  com  a  filosofia. 

Na  sua  Aula  Inaugural  sobre  o  tema  “participagao  da  filosofia  na  sabedoria 
crista”  na  PUCRS  -  Pontificia  Universidade  do  Rio  Grande  do  Sul  (Fiori,  v.  I, 
2014,  61-94),  depois  de  afirmar  que  “o  sobrenatural  nao  nega  o  natural,  antes  o 
supoe  e  exige”,  Fiori  explica: 

O  cristao  e  aquele  que  pode  cantar,  despreocupadamente  o  canto  serafico  de 
todas  as  criaturas:  a  agua  e  o  fogo,  as  tempestades  e  as  montanhas,  os  passaros 
e  as  estelas,  o  sol  e  a  inteligencia,  em  suas  esplendidas  possibilidades  naturais, 
de  conhecimento,  em  sua  humilde  e  generosa  submissao  ao  real,  em  sua 
suprema  destinafao  contemplativa,  em  sua  inquietude  de  amor  que  busca 
repouso  no  coragao  do  Absoluto  (Fiori,  v.  1,  p.  67). 

Ninguem  de  nos,  creio,  poria  em  duvida  que  o  filosofo  de  altos  voos  metafisicos, 
sem  afastar-se  dos  mesmos,  esta  usando  uma  linguagem  lindamente  poetica, 
beirando  o  misticismo  serafico  do  “poverello”  de  Assis,  no  seu  poema  “Fodatosi”, 
adotado  pela  Papa  Francisco  como  titulo  de  sua  primeira  carta  enci'clica. 

Na  mesma  Aula  Inaugural,  ao  questionar  a  posigao  de  Brehier,  que  nega  a 
influencia  do  cristianismo  no  desenvolvimento  da  filosofia,  proclama  empolgado: 
“Como  Bergson  e  grande  perto  da  incompreensao  de  Brehier;  que  serena  beleza 
sideral  nestas  palavras  do  Les  Deux  Sources  de  la  Morale  et  de  la  Religion:  “A  criagao 
aparecera  ao  filosofo  como  uma  empresa  de  Deus  para  criar  criaturas,  reunir  seres 
dignos  de  seu  amor  [...]”  (Fiori,  v.  1,  2014,  p.  83). 

Na  Aula  Inaugural  da  Faculdade  de  Filosofia  da  UFRGS,  em  1956,  Fiori 
declarou:  “A  Verdade  nao  e  um  produto  historico,  revela-se,  sim,  e  se  conquista  na 
Historia,  que  e  epifania  do  Espirito”.  (Fiori,  2014,  v.  1  p.  102).  Alguem  poderia 
dizer  que  “epifania”  e  um  conceito  filosoficamente  preciso,  nao  uma  metafora? 

Ha  uma  metafora  extremamente  poetica,  que  Fiori  a  assume  (p.  202)  citando 
Heidegger:  “O  homem  nao  e  o  senhor  dos  entes,  e  o  pastor  do  Ser.”  -  “Ele  ganha 
a  essencial  pobreza  do  pastor,  cuja  dignidade  repousa  nisto:  ser  chamado  pelo  proprio 
ser  a  salvaguardar  sua  verdade.” 

Numa  palestra  no  Seminario  de  Viamao,  em  1 977,  Fiori  cita  duas  vezes  famosa 
frase  de  Hegel:  “Quando  as  sombras  da  noite  comegam  a  cair  e  que  levanta  voo  o 
passaro  de  Minerva”  (Fiori,  2014,  v.  1,  p.  271).  Mais  adiante,  na  mesma  palestra, 
ele  contextualiza  politica  e  historicamente  a  mesma  frase: 

Quando  comcqi  entao  a  filosofia?  Quando  aparece?  Na  maturidade  dos  seres, 
quando  se  delineia  essa  corrup^ao  da  sociedade  e  do  Estado.  E  aparece  para  que? 
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Para  salvar?  Nao.  A  filosofia  nao  vem  para  rejuvenescer,  mas  apenas  para 
reconhecer  esta  corrupqao.  Entao  comeqa  a  filosofia:  “Quando  as  sombras  da 
noite  comeqam  a  cair  e  que  levanta  voo  o  passaro  de  Minerva”  (Fiori,  2014,  v. 
1,  p.  271). 

Sera  sinal  de  seu  voo,  este  momento  sombrio  de  nossa  Historia? 

Em  meio  a  realidade  assustadoramente  sombria  do  atual  momento  politico 
no  Brasil,  talvez  nos  ocorra  vislumbrarmos,  no  horizonte,  o  possivel 
aparecimento  do  passaro  de  Minerva. 

A  leitura  dos  fragmentos  ate  aqui  citados,  da  obra  de  Fiori,  nos  autoriza  a 
pensar,  creio,  que  a  certa  altura  o  filosofo  se  transfigura  em  poeta,  buscando  expressar 
as  razoes  do  coraqao,  nas  ideias  que  a  inteligencia  da  razao  Ihe  sugerem.  Ou  entao 
reconhece  a  limitaqao  conceitual,  como  o  faz  na  sua  tese  de  concurso,  em  1963, 
quando,  ao  falar  das  relaqoes  entre  a  ideia  e  o  conceito,  a  certa  altura  observa  que, 
em  determinadas  situaqoes,  “a  ideia  excede  o  conceito”  (Fiori,  1963,  p.  41;  2014, 
p.  170).  E,  entao,  como  expressar  aquela  ideia,  a  nao  ser  na  linguagem  poetica  da 
metafora?  Nesta  mesma  linha  de  reflexao,  lembro  que  li,  numa  obra  de  Fiori,  ou 
alguem  me  disse,  citando  uma  aula  sua,  que  a  certa  altura  Fiori  disse:  “Se  voces  nao 
conseguirem  provar  que  uma  ideia  e  verdadeira,  perguntem-se  entao  se  nao  e  bela”. 
Varias  vezes  procurei  curiosamente  resgatar  a  fonte  desta  afirmaqao,  mas  nao 
consegui  ainda.  De  qualquer  modo,  parodiarei  Machado  de  Assis,  cujo  personagem 
principal  de  seu  romance  Dom  Casmurro,  nao  conseguindo  escrever  um  soneto 
para  o  qual  ensaiara  tres  versos,  o  deixou  “para  o  primeiro  desocupado”  que  quisesse 
completa-lo.  Menos  irreverente  que  o  frustrado  poeta,  deixo  a  pesquisadores  mais 
curiosos  e  mais  argutos  do  que  eu  descobrirem  a  bela  sugestao  do  Ernani,  que  pode 
nos  socorrer,  quem  sabe,  em  situaqoes  como  aquela  acenada  por  ele. 

Mas  ha  tambem,  em  Fiori,  formulaqoes  explicitas  sobre  as  relaqoes  entre  filosofia 
e  poesia.  Na  Aula  Inaugural  ja  citada,  na  UFRGS,  em  1956,  Fiori  cita  Heidegger: 
“A  palavra  e  a  casa  em  que  habita  o  Ser.  Ai  o  homem  tern  a  sua  morada,  e  seus 
zeladores  sao  os  filosofos  e  os  poetas”  (Fiori,  2014,  v.  I,  p.  108).  Fogo  em  seguida 
ele  explicita,  desdobrando  o  pensamento  de  Heidegger: 

Sim,  os  filosofos  e  os  poetas;  os  filosofos  buscam  captar  essa  palavra  atraves 
de  metodos  rigorosos,  e  traduzi-la  numa  formula^ao  precisa  e  racional;  e  os 
poetas,  atraves  de  conaturalidade  amorosa,  procuram  escutar,  sentir  essa 
palavra,  tratando  redize-la  na  sua  propria  expressao  originaria  e  misteriosa 
(Fiori,  2014.  v.  I,  p.  108). 

Nao  sei  se  Fiori  tenha  escrito  algum  poema,  alguns  versos  ao  menos.  Isto  nao 
importa  muito,  porque  ao  longo  de  seus  escritos  todos,  creio,  poderiamos  respigar 
fragmentos  de  uma  linguagem  lindamente  poetica,  sem  deixar  de  ser  altamente 
filosofica. 
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Ate  aqui  citei  varios  filosofos  que,  sem  serem,  talvez,  autores  de  poesia  no 
sentido  estrito  da  palavra,  escreveram,  como  filosofos,  sobre  as  diferentes  relagoes 
entre  a  filosofia  e  a  poesia,  e  recorreram  inclusive,  em  textos  indiscutivelmente 
filosoficos,  a  linguagem  metaforica,  quando  as  ideias  expressas  nao  cabiam  nos 
limites  rigorosos  dos  conceitos.  Agora  dedicarei  algumas  paginas  a  um  pensador 
amplamente  conhecido  e  igualmente  reconhecido,  tanto  como  filosofo  quanto 
como  poeta.  Trata-se  de  Jayme  Paviani,  docente  ha  muitos  anos  na  Universidade 
de  Caxias  do  Sul  (UCS),  e  que  o  foi,  tambem,  quase  duas  decadas,  na  Pontificia 
Universidade  Catolica  de  Porto  Alegre. 

Para  o  que  irei  escrever  baseio-me,  como  fonte,  num  livro  intitulado, 
significativamente,  Pensar  sensivel,  onde  leio,  no  irn'cio  da  apresentagao:  “Este  livro 
e  uma  homenagem  a  Jayme  Paviani.  Nasce  do  reconhecimento  que  reune  alguns 
dos  muitos  amigos  e  admiradores  desse  grande  filosofo,  poeta  e  educador” 
(Bombassaro  et  al.,  2011,  p.  11).  Para  minhas  consideraqhes,  relerei  e  respigarei 
fragmentos  de  dois  textos  deste  livro.  O  que  se  ocupa  mais  especificamente  de 
Jayme,  como  poeta,  e  o  da  esposa  dele,  Neires  Maria  Soldatelli  Paviani,  graduada 
em  Letras,  Mestra  em  Lingulstica  pela  UFRGS  e  Doutora  em  EducaQo  pela 
Universidade  Federal  de  Sao  Carlos.  O  outro  texto  e  uma  longa  e  exaustiva  entrevista 
sobre  a  vida  e  a  trajetoria  de  Paviani  como  “filosofo,  poeta  e  educador”,  feita  pelo 
trio  Evaldo  Antonio  Kuiava,  hoje  reitor  da  UCS,  o  nosso  homenageado  Luiz  Carlos 
Bombassaro,  e  Claudio  Almir  Dalbosco,  docente  na  Universidade  de  Passo  Fundo. 
Quanto  ao  texto  da  esposa,  os  organizadores  do  livro  escreveram: 

Neires  Maria  Soldatelli  Paviani,  leitora  privilegiada  dos  textos  -  e  muitas 
vezes  musa,  razao  e  destino  -,  dos  poemas  do  homenageado,  analisa  o  processo 
de  produ^ao  poetica  de  Jayme  Paviani,  revelando  detalhes  que  somente  a 
convivencia  com  o  poeta  e  o  compartilhar  da  vida  l'ntima  nos  poderia 
mostrar  (Bombassaro  et  al.,  2011,  p.  14). 

Destacarei  assim  breves  topicos  de  sua  inteligente  e  poetica  hermeneutica  da 
poesia  paviana,  complementados  com  respostas  do  proprio  Jayme  a  seus  argutos 
interlocutores. 

Sobre  a  rela$ao  da  poesia  com  a  vida  e  com  a  natureza,  leio  (Paviani,  N„ 
2011,  p.  556): 

A  natureza  e  o  humano  se  fundem  como  um  amalgama,  sao  verdadeiras 
paisagens  humanas,  como  podemos  ver  ainda  nos  versos  simples  de  “Girassol”:  Hd 
um  resto  de  manha  /  em  cada  drvore.  Hd  um  pouco  de  aldeia  /  em  cada  um.  E  na 
terceira  e  ultima  estrofe,  uma  slntese:  Os  sinos  da  tarde  /  na  atmosfera  da  tarde  / 
buscam  uma  ternura  antiga  /  ainda  nao  conquistada.  / A  paisagem  que  estd  perto  /  os 
sinos  a  trazem  de  longe  (2002,  p.  26).  Bastaria  um  so  verso  como  este  para  dizer 
tudo:  A  rosa  e  beta  demais  / para  os  dias  comuns  (“Cinco  poemas”,  p.  24). 
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Nos  poemas  do  Paviani,  senao  sempre,  com  frequencia  o  filosofo  e  poeta  estao 
juntos,  no  perambular  atraves  das  palavras,  como  o  diz  claramente  a  leitora-musa 
e  interprete: 

A  vida  e  a  morte  tambem  sao  temas  recorrentes.  O  poeta,  professor  de  filosofia, 
acostumado  a  investigar  o  ser  e  o  devir,  o  princfpio  da  unidade,  da  multiplicidade, 
leitor  de  Platao,  Montaigne,  Heidegger  e  tantos  outros  filosofos  e  poetas,  nao  deixa 
de  lado  o  misterio  da  vida  e  da  morte.  Por  isso  escreve:  Hd  milenio  a  vida  /  com 
tanta  for$a  /  produz  as  colheitas  (“Poema  previsto”,  p.  64).  E  constante,  com 
objetividade  e  dureza,  em  “Designio”:  Os  homens  morrem  / sem  entender  o  enigma. 
/  A  noite  e  a  morte  /  crescem  nos  beirais  (p.  45).  E  logo  observa,  em  “Permanencia”, 
que:  A  morte  e  a  vida  /  imitam  o  inaudito.  /  Homem  e  carvalhos  /  de  deuses  enfadados 
/  ambos  sao  mortals  (p.  46). 

Depois  destas  citagoes,  aleitora  atenta  reflete:  “Observa-se,  igualmente,  nesses 
versos,  o  que  Manuel  Bandeira  chama  ‘pequenos  nadas’  entrelagados  pelos  valores 
plasticos  e  musicais  dos  fonemas”  (1984,  p.  33).  Ao  ler  os  dois  versos:  Os  homens 
morrem  / sem  entender  o  enigma,  lembrei  a  atitude  de  Ernani  Fiori,  perante  o  “enigma 
da  morte”,  que  para  ele,  consumido  pelo  cancer,  se  aproximava.  Quem  o  lembra 
com  emogao,  e  seu  grande  amigo  Paulo  Freire,  que,  no  Posfacio  ao  segundo  volume 
de  suas  obras,  disse  que  o  impressionou  muito  um  dos  ultimos  dialogos  que  teve 
com  um  dos  filhos,  quando,  segurando-lhe  a  mao,  disse,  pouco  antes  de  morrer: 
“Neste  momento  -  ja  com  dificuldade  de  falar  -,  preciso  de  duas  coisas:  lucidez  e 
coragem.  Lucidez  para  entender  o  que  esta  vindo,  e  coragem  para  enfrentar  o  que 
nao  entendo”  (Fiori,  2014,  v.  II,  p.  324). 

E  Freire  comenta,  com  igual  emogao:  “Quer  dizer,  um  homem  como  o  Ernani 
nao  podia  morrer  senao  assim”.  Creio  que  perante  os  enigmas  da  vida  e  da  morte, 
os  filosofos,  filosoficamente,  emudecem,  e  so  conseguem  dizer  algo, 
misteriosamente,  na  linguagem  da  poesia.  Os  enigmas  da  vida  e  da  morte  nao 
impedem,  porem,  que  os  poetas  falem  das  coisas  belas,  tanto  da  vida  quanto, 
possivelmente,  da  morte.  Mas  entre  as  coisas  belas  da  vida,  tema  para  os  filosofos  e, 
necessariamente,  tambem  para  os  poetas,  e  o  erotismo,  como  o  salienta  Neires: 

Os  temas  da  vida  e  da  morte  conduzem,  naturalmente,  a  temas  do  amor 
declarado  em  todas  as  suas  formas  e,  consequentemente,  o  leitor  vai  encontrar 
nos  poemas  de  Paviani  um  leve  trago  erotico.  [...]  Pode-se  observar  que,  em 
quase  todos  os  seus  livros  de  poemas,  o  poeta  evoca,  de  modo  explicito  ou 
impli'cito,  a  beleza  erotica,  nas  imagens  que  tratam  da  natureza  e  da  mulher 

(p.  557). 

Estas  referencias  a  “beleza  erotica”,  na  poesia  do  Paviani,  me  permitem  algumas 
digressoes  que  tern  a  ver  com  a  importancia  dele  nao  apenas  como  filosofo  e  poeta, 
mas  sim  num  contexto  mais  amplo,  nos  campos  da  cultura,  da  educagao,  da  politica 
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e  do  social.  E  parto  de  uma  confidencia  dele,  como  ex-seminarista  que  foi,  que  eu 
fui,  que  o  nosso  homenageado  foi,  e  muitos  milhares  de  outros  foram.  A  confidencia 
se  relaciona  com  o  erotico,  de  que  fala  muito  inteligentemente  a  Neires,  e  que 
aparece  tambem  nas  entrevistas.  Ao  falar  da  influencia  dos  poetas  no  curso 
secundario,  no  seminario,  Evaldo  Antonio  Kuiava  pergunta:  “Elavia  na  epoca 
proibigao  de  determinadas  leituras?”  (p.  19).  E  o  Paviani  responde: 


Claro!  Esse  livro  de  Manuel  Bandeira  que  acabei  de  mencionar  e  que  fazia 
parte  da  biblioteca,  por  exemplo,  nele  faltava  uma  pagina  que  havia  sido 
destacada  do  conjunto.  Descobri  mais  tarde  que  nessa  pagina  estava  o 
poema  erotico  Rosdrio,  de  Vinicius  de  Moraes.  Alguns  romances  so 
podiam  ser  lidos  com  licenga  especial.  Mas  proibir  certos  livros  era  uma 
maneira  de  chamar  a  atengao  sobre  eles.  Portanto,  foram  proibigoes  que 
hoje  podem  ser  consideradas  positivas,  pois,  psicologicamente, 
incentivavam  a  leitura.  (p.  9). 


O  Paviani  amplia,  depois,  sua  analise  da  censura,  referindo-se  aquela  mais  no 
campo  ideologico,  durante  a  repressao  da  ditadura.  Eu  lembro  hoje  de  uma  censura 
no  Seminario  Maior  de  Viamao,  onde  o  Paviani  cursou  Filosofia,  mas  onde  eu 
cursei,  quando  ainda  em  Sao  Leopoldo,  onde  eram  terminantemente  proibidos  os 
livros  do  ex-jesuita  Padre  Elumberto  Rohden.  Tendo  conseguido  alguns,  hoje 
descubro  que  era,  talvez,  um  dos  maiores  sabios  daquela  epoca.  Ninguem  escreveu 
tao  douta  e  magnificamente  sobre  “Paulo  deTarso”  como  ele,  no  livro  que  traz  este 
titulo  (Rohden,  1939). 

Mas  antes  da  pergunta  sobre  a  censura,  na  pagina  anterior,  ha  outra,  tambem 
aquela  promulgada  pelo  Kuiava:  “E  poderias  nos  falar  um  pouco  sobre  como 
encontraste  a  poesia?”  (p.  18).  Acrescento  outra,  feita  antes  pelo  Bombassaro 
(p.  17):  “E  como  teve  infcio  a  tua  vida  intelectual?  Quando  descobriste  a  filosofia?” 

Nas  respostas  as  duas,  o  Paviani  se  refere  ao  Ensino  Medio,  no  Seminario.  La 
foi  tendo  contato  com  os  filosofos  e  com  os  poetas.  Evidente,  com  restrigoes,  como 
ficou  claro  na  reposta  a  Evaldo  Antonio  Kuiava.  Tambem  na  filosofia  havia  uma 
selegao  de  textos.  Aqui  me  autorizo  a  tres  digressoes.  A  primeira,  refere-se  a  um 
lado  negativo,  na  formagao  nos  seminarios,  o  da  censura  ao  erotico,  nao  a  uma 
educagao  positiva  ao  mesmo.  Tal  censura  respondia  a  uma  preocupagao  muito 
ambigua,  de  preservar  os  vocacionados  ao  sacerdocio  catolico  ou  a  vida  religiosa 
das  congregates,  cuja  vocagao  incluia  o  celibato  como  exigencia,  hoje  bastante 
discutida,  para  o  clero  secular,  enquanto  para  a  vida  religiosa  a  vocagao  inclui  o 
voto  de  castidade  celibataria,  como  um  dos  componentes  essenciais  indiscutiveis. 

Deixando  de  lado  o  aspecto  humoristico,  das  paginas  “perigosas”,  podadas 
em  livros  da  biblioteca,  minha  digressao  leva-me  a  lembrar  que  minha  tese  de  pos- 
doutorado  previa  um  capitulo  sobre  a  educagao,  evidentemente  repressiva,  da 
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afetividade  e  da  sexualidade  nos  seminarios.  Eu  dnha  tratado  com  dez  ou  doze  ex- 
seminaristas,  entre  eles  o  Paviani  e  o  Bombassaro,  que  o  capitulo  fosse  dialogado, 
atraves  da  internet.  O  que  nao  foi  possfvel  por  problemas  tecnicos.  Mas  esta  em 
vigor  a  proposta,  ja  aceita  por  alguns,  de  um  livro  em  coautoria,  como  contribuigao 
para  o  equacionamento  do  problema,  hoje  talvez  menos  presente  nos  seminarios. 

A  segunda  digressao  tem  um  sentido  muito  mais  amplo  e  relevante,  creio.  Em 
outros  tempos,  quando  alguem  saia  do  seminario,  era  praxe  computar  como  “uma 
vocagao  perdida”.  Eioje,  o  problema  e  visto,  por  muitos,  numa  perspectiva 
totalmente  diferente.  Acontece  que  a  maioria  dos  seminaristas  eram  filhos  de 
pequenos  agricultores  ou  de  trabalhadores  urbanos.  Se  nao  fosse  atraves  do  seminario 
ou  da  casa  de  formagao  de  Irmaos  e  Irmas,  como  no  meu  caso,  o  primeiro  de  onze 
numa  familia  de  pequeno  agricultor,  nunca  teria  chegado  a  formagao  em  nfvel  de 
Ensino  Superior.  E  ha  hoje  uma  multidao  imensa,  nao  calculada  ainda,  em  termos 
matematicos  e  estatisticos,  no  Brasil  e  no  mundo,  atuando  no  ensino  em  escolas  e 
nas  universidades,  como  tambem  em  outros  setores  profissionais.  Quando  eu 
comentei  esta  realidade  com  Dom  Jaime  Spengler,  arcebispo  de  Porto  Alegre,  ele 
concordou  e  disse:  “A  sociedade  deve  muito  aos  seminarios.”  Conhecedor  de  muitos 
desses  egressos  e  egressas,  posso  testemunhar  que  representam  uma  reserva  imensa 
de  valores  eticos,  baseados  numa  formagao  solida  nos  seminarios  e  em  outras  casas 
de  formagao,  nao  obstante  determinados  aspectos  de  severidade  excessiva  ou  de 
censura,  como  a  proibigao  de  certos  livros,  e  normas  repressivas  no  campo  da 
afetividade  e  da  sexualidade.  Cabe  observar,  porem,  que  a  censura  nao  se  limitava 
apenas  ao  campo  do  erotico.  O  pensar  criticamente  tambem  era  visto,  as  vezes, 
como  perigoso.  Sabemos  de  personalidades,  no  campo  da  cultura  em  geral,  da 
filosofia  e  de  outras  areas,  que  sofreram  esta  censura.  E  ja  que  estamos  falando  de 
filosofia  e  poesia,  limito-me  a  citar  o  caso  de  nosso  poeta  maior,  e  tambem  filosofo 
exfmio,  segundo  Gerd  Bornheim,  Carlos  Drummond  de  Andrade,  expulso  de  um 
colegio  de  padres,  como  ele  proprio  informou: 

Dois  anos  em  Friburgo,  com  os  jesuitas.  Primeiro  aluno  da  classe,  e  verdade 
que  o  mais  velho  que  a  maioria  dos  colegas,  comportava-me  como  um  anjo, 
tinha  saudades  da  familia  e  de  todos  os  outros  sentimentos,  mas  expulsaram- 
me  “por  insubordinagao  mental”  (Andrade,  2013,  p.  25). 

Anisio  Teixeira  tambem  foi  aluno  dos  jesuitas.  Nao  foi  expulso.  So  duramente 
censurado,  mais  tarde,  pela  ala  conservadora  da  Igreja.  Eu  tambem  fui  aluno,  quase 
nove  anos,  dos  jesuitas.  Tive  excelentes  professores.  Nao  fui  expulso  nem  censurado 
pelos  jesuitas,  ou  pela  Congregagao  religiosa  a  qual  pertenci.  Eu  nao  pecava,  como 
Drummond,  por  “insubordinagao  mental”.  So  me  vi  obrigado  a  “insubordinagao”, 
expondo  minha  cabega  a  premio,  muito  mais  tarde,  para  impedir,  no  maior  lance 
politico  da  minha  vida,  a  expulsao  “injusta”  de  alguns  jovens  religiosos,  dos  quais 
eu  era  o  formador.  Eles  nao  foram  expulsos,  mas  eu  fui  demitido  do  cargo.  Falei 
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em  expulsao  “injusta”,  usando  as  aspas  para  assinalar  que  julgo  nao  existirem 
expulsoes  justas.  So  houve  uma  justa  que  eu  conheqa,  quando  Cristo  enxotou  os 
vendilhoes  do  tempo... 

Mas  deixando  de  lado  os  casos  de  censura  e  o  lado  humori'stico  das  paginas 
podadas,  fiquemos  com  o  patrimonio  muito  positivo  de  uma  multidao  de  ex- 
alunos  de  seminarios  e  casas  de  forma$ao  de  padres,  de  Irmaos  e  de  Irmas, 
reserva  imensa  de  valores  eticos  e  morais,  num  pais  a  deriva,  vftima  da  corrupQo 
deslavada  no  campo  politico,  em  que  o  povo  teria  o  direito  democratico  de 
enxotar  os  vendilhoes  da  coisa  publica  -  “res  publica”,  -  em  latim,  que  deu 
origem  a  Republica. 

A  minha  terceira  digressao  e  agora  no  campo  literario.  O  Paviani  fala  da  sua 
descoberta  da  poesia  ja  no  “curso  secundario”  (p.  1 8),  e  diz:  “Lia  os  poetas  modernos 
brasileiros,  comparando-os  aos  poetas  parnasianos  ou  a  Gonsalves  Dias  e  Castro 
Alves.”  Evidentemente,  o  Jayme  evolui  mais,  ou  exclusivamente,  para  a  poesia 
moderna,  como  notamos  nas  numerosas  citaqoes  de  Neires  (Soldatelli,  2013, 
p.  561).  Eu  sou  de  uma  geraqao  anterior,  na  formaqao  seminarfstica,  e  fiquei 
preso  quase  exclusivamente  a  poesia  classica,  ao  parnasianismo  e  ao  romantismo, 
como  tambem  ao  gosto  pela  poesia  gauchesca,  tendo,  como  meu  guru  maior 
neste  campo,  Jayme  Caetano  Braun,  sem  livrar-me,  por  isso,  dos  rigores  da 
metrica  e  da  rima,  sem  esquecer,  evidentemente,  a  poesia.  Isto  nao  impede  que 
eu  ame  Carlos  Drummond  de  Andrade,  Vinicius  de  Moraes,  Mario  Quintana, 
Thiago  de  Mello,  Cecilia  Meireles,  descobrindo  agora,  tardiamente,  a  boniteza 
e  a  grandeza  da  poesia  de  Affonso  Romano  de  Sant’Anna.  Dos  estrangeiros, 
aprecio  muito,  embora  tenha  lido  pouco  ainda,  Fernando  Pessoa,  Rabindranath 
Tagore,  Pablo  Neruda  e  estou  me  apaixonando  pela  grande  poetisa  chilena 
Gabriela  Mistral. 

Dos  citados  acima,  poderiamos  perguntar  se  todos  eles  nao  teriam,  em  suas 
poesias,  interessantes  dimensoes  filosoficas  ou,  entao,  incursoes  poeticas  no  campo 
da  filosofia.  Permito-me  responder,  brevemente,  de  do  is  deles,  colocando-os  juntos, 
dada  a  longa  e  fraterna  parceria  filosofica  que  tiveram  no  Chile. 

Feitas  estas  digressoes,  motivadas  pelas  respostas  do  Paviani,  no  que  tange  a 
relaqao  entre  Poesia  e  Filosofia,  toda  a  sua  biobibliografia  e  um  testemunho  de  alto 
nivel,  de  uma  admiravel  sintonia,  “sim-patia”,  e  diria  ate  “sim-biose”  profundas 
entre  o  filosofo  e  o  poeta,  em  sua  obra  e  em  seu  modo  de  ser.  De  sua  entrevista  com 
os  tres  colegas  filosofos,  e  tambem  poetas,  talvez,  destaco  uma  declaraqao  que 
sintetiza  sua  visao  de  tais  relaqoes.  Ele  afirma:  “Considero  a  filosofia  e  a  poesia 
como  dois  mundos  complementares.  Entre  os  primeiros  textos  filosoficos 
encontram-se  os  poemas”  (p.  19). 

Nas  origens  ou  fontes  da  poesia,  ele  nao  se  limita  aos  brasileiros.  Tanto  ele,  na 
entrevista,  como  a  Neires,  em  seu  texto,  enfatizam  a  influencia  dos  classicos.  A 
Neires  escreve: 
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Segundo  Paviani,  sua  descoberta  da  poesia  se  deve  a  aprendizagem 
especialmente  do  Ladm  no  Ensino  Fundamental.  “[...]  O  exercfcio  de  tradu^ao  de 
Horacio,  Virgflio,  nesse  sentido,  foram  os  grandes  motivos  para  desenvolver  o 
gosto  poetico,  ao  lado  de  outros  poetas  da  lingua  portuguesa  [...]”  (p.  554). 

Pessoalmente,  confirmando  as  afirma^oes  do  Paviani,  eu  lembro  a 
importancia  do  estudo  do  Latim,  e  tambem  do  Grego,  hoje  limitados  aos  cursos 
de  Letras.  Certos  textos,  nao  somente  os  liamos  e  traduziamos,  mas  tambem  os 
declamavamos  com  empolgagao.  Mas  me  autorizo  tambem  a  duas 
reminiscencias  mais  na  linha  do  humor.  Lembro  ate  hoje  frases  ou  titulos  das 
fabulas,  como,  por  exemplo,  a  fabula  de  Fedro  “Ranarupta  et  bos”,  -  a  ra  que 
estourou  e  o  boi.  Lembro  o  infcio  da  Eneida:  “Ille  ego  quiquondam  gracile 
modulatu  savena  carmen,  nunc  horrentiamartis”  -  “Eu  sou  aquele  que  outrora 
celebrava,  com  graciosa  flauta,  as  coisas  do  campo.  Agora  canto  os  horrores  da 
guerra.”  Duas  lembran^as,  ainda,  com  sabor  de  piada.  Na  fabula  de  Fedro 
sobre  o  lobo  e  o  cordeiro,  o  lobo  acusa  o  cordeiro  de  turvar-lhe  a  agua  que  ele 
esta  bebendo.  O  cordeiro  responde:  “Mas  como,  se  eu  estou  aqui  embaixo,  e  tu 
bebes  la  em  cima,  de  onde  vem  o  riacho?”  Mas  ao  “poderoso”,  o  que  interessa 
e  devora-lo,  e  entao  revida:  “Flercule!  Pater  tuus  mal  e  dixit  mihi!”  “Por  Hercules! 
Teu  pai  falou  mal  de  mim!”  Um  colega  traduziu:  “Teu  pai  Hercules  falou  mal 
de  mim.”  Os  versos  finais  da  Eneida  de  Virgflio,  no  tempo  da  guerra  (1939- 
1945),  assumiram,  para  nos,  no  seminario,  um  significado  especialfssimo,  na 
hora  do  almo^o  e  da  janta.  O  poema  termina,  se  nao  me  engano,  com  estas 
palavras:  “Rarinantes  in  gurgite  vasto”,  ou  seja,  finda  a  terrfvel  guerra  deTroia, 
o  que  se  via  era  apenas  o  espetaculo  triste  de  “raros  sobreviventes  boiando,  no 
mar  imenso”.  Eu  nao  esque^o  nunca,  porque  no  tempo  da  guerra,  com  o  envio 
dos  soldados  brasileiros,  os  famosos  “pracinhas”,  para  combater  com  os  aliados, 
e  o  fornecimento  de  mantimentos  para  eles,  a  comida  rareou  ainda  mais,  no 
seminario  ja  muito  pobre,  e  nos,  olhando  para  o  prato  da  sopa,  com  poucos 
graos  de  feijao  e  de  arroz,  comentavamos  tristemente:  “rarinantes,  in  gurgite 
vasto!...” 

Nesta  minha  caminhada  atraves  das  obras  de  filosofos  e  poetas  que 
estabeleceram  interessantes  conexoes  ente  a  Poesia  e  a  Filosofia,  farei  um  salto 
de  meio  milenio,  das  obras  do  filosofo  poeta  Paviani,  para  um  filosofo  tambem 
poeta  da  Renascen^a,  punido  com  mais  rigor  do  que  Carlos  Drummond  de 
Andrade.  Refiro-me  a  Giordano  Bruno,  de  cuja  obra  o  maior  estudioso,  alem 
de  tradutor,  entre  nos,  e  o  homenageado  Luiz  Carlos  Bombassaro.  E  parto  de 
seu  livro  Giordano  Bruno  e  a  Filosofia  da  Renascenga  (Bombassaro,  2007), 
citando  inicialmente: 

Ao  analisar  o  uso  da  metafora  da  ca^a  na  filosofia  da  Renascen^a,  percebe-se 

ainda  a  consciencia  que  os  autores  renascentistas  tinham  da  for^a  simbolica 
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e  expressiva  da  linguagem  metaforica,  uma  for^a  capaz  de  superar  os  limites 
impostos  pela  analise  conceitual.  Esse  aspecto  merece  destaque  exatamente 
por  se  vincular  a  atividade  pedagogica  que  nao  esgota  suas  potencialidades 
no  uso  dos  conceitos  (Bombassaro,  2007,  p.  109-1 10). 

Esta  citaqao  a  extra!  das  “Considera^oes  finais”  de  Bombassaro  ao  seu  capftulo 
intitulado:  “Imagem  afirmaqao  entre  os  maiores  nao  apenas  da  Renascen^a,  mas  de 
toda  a  Historia  da  Filosofia”.  O  tftulo  do  capftulo,  e  a  afirma^ao  do  autor,  de  que 
os  filosofos  da  Renascenqa  por  ele  citados  viam,  na  “linguagem  metaforica,  uma 
forqa  capaz  de  superar  os  limites  impostos  pela  analise  conceitual”,  me  lembram  a 
citaqao  que  fiz  anteriormente,  de  Ernani  Fiori,  em  sua  tese  nao  defendida.  Se  la 
citei  apenas  o  nucleo  central  germinal  do  pensamento  de  Fiori,  parece-me  oportuno 
trazer  aqui  um  paragrafo  inteiro,  dada  a  importancia  do  pensamento  de  Fiori,  via 
no  que  Bombassaro  analisa,  num  capftulo  de  seu  livro,  a  importancia  que  ele  ve, 
nas  obras  daqueles  renomados  filosofos  renascentistas  ao  uso  da  linguagem  simbolica 
ou  metaforica,  na  filosofia.  Fiori  escreve: 

A  estuancia  do  ser  no  espfrito  pode  alcan^ar,  nas  coisas  representadas 
conceitualmente,  significances  que  transpassam  as  lindes  da  representanao, 
e,  ate  mesmo,  superam  o  nosso  poder  de  representatividade.  Sao  significances 
maiores  do  que  os  conceitos  em  que  elas  se  revelam:  deixam-se  levar,  pela 
veemencia  do  ser,  alem  das  ultimas  categorias  conceituais  com  que 
circunscrevemos  o  mundo  todo  de  nossa  experiencia,  de  nosso  contato  com 
os  entes.  Nesses  casos,  a  ideia  excede  o  conceito,  e  e  este  o  tema  da  presente 
meditanao,  que,  nos  proximos  capftulos,  sera  constantemente  repensado,  em 
repetida  insistencia  no  ser  como  fundamento  do  pensar  (Fiori,  1963,  p.  41; 
2014,  v.  1,  p.  170). 

O  texto  que  figura  acima  como  epfgrafe  a  estas  paginas  dedicadas  a  Giordano 
Bruno,  de  autoria  de  nosso  homenageado,  sugere  lembrar  que,  alem  de  estudioso 
da  obra  do  grande  filosofo  renascentista,  ele  e  tambem  tradutor  de  sua  obra.  A 
metafora,  como  expressao  de  uma  linguagem  figurada,  fruto  mais  da  imaginanao 
do  que  da  inteligencia  racional,  pareceria  pertencer  exclusivamente  aos  poetas, 
mas  ela  e  um  recurso,  segundo  a  epfgrafe  acima,  frequente  entre  os  filosofos.  As 
palavras  da  epfgrafe  as  extra!  das  “Consideranoes  finais”  de  um  capftulo  inteiro 
dedicado  por  Bombassaro  (2007,  p.  85-110)  ao  uso  da  metafora  da  caqa,  por  parte 
de  tres  grandes  filosofos  da  Renascenqa:  Nicolau  de  Cusa,  Giordano  Bruno  e  Michel 
Montaigne. 

Enquanto  os  filosofos  recorrem  a  metafora  quando  o  conceito  se  revela  limitado 
na  capacidade  para  expressar  o  que  eles,  filosofos,  querem  dizer,  por  outro  lado  os 
poetas  fazem  uso  permanente  da  metafora.  Esta  questao  do  uso  da  metafora,  em 
intensidades  diferentes,  por  parte  dos  poetas  e  dos  filosofos,  nos  autoriza  a  perguntar 
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se  os  filosofos  podem  ser  tambem  poetas  e,  inversamente,  se  os  poetas  podem  ser 
tambem  filosofos. 

Depois  de  escrever  a  pagina  anterior  voltei  ao  livro  de  autoria  de  Bombassaro 
sobre  Giordano  Bruno,  e  dei-me  conta  de  que  deveria  mudar  inteiramente  o  que 
decidira  escrever,  ao  constatar  que  ele  dedicara  a  este  assunto  um  capitulo  inteiro, 
da  pagina  47  a  64,  a  “Giordano  Bruno,  filosofo  e  poeta”.  Eu  tinha  esquecido  a 
leitura  feita  ha  varios  meses,  leitura  muito  atenta,  pois  o  texto  esta  todo  marcado 
ou  sublinhado  a  lapis.  De  maneira  que  voltarei  aquele  capitulo  lido,  salientando  as 
ideias  que  mais  me  chamaram  a  atengao  nos  diferentes  aspectos  da  leitura  que 
Bombassaro  faz  da  obra  de  Giordano  Bruno  “filosofo  e  poeta”. 

Segundo  Giordano  Bruno,  citado  por  Bombassaro  logo  no  inicio  de  seu  texto, 
“[...]  os  filosofos  sao  de  algum  modo  pintores  e  poetas;  os  poetas,  pintores  e  filosofos; 
os  pintores,  poetas  e  filosofos”  (Bombassaro,  2007,  p.  47).  Nesta  citagao,  o  autor 
traduz,  para  comentar  depois,  ao  longo  de  seu  texto,  o  que  Giordano  Bruno  escrevera 
em  latim,  em  1583,  como  parte  de  uma  investigagao  poetica.  Transcrevo  aqui  o 
texto  latino,  como  Bombassaro  tambem  o  transcreveu,  para  nao  privar  aos  leitores 
o  gosto  de  saborear  no  latim,  como  o  Bombassaro  e  eu  saboreamos,  o  escrito  original 
de  Giordano  Bruno: 


Philophi  sunt  quodammodo  pictores  atque  poetae;  poetae pictores  et philosophi; 
pictores  poetae  et  philosophi;  non  est  enim  philophus  nisi  qui  fingit  et  pingit  [. . .] 
non  est pictor  nisi  quodammodo  fingat  et  meditetur;  etsine  quadam  meditatione 
atque  pictura  poeta  non  est  ( Apud  Bombassaro,  2007,  p.  47). 

Na  mesma  pagina,  apos  a  citagao  em  latim,  Bombassaro  afirma:  “Em  1583, 
Giordano  Bruno  encontrava,  assim,  uma  definigao  auto-referente  para  filosofos, 
poetas  e  pintores”.  Eu  me  autorizo  a  acrescentar  que  alguns  filosofos,  os  quais  tive 
o  privilegio  de  conhecer  pessoalmente,  eram  tambem  teologos  e  profetas.  E  talvez 
todos  os  autenticos  poetas  o  sejam,  porque  na  linguagem  do  poeta  somos  sempre 
desafiados  a  dirigir  nosso  olhar  mental  para  alem,  no  horizonte  da  utopia,  da 
esperanga  e  da  transcendencia.  Varios  poetas  do  tempo  da  ditadura,  nos 
sabemos,  nos  ajudaram  a  visualizar  um  futuro  possivel,  para  alem  daquelas  duas 
decadas  de  escuridao.  E  ocorre-me  agora,  ao  vivermos  um  tempo  nao  menos 
tenebroso,  que  de  novo  a  voz  dos  poetas/profetas  se  faz  necessaria,  como  alimento 
de  esperanga. 

Voltando  ao  texto  do  Bombassaro,  noto  que  ele  discorre  sobre  a  concepgao 
expressa  no  texto  citado,  vendo-a  presente  em  varios  outros  escritos  de  Bruno,  e 
retomada  por  numerosos  estudiosos  de  sua  obra.  Ele  cita  varios  nomes  ilustres  de 
filosofos,  que  merecem  ser  considerados  tambem  poetas  e,  quiga,  pintores.  Observa 
tambem  que  esta  relagao  entre  a  filosofia  e  a  poesia  nao  e  tranquila,  tendo  sido 
assunto  de  conflitos.  Tomando  esta  observagao  como  deixa,  eu  diria  que  ha  filosofos 


675 


que  nao  gostariam  de  ser  considerados  tambem  poetas.  Mas  penso,  num  toque 
irreverente,  que  nem  poderiam  ser  considerados  tais,  nao  tanto  porque  nao  o  querem, 
mas  sim  porque  escrevem  numa  linguagem  tao  hermetica,  tao  fria  e  sem  imaginaqao, 
que  so  mesmo  filosofos  podem  ler,  se  e  que  fazem  questao  de  ler. 

A  certa  altura  Bombassaro  faz  uma  afirmaQo  que  julgo  da  maior  importancia 
para  estudos  atuais  desta  tematica,  quando  escreve: 

Nao  ha  duvida  de  que  Bruno  antecipa  aquela  famosa  afirma^ao  heideggariana 
de  que  o  pensamento  e  a  poesia  sao  vizinhos  proximos.  Mas  lembremos  que 
essa  condipio  de  vizinhanq:a  nao  se  efetiva,  sem  levar  em  conta  certas 
contradifoes,  certos  atritos,  certas  diferen^as  (Bombassaro,  2007,  p.  53). 

Quanto  ao  texto  de  Bombassaro  sobre  “Giordano  Bruno,  filosofo  e  poeta”, 
sem  exagerar  no  louvor,  o  considero  o  mais  serio  e  primoroso  de  tudo  o  que  ja  li, 
ate  hoje,  sobre  o  tema  das  relaqoes  entre  filosofia  e  poesia.  Este  escrito,  limitado, 
segundo  o  autor,  a  brevidade  exigida  para  o  capitulo  de  um  livro  (p.  47-64),  o 
mesmo  autor  poderia  retoma-lo,  explicitando  e  desdobrando  o  que  esta  escrito 
brevemente  ou  apenas  anunciado.  Associado  ao  capitulo  dedicado  mais 
especificamente  a  “metafora”,  intitulado:  “Imagem  e  conceito:  a  metafora  da  caqa 
em  Nicolau  de  Cusa,  Giordano  Bruno  e  Michel  Montaigne”  (p.  85-1 10),  e  assim 
reescrito,  poderia  dar  origem  a  um  livro,  que  muitos  outros  teriam  oportunidade 
de  ler,  alem  dos  que  tern  acesso  ao  livro  onde  figura  como  um  dos  capitulos.  Dada 
a  amplidao  da  abordagem  feita,  nao  se  limitando  as  ideias  de  Giordano  Bruno,  o 
titulo  tambem  deveria  ser  mais  abrangente,  como,  por  exemplo:  “Filosofos  poetas 
e  poetas  filosofos”,  ou  entao:  “Proximidade  e  complementaridade  entre  filosofia  e 
poesia”.  Sem  a  inoportuna  ousadia  de  propor  ao  autor  uma  nova  obra,  minhas 
“sugestoes”  significam  a  amplidao  da  abrangencia  e  da  profundidade  que  send,  em 
minha  leitura,  destas  analises  do  Bombassaro. 

Lembrando  a  citaqao  que  Bombassaro  faz  de  Heidegger,  de  que  “o  pensamento 
e  a  poesia  sao  vizinhos  proximos”,  pareceram-me  oportunas  algumas  reflexoes  sobre 
do  is  poemas  de  Heidegger,  nos  quais  ele  conjuga  a  profundidade  filosofica  com  a 
mais  elevada  inspiraqao  poetica.  Trata-se  dos  poemas  “O  caminho  do  campo”,  e 
“Da  experiencia  do  pensar”. 

Para  minhas  breves  reflexoes,  valho-me  de  dois  pequenos  mas  preciosos  livros 
que  trazem,  ambos,  como  autor,  Heidegger.  De  fato,  porem,  ambos  contem  escritos 
de  Heidegger,  mas  tambem  textos  filosoficos  sobre  as  obras  de  Heidegger,  um,  de 
uma  filosofa  recifense,  Maria  do  Carmo  Tavares  de  Miranda,  e  o  outro,  do  filosofo 
gaucho  Ernildo  Stein,  o  maior  estudioso  entre  nos  da  obra  de  Heidegger. 

O  livro  de  Martin  Heidegger  intitulado  Da  experiencia  do  pensar,  editado  pela 
Editora  Globo  em  1969,  nos  e  apresentado  por  Maria  do  Carmo  Tavares  de 
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Miranda,  professora  na  Universidade  Federal  de  Pernambuco.  Da  experiencia  do 
pensar,  colocado  como  titulo  do  livro,  e,  originariamente,  o  titulo  de  um  poema 
em  versos  (Aus  Der  Erfahrungdes  Denkens),  escrito  por  Heidegger  em  1947,  e  so 
publicado  em  1954).  Maria  do  Carmo Tavares  o  traduziu  do  alemao,  e  nos  apresenta, 
no  livro,  uma  longa  e  primorosa  Introdugao  a  obra  de  Heidegger,  breves 
comentarios  do  poema  em  prosa  “O  caminho  do  campo”,  e  reflexoes  mais 
amplas  sobre  o  poema  “Da  experiencia  do  pensar”,  seguidas  do  poema  por  ela 
traduzido.  Irei  limitar-me  a  citar  apenas  dois  fragmentos  (ou  estrofes)  do  poema 
“Da  experiencia  do  pensar”. 

A  tradutora  relaciona  muito  intimamente,  nos  seus  comentarios,  os  dois 
poemas:  “A  experiencia  do  pensar”  e  “O  caminho  do  campo”.  Ela  explica  (p.  17) 
que  opoema  “Da  experiencia  do  pensar”  se  organiza,  grafica  e  didaticamente,  em 
versos  nas  paginas  pares:  a  sugestao  da  natureza,  motivo  para  o  pensar;  e  nas  paginas 
impares,  a  meditagao  do  pensar.  Irei  citar  apenas  dois  fragmentos  (estrofes!)  daquele 
poema.  Nao  sendo  possivel  aqui  formatar  daquela  maneira,  escreverei  em  itdlico,  o 
motivo  para  pensar”,  e  a  “meditagao  do  pensar”,  em  letra  comum. 

Quando  o  vento,  voltando-se  bruscamente, 
urra  nas  vigas  da  cabana  e  o  tempo 
quer  tornar-se  aborrecido... 

Tres  perigos  ameagam  o  pensar. 

O  bom  perigo  e  por  isso  benfazejo,  e  a  vizinhanga  do  poeta  que  canta. 

O  mau  perigo  e  por  isso  o  mais  agudo  pensar  e  o  pensar  mesmo. 

Deve  pensar  contra  si  mesmo,  o  que  apenas  raramente  consegue. 

O  pior  perigo  e  por  isso  confuso  e  o  filosofar. 

[•••] 

Quando  a  torrente  da  montanha  na  calma  da  noite  / 
fala  de  suas  quedas  sobre  os  rochedos... 

O  mais  antigo  do  antigo  vem  ao  nosso  pensar/  atras  de  nos  e  apesar  disso 
ao  nosso  encontro  [...]  /  Podemos  arriscar  o  passo  que  nos  faz  retornar  /  da 
filosofia  para  o  pensar  do  Ser,  /  desde  que  nos  sintamos  familiares  na  origem 
do  pensar. 

Outro  pequeno,  mas  muito  importante  livro,  traz  na  capa  o  titulo  de  dois 
textos  de  Heidegger,  traduzidos  primorosamente  pelo  filosofo  originario  da  UFRGS 
Ernildo  Stein,  o  primeiro,  “Sobre  o  problema  do  ser”,  e  o  segundo,  o  poema  em 
prosa  “O  caminho  do  campo”.  O  Prof.  Ernildo  Stein,  tradutor  dos  dois  textos,  e 
organizador  da  publicagao,  limita-se  a  uma  “Nota”  breve,  de  tres  paginas,  e  um 
“Prefacio”,  de  uma  pagina,  como  introdugao  ao  texto  “Sobre  o  problema  do 
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Aqui  tambem  me  limito  a  citaQo  de  alguns  fragmentos  do  poema  “O  caminho 
do  campo”,  transcritos  por  mim,  que  me  perdoem  Heidegger  e  seu  tradutor  Emil  do 
Stein,  na  formatagao  de  versos. 

O  CAMINHO  DO  CAMPO 

Do  portao  do  Jardim  do  Castelo  /  estende-se  ate  as  planicies  limidas  do  Ehnried. 
/  [...]  Proximo  da  cruz  do  campo,  /  dobra  em  busca  da  floresta  /Quando  os  enigmas 
se  acotovelavam  /  e  nenhuma  safda  se  anunciava,  /  o  caminho  do  campo  oferecia 
boa  ajuda:  /  silenciosamente  acompanhava  nossos  passos  [...]  Entrementes,  a 
consistencia  e  o  odor  do  carvalho  /  comegavam  a  falar,  [...]  O  carvalho  mesmo 
assegurava  /  que  so  semelhante  ser/pode  fundar  o  que  dura  e  frutifica;  /que 
crescer  significa:  abrir-se  a  amplidao  dos  ceus;/  mas  tambem  deitar  raizes  na 
obscuridade  da  terra;  /  que  tudo  o  que  e  verdadeiro  e  autentico  somente  chega 
a  maturidade  se  o  homem  for  simultaneamente  ambas  as  coisas:  /  disponivel 
ao  apelo  do  mais  alto  do  ceu  e  abrigado  pela  protegao  da  terra  que  oculta  e 
produz.  [...] 

O  Simples  guarda  o  enigma  do  que  permanece  e  do  que  e  grande.  [...]  O 
numero  dos  que  ainda  conhecem  o  Simples  como  um  bem  que  conquistaram,  / 
diminui,  nao  ha  duvida,  rapidamente.  [...]  Gramas  ao  tranqiiilo  poder  do  caminho 
do  campo,  /  poderao  sobreviver  um  dia  as  formas  gigantescas  da  energia  atomica. 
[...]  Atras  do  castelo  alteia-se  a  torre  da  igreja  de  San  Martinho.  /  Yagarosamente, 
quase  hesitantes  soam  as  badaladas  das  onze  horas,  /  desfazendo-se  no  ar  noturno. 
[...]  Apos  a  ultima  batida,  /  o  silencio  ainda  mais  se  aprofunda.  /  Estende-se  ate 
aqueles  que  foram  sacrificados  prematuramente  /em  duas  guerras  mundiais.  /  [...] 
O  apelo  do  caminho  do  campo  e  agora  bem  claro.  /  E  a  alma  que  fala?  Fala  o 
mundo?  Ou  fala  Deus?  [...]  O  apelo  faz-nos  de  novo  habitar  uma  distante  Origem, 
/  onde  a  terra  natal  nos  e  devolvida. 

Falou-nos  do  “Caminho  do  campo”  um  dos  maiores  filosofos  do  seculo  XX, 
seculo  de  duas  guerras  mundiais.  Fala  mais  alto  o  filosofo,  ou,  na  voz  do  filosofo, 
o  poeta?  Quern  sabe  se,  em  suas  vozes,  os  filosofos/poetas  e  os  poetas/filosofos 
sejamos  profetas  derradeiros,  apontando-nos  horizonte  e  caminho,  nas  encruzilhadas 
perigosas  para  aonde  o  Brasil  e  o  mundo  parecem  caminhar. 
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CAPITULO  48 


INCANDESCENCIAS 


Nelson  Job 


O  fogo  crepitava;  acima,  o  pao.  O  carcereiro,  com  delicadeza,  retirava  o  pao  e 
o  colocava  no  bolso.  Escolheu  outro  que  parecesse  o  mais  velho  e  duro,  colocando- 
o  na  bandeja.  Olhou  para  os  lados  e,  sorrateiro,  pegou  a  garrafa  de  vinho  e 
rapidamente  desceu  o  gargalo  proximo  a  borda  da  caneca,  observando  com  cuidado 
a  mfima  turbulencia  em  que  o  vinho  se  descia.  Tampou  o  copo  com  um  pano 
velho  e  limpo.  Respirou  fundo  e  foi  rumo  as  celas. 

Seu  cora$ao  disparava  proximo  ao  guarda  das  celas.  Este  apenas  o  olhou  sem 
muito  interesse.  O  carcereiro  mostrou  a  bandeja,  temendo  que  ele  descobrisse  o 
vinho,  mas  ele  o  deixou  passar  sem  dtubear.  Abrindo  a  cela,  deitado,  contemplando 
a  escuridao  do  teto,  estava  o  Nolano.  O  carcereiro  notou  que  seu  semblante  estava 
mais  cansado  e  seu  corpo,  ao  se  virar  em  dire$ao  a  jaula  que  se  abria,  com 
movimentos  mais  debeis.  Colocando  o  pao  do  bolso  na  bandeja  e  guardando  o 
outro,  sussurrou  ao  Nolano: 

-  Mestre,  trouxe  pao  quente  e  vinho. 

Ele  penetrou  o  olhar  vivido,  destoando  do  corpo  maltrapilho,  do  carcereiro: 

-  Meu  caro  Lucca,  ja  vos  disseste  para  nao  correres  tais  riscos... 

-  E  o  mmimo  que  posso  fazer,  mestre.  Eloje  e  o  dia. 

-  Eu  sei.  De  todo  modo,  agradeqo. 

Sorveu  uma  golada  de  vinho  de  olhos  fechados,  lentamente. 

-  O  povo  ja  se  amontoa  la  fora. 

Retirava  um  pedaqo  do  pao  e  comia,  sem  a  avidez  que  seu  estado  convidava. 
Engoliu.  Esbogando  um  sorriso,  entoou: 

-  “Cego  erro,  tempo  avaro,  cruel  fortuna, 

Sordida  inveja,  raiva  vil,  iniquo  zelo.” 

O  carcereiro  prontamente  respondeu: 

-  “Cora^ao  duro,  engenho  l'mpio,  estranho  ardor. 

Nao  conseguirao  turvar  minha  jornada, 

Nao  colocarao  diante  dos  meus  olhos  o  veu”. 

E  o  Nolano,  com  voz  titubeante: 
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-  “Nunca  farao  que  de  meu  belo  Sol  nao  veja  o  fulgor.” 

Instalou-se  solene  silencio.  Nolano  suspirou  lentamente  e  o  cortou,  colocando 
a  mao  no  ombro  do  carcereiro: 

-  Vejo  que  treinaste  a  Arte  da  Memoria. 

-  De  acordo  com  os  ensinamentos  do  meu  mestre. 

-  O  fogo  que  me  atravessa  ardera  eternamente  em  vos. 

-  E  em  muitos  outros. 

O  Nolano  contemplou  de  soslaio  o  cosmo: 

-  E  verdade.  Uma  sabedoria  tao  infinita  quanto  o  Universo... 

Enquanto  o  filosofo-mago  terminava  sua  ultima  ceia,  o  carcereiro  o  observava 
com  ternura  e  dor,  a  medida  que  os  passos  em  marcha  se  tornavam  mais  audrveis: 

-  Giordano  Bruno,  levanta-te  e  vamos! 

O  carcereiro  olhava  com  desespero  o  contido  Nolano,  que,  com  ar 
paradoxalmente  sereno  e  duro,  se  levantava,  limpando  as  gotas  de  vinho  e  migalhas 
de  pao  da  boca.  Os  guardas  o  levavam  com  rancor  e  o  carcereiro,  triste,  se  levantava 
e  os  seguia  de  longe. 

No  exterior,  a  multidao  gritava  xingamentos.  Os  h'deres  da  Igreja,  eivados  de 
soberba,  teciam  suas  considera^oes  finais.  Foi  acesa  a  fogueira,  o  Nolano  permanecia 
com  o  mesmo  semblante.  Enquanto  o  fogo  tomava  o  corpo  do  seu  mestre,  o 
carcereiro,  aos  prantos,  teve  a  impressao  de  que  ele  sussurrava  olhando  em  sua 
dire$ao:  “O  fogo  que  me  atravessa  ardera  eternamente  em  vos.”  Ele  repetia  a  frase, 
olhando  as  chamas  consumindo  o  Nolano  e  sentindo  que  todo  o  universo  ardia 
naquele  momento. 

Carcereiro,  Nolano,  Campo  de  Fiori  e  o  Universo  sao  fogo. 

-  O  FOGO  QUE  ME  ATRAVESSA...! 

Luiz  Carlos  acorda,  suado,  de  sobressalto. 

-Tudo  bem,  amor?  Voce  estava  revirando  muito... 

-Tudo...  bem. 

Balbuciava  Luiz  Carlos,  esfregando  os  olhos.  Suspirou  lentamente  e  se  levantou. 
Olhou  a  poqa  de  suor  no  travesseiro.  Tomou  o  cafe  quase  em  silencio,  limitando-se 
a  informar  que  ja  estava  na  hora  de  ir  para  o  aeroporto. 

Enquanto  chegava  de  taxi,  o  celular  tocava: 

-  0  Luiz  Carlos,  tudo  certo  pro  curso  sobre  Giordano  Bruno  hoje? 

Saindo  do  carro: 

-  Sim,  meu  caro,  chegando  agora  ao  aeroporto  daqui  de  Porto  Alegre!  Grande 
abrago! 

O  aviao  adentrava  os  ceus  levemente  avermelhados  do  Rio  de  Janeiro.  Luiz 
Carlos  observava  inevitavelmente  o  Redentor  tao  convidativo  a  obra  do  Nolano 
naquele  dia  e  sorriu  com  ironia. 

O  aviao  pousava.  Luiz  Carlos  se  dirigia  para  o  entao  excentrico  Centro  Brasileiro 
de  Pesquisas  Ffsicas,  carregando  carinhosamente  em  si  a  fagulha. 

O  fogo  se  alastra. 
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intercambio  academico-cientlfico  entre  Brasil-Alemanha,  atuando  em  diversas  universidades 
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semdntica  (1976),  Problemas  de  filosofia  da  educagao  (1990),  Linguagem  e  escrita  em  Platdo 
(1993),  Filosofia  e  metodo  em  Platdo  (2001),  Platdo  dr  a  Republica  (2003),  Platdo  e  a  educagao 
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o  grupo  de  pesquisa  Cosmologia  e  Gravita^ao  e,  em  2003,  o  Instituto  de  Cosmologia 
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unternehmerischer  Verantwortung  (2016),  Fiibrung  in  Verantivortung  (2017), 
Selbstorganisation,  System,  Ethik  (2017),  Befdhigen,  Gestalten,  Verantworten.  Die 
Verantwortung  von  Hochscbiden  in  der  Fliicbtlingssituation  (2018). 


MAURICIO  CRISTIANO  DE  AZEVEDO 

Professor  de  Filosofia  no  Instituto  Federal  Farroupilha,  Campus  Santo  Augusto,  RS.  Doutor 
em  Educagao  pela  Universidade  Federal  de  Santa  Maria  (UFSM),  Santa  Maria,  RS.  Principais 
publica^oes:  Educagao  e  mercantilizagdo  na pos-modernidade\  uma  abordagem  hermeneutica 
(2006)  (com  A.L.Trevisan),  Educagao  estetica  e  razdo  comunicativa:  outro  da  razdo  ou  outra 
racionalidade ?  (2010),  Biopolitica  e  formagdo:  vida,  potencia  e profanagdo  na  educagao  (2019). 

MAURICIO  JOAO  FARINON 

Professor  de  Filosofia  da  Educagao,  na  Universidade  do  Oeste  de  Santa  Catarina  (Unoesc), 
Chapeco,  SC.  Doutor  em  Educagao  pela  Pontiflcia  Universidade  Catolica  do  Rio  Grande 
do  Sul  (PUCRS),  Porto  Alegre,  RS.  Dentre  suas  publica^oes,  destacam-se:  Somo  nos  seres 
filosoficos?  Os  desafios  da  educagao  para  o  pensar  (2007),  Quando  o  ensino  se  convene  em 
deixar  aprender:  o  processo  criativo  e  construtivo  da  filosofia  em  sala  de  aula  (2009),  O  projeto 
estetico-filosofico  em  Adorno-,  articulagoes  entre  os  conceitos  de  concreto,  aproximagdo  e  construgdo 
(2012),  A  educagao  no  borizonte da  construgdo  linguistica  (2014)  (Com  C.  Lago ),  Articulates 
entre  esclarecimento  e  educagao  (2015),  A  educagao  e  a  questdo  do  metodo:  um  debate  sobre 
tekbne  e  elenkbos  (2018). 

MICHAEL  SPANG 

Professor  de  Lingua  Latina,  Lingua  Grega,  Etica  e  Filosofia,  no  Peutinger  Gymnasium  em 
Ellwangen,  Alemanha.  Doutor  em  Filosofia  pela  Techniscbe  Universitdt  Kaiserslautern,  com 
estudos  sobre  a  Retorica  na  obra  de  Giordano  Bruno.  Ate  2003,  trabalhou  como  jornalista, 
tradutor  e  consultor  da  serie  “Biographien”  na  Spektrum  der  Wissenscbaft.  De  2005  a  2008, 
foi  pesquisador  no  Projeto-DFG  “Anna  Maria  van  Schurman”  e  professor  assistente  de 
Filosofia  da  Religiao  e  das  Ciencias  Religiosas,  na  Techniscbe  Universitdt  em  Dresden, 
Alemanha.  Atualmente,  alem  de  atividades  docentes,  traduz  textos  classicos  da  Filosofia  e 
da  Literatura.  Dentre  suas  principais  publica^oes,  destacam-se:  Ciencia,  religiao  e  utopia:  a 
sociedade  ideal  na  “ Nova  Atldntida”  de  Francis  Bacon  (2001),  Omnia  bomini  similia  sunt. 
Eine  Interpretation  von  Giordano  Brunos  Artificium  perorandi  (2002),  Kombinatorik  und 
Metaphysik.  Zum  Ltdlismus  in  Brunos  Wittenberger  Scbrifien  (2003),  Ontologie  als  Etymologie. 
Begriindungsstrukturen  in  universalspracblicben  Ansdtzen  des  17.  Jahrbunderts  (2005), 
Vernunft,  Gott  und  religioser  Glaube  bei  Rene  Descartes  (2007),  Wenn  sie  ein  Mann  ware. 
Leben  und  Werk  der  Anna  Maria  van  Schurman  1607-1678  (2009),  Juan  Luis  Vives’  Fabula 
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de  homine  und  die philosophische  Anthropologie  der  Friihen  Neuzeit  (2009)  (com  W.  Neuser 
e  E.  Wicke),  Giordano  Bruno ,  Das  Buck  iiber  die  Monade,  die  Zahl  und  die  Figur,  Frankfurt 
1591  (2010),  Der  Korper  und  der  Mensch.  Korperbegriffe  in  Platons  Symposion  (2011)  (mit 
A.  Weeks),  Jacob  Bohme,  Ein  griindlicher  Bericht  (2013),  Die  Trdnen  des 
Philosophen.  Anmerkungen  zu  Flermann  Wellers  Gedicht  Hegesias  von  1922  (2015), 
Geschlechteranthropologie  und  Mythologie  im  lateinischen  Einweihungsgedicht  auf  die 
Universitdt  Utrecht  von  Anna  Maria  van  Schurman,  1607-1678  (2019). 

MIGUEL  ANGEL  GRANADA 

Professor  catedratico  de  Historia  da  Filosofia  do  Renascimento,  na  Universidade  de 
Barcelona,  Espanha.  Especialista  em  Giordano  Bruno  e  a  revolucjao  cosmologica  dos  seculos 
XVI  e  XVII,  com  suas  implicates  teologico-religiosas  e  pollticas.  Membro  da  equipe 
internacional  que  realiza  a  edigao  crltica  das  Obras  completas  de  Giordano  Bruno  ( Les  Belles 
Lettres,  Paris).  Tradutor  para  o  espanhol  das  obras  de  Maquiavel,  Francis  Bacon,  Erasmo, 
Campanella  e,  em  especial,  de  Giordano  Bruno.  Recentemente  traduziu  e  publicou  La 
cena  de  las  Cenizas,  Del  la  causa ,  el principio  y  el  uno,  Del  infinito:  el  universo  y  los  mundos. 
Publicou  numerosos  ensaios,  artigos  cientlficos  e  livros,  dentre  os  quais  estao:  Cosmologia, 
religion  y  polltica  en  el  Renacimiento  (1988),  El  debate  cosmoldgico  en  1588  (1996),  El  umbral 
de  la  modernidad  (2000),  Sfere  solide  e  cielo  (2002),  Giordano  Bruno:  universo  infinito, 
union  con  Dios,  perfeccion  del  hombre  (2002),  La  reivindicacion  de  la  filosofia  en  Giordano 
Bruno  (2005),  Kepler  and  Bruno  on  the  infinity  of  the  universe  and  of  solar  systems  (2008), 
Giordano  Bruno y  Manilio:  a proposito  de  un  pasaje  de  la  dedicatoria  a  Morgana  del  Candelaio 
(2010),  Bruno  y  eternidad  del  mundo  (2013),  Bruno  and  maimonides :  matter  as  a  woman 
and  the  ontological  status  of  matter  (2017),  Giordano  Bruno’s  Concept  of  Space.  Cosmological 
and  theological  aspects  (2018),  La  sustancia  y  la  muerte\  Giordano  Bruno,  Marsilio  Ficino  y 
Arthur  Schopenhauer  (2018)  (com  D.  Knox  e  B.  Amato),  De  immenso,  libro:  La  relazione 
Dio  /  mondo  e  la  necessith  dell’universo  infinito  (2020). 

MORIMICHI  KATO 

Professor  emerito  na  Tohoku  University,  Sendai,  JP.  Um  dos  pioneiros  e  mais  importantes 
intelectuais  a  introduzir  o  pensamento  do  Humanismo  e  do  Renascimento  no  Japao.  Dentre 
seus  muitos  escritos,  estao:  Die  Theorie  der  Erziehung  bei  Protagoras  (1995),  Greek paideia 
and  its  contemporary  significance  (1998),  Come  un  uomo  si  fa  un  Dio:  un’interpretazione  del 
mito  di  Atteone  (2001),  Horizons  of  education  (2008),  What  it  means  to  be  a  cultivated 
person  in  the  age  of  globalization  (2009),  Midticulturalism  in  postmodern  age  (2010), 
Humanistic  ideals  and  humanistic  relations  for  the  education  of postmodern  era :  exploring 
from  the  eastern  tradition  (2012),  Significance  of  the  rhetorical  and  humanistic  tradition 
for  education  today  (2014),  Humanistic  traditions,  east  and  west :  convergence  and 
divergence  (2015),  Padagogik  in  Japan  und  in  Deutschland:  Historische  Beziehungen  und 
aktuelle  Probleme  (2017)  (com  D.J.  Kwak  e  R.  Hung),  The  confuncian  concep  of  learning 
revisited  for  east  Asian  humanistic  pedagogies  (2019),  Confucius  and  Aristotle  on  the 
educational  role  of  community  (2019),  Armageddon  and  pedagogy  of  terror  (2019)  (com 
v.a.),  Philosophy  of  education  in  a  New  Key:  east  Asia:  (A  collective  project  of  the  PESA  executive) 
(2020). 
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MURIEL  MAIA-FLICKINGER 


Professora  aposentada  na  Universidade  Federal  do  Rio  Grande  do  Sul,  Porto  Alegre,  RS. 
Doutora  em  Filosofia  na  Universidade  de  Kassel,  Alemanha  (1988),  com  tese  sobre  A. 
Schopenhauer,  publicada  na  Alemanha  sob  o  u'tulo  Jenseits  des  Willens  zum  Leben.  Dentre 
suas  principais  publicaples,  destacam-se:  tradu^ao  da  tese  sobre  Schopenhauer  (1991),  sob 
o  tltulo  A  outra  face  do  nada\  artigos  em  revistas  e  livros  no  Brasil  e  na  Alemanha 
(Schopenhauer,  Schelling,  romantismo  e  psicanalise),  alem  de  tradu^oes  avulsas  e  do  dialogo 
Clara,  de  Schelling  (2012),  com  segunda  edipio  revisada  (2015).  Recentemente,  publicou 
o  romance  A  ampulbeta  alqulmica  (2019). 


NADJA  HERMANN 

Professora  titular,  aposentada,  da  disciplina  Filosofia  da  Educagao,  na  Universidade  Federal 
do  Rio  Grande  do  Sul  (UFRGS),  Porto  Alegre,  RS.  Foi  tambem  professora  adjunta  na 
Pontificia  Universidade  Catolica  do  Rio  Grande  do  Sul  (PUCRS),  Porto  Alegre,  RS.  Doutora 
em  Educagao  pela  UFRGS,  RS,  com  doutorado  sandulche  e  varios  periodos  de  pesquisa  e 
intercambio  academico  no  Erziehungswissenscbaftliches  Seminar  da  Universidade  de 
Heidelberg,  Alemanha.  Dentre  sua  extensa  produpio  bibliografica,  destacam-se  os  livros: 
Educagao  e  racionalidade-.  conexoes  e possibilidades  de  uma  razdo  comunicativa  na  escola  (1996), 
Validade  em  educagao:  intuigoes  e problemas  na  recepgdo  de  Habermas  (1999),  Pluralidade  e  etica 
em  educagao  (2001),  Hermeneutica  e  educagao  (2002),  Etica  e  estetica:  a  relagdo  quase  esquecida 
(2005),  Autocriagdo  e  borizonte  comum:  ensaios  sobre  educagao  etico-estetica  (2010),  Etica  & 
educagao:  outra  sensibilidade  (2014)  (com  R.  Rajobac),  A  questdo  do  estetico:  ensaios  (2019). 

NEIVA  AFONSO  OLIVEIRA 

Professora  associada  na  Universidade  Federal  de  Pelotas  (UFPel),  Pelotas,  RS.  Doutora  em 
Filosofia  pela  Pontificia  Universidade  Catolica  do  Rio  Grande  do  Sul  (PUCRS),  Porto 
Alegre,  RS.  Fez  estudos  de  pos-doutorado  em  Filosofia  da  Educagao,  na  Universidade  Federal 
de  Santa  Catarina  (UFSC),  SC.  Lider  do  Grupo  de  Pesquisa  Filosofia,  Educagao  e  Praxis 
Social  (FEPraxiS)  e  participa  como  pesquisadora  no  Grupo  Racionalidade  e  Formapio 
(PUCRS)  e  no  Grupo  Interdisciplinar  de  Pesquisa  Jean-Jacques  Rousseau  (GIP-Rousseau- 
UFG).  E  autora  de:  Rousseau  e Rawls:  contrato  em  duas  vias  (2000)  e  Propriedade  e democracia 
liberal:  um  estudo  estribado  em  C.B.  MacPberson  (2005).  Uma  das  organizadoras  do  livro 
Fides  et  ratio:  Festschrift  em  homenagem  a  Cldudio  Neutzling  (2002),  organizou,  tambem,  o 
Dossie  Rousseau:  300  anos  de  atualidade  (2012)  e  Exclusdo:  um  olharpara  alem  da  aparencia 
(2016),  em  coautoria  com  o  Prof.  Avelino  da  Rosa  Oliveira. 


NELSON  JOB 

Professor,  psicologo  e  pesquisador  na  Universidade  Federal  do  Rio  de  Janeiro  (UFRJ),  Rio 
de  Janeiro,  RJ.  Doutor  em  Historia  das  Ciencias  e  das  Tecnicas  e  Epistemologia  UFRJ. 
Principais  temas  de  interesse:  Historia  da  Ciencia,  Filosofia  da  Diferen^a,  Psicologia  Anah'tica 
e  Transdisciplinaridade.  Criador  e  coeditor  da  revista  Cosmos  e  Contexto,  e  de  Transaberes. 
Dentre  suas  varias  publica^oes,  destacam-se,  especialmente:  Ontologias  em  devir: 
confluencias  entre  magia  e  ciencia  (2010),  Confluences  entre  magia,  filosofia,  ciencia  e 
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arte:  a  ontologia  onirica  (2013),  Magia  ao  longo  da  ciencia  renascentista  e  moderna  (2015), 
Emergencias  no  inomindvel :  os  aspectos  imanentes  a  consciencia  no  conceito  de  vortex 
(2018),  As  vertigens  nos  transaberes :  intensificando  Vortexa  (2019),  Vortex,  modulagoes 
da  unidade  dindmica  (2020). 

NEWTON  BIGNOTTO 

Professor  titular  aposentado  na  Universidade  Federal  de  Minas  Gerais  (UFMG),  Belo 
Horizonte,  MG.  Atualmente  e  pesquisador  no  Conselho  Nacional  de  Desenvolvimento 
Cienu'fico  e  Tecnologico  (CNPq)  e  membro  do  corpo  editorial  da  revista  Pbronesis 
(PucCamp),  Campinas,  SP,  dentre  outras.  Doutor  pela  Ecole  des  bautes  etudes  en  sciences 
sociales,  Paris,  com  pos-doutorado  pela  Universite  Paris  Diderot,  pela  Ecole  des  Hautes  Etudes 
en  Sciences  Sociales  e  pela  Universidade  de  Sao  Paulo.  Pioneiro  nos  estudos  sobre  a  Filosofia 
do  Renascimento  no  Brasil;  e  autor  internacionalmente  reconhecido  pelas  suas  publica^oes, 
destacam-se:  Maquiavel  republicano  (1991),  Giordano  Bruno:  os  infinitos  do  mundo  (1996), 
O  tirano  e  a  cidade  (1998),  Origens  do  republicanismo  moderno  (2001),  Republicanismo  e 
realismo:  um  perfil  de  Francesco  Guicciardini  (2006),  A  intolerdncia  religiosa  e  a  morte  de  um 
intelectual  (2006) ,  As  aventuras  da  virtude  (2010),  Lefort  and  Macbiavelli  (20 13),  As  formas 
do  silencio  (2014),  Terror,  violencia  e politica  (2015),  O  humanismo  e  a  linguagem  politica  do 
Renascimento:  o  uso  das  Praticbe  como  fonte para  o  estudo  da  formagdo  do  pensamento  politico 
moderno  (2015),  Nos,  os  bdrbaros  (2017),  O  impossivel  equilibria  entre  os  poderes  e  a 
judicializagao  da  politica  (2018),  Claude  Lefort  e  o  bumanismo  civico ;  os  cursos  da  Ecole  des 
Hautes  Etudes  en  Sciences  Sociales  (2018),  Plusieurs  advis  et  conseils  traduits  d’italien  en  frangais, 
par  Antoine  de  Laval.  Francesco  Guicciardini  (2019). 

NORA  SFORZA 

Professora  adjunta  de  Literatura  Italiana  e  Literatura  do  Renascimento,  na  Faculdade  de 
Filosofia  da  Universidade  de  Buenos  Aires  (UBA),  Buenos  Aires,  Argentina.  Doutora  pela 
UBA,  com  estudos  na  Universidade  de  Pisa,  Italia.  Foi  professora  titular  de  Historia  da 
Civilizac^ao  Italiana,  na  Universidade  Nacional  de  Mar  del  Plata,  Argentina.  Especialista 
em  Teatro  do  Renascimento  italiano.  Dentre  suas  muitas  tradu^oes  (de  Sacchetti,  Guarini, 
Cornaro,  Firenzuola,  Bembo,  Doni  e  Pirandelo)  e  publica^oes,  destacam-se:  La  cassaria 
(Ariosto),  Candelero  (G.  Bruno),  Ficcion  completa  (Maquiavel)  e  os  ensaios  Teatro y poder 
en  el  Renacimiento  italiano,  1480-1542.  Entre  la  corte y  la  republica  (2008),  Angelo  Beolco 
(Ruzante):  un  dramaturgo  provocador  en  la  Italia  del  Renacimiento  (2012)  e  El  empresario 
( Bernini )  (2012). 

NUCCIO  ORDINE 

Professor  ordinario  de  Literatura  Italiana  na  Universidade  da  Calabria  (Unical),  Cosenza, 
Italia.  Fellow  na  Harvard  University  Center  for  Italian  Renaissance  Studies  e  da  Alexander  von 
Humboldt  Stiftung.  Foi  professor  visitante  em  diversos  institutos  de  pesquisa  e  universidades 
nos  Estados  Unidos  (Yale,  NYU),  na  America  Latina  {Universidad  de  San  Buenaventura, 
Bogota,  e  Universidad Iberoamericana,  Cidade  do  Mexico),  e  na  Europa  {Ecole  des  Hautes 
Etudes  en  Sciences  Sociales,  Ecole  Normale  Superieure,  Paris-IV  Sorbonne,  Centre  dEtudes 
Superieures  de  la  Renaissance  de  Tour,  Institut  dEtudes  Avancees  de  Paris,  Warburg  Institute, 
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Max  Planck-Berlin).  E  membro  de  honra  no  Instituto  de  Filosofia  da  Academia  Russa 
das  Ciencias  (2010)  e  membro  da  Academia  Real  da  Belgica.  Dirige  cole^oes  de  obras 
classicas  na  Italia  ( Classici  della  letteratura  europea )  e  em  varios  palses:  na  Franca  (Paris) 
dirige,  com  Yves  Hersant,  tres  cole^oes  na  editora  Les  Belles  Lettres-,  na  Romenia,  com 
Smaranda  Bratu  Elian,  duas  cole^oes  na  Editora  Humanitas  de  Bucarest;  no  Brasil, 
com  Luiz  Carlos  Bombassaro,  a  cole^ao  das  Obras  italianas  de  Giordano  Bruno,  na 
Editora  da  Universidade  de  Caxias  do  Sul;  na  Bulgaria,  com  Vladimir  Gradev,  uma 
cole^ao  na  editora  Iztok  Zapad  de  Sofia;  na  Russia,  com  Andrei  Rossius,  uma  cole^ao 
na  Saint  Petersburg  University  Press  de  Sao  Petersburgo.  Membro  do  comite  editorial 
da  coleq:ao  Boston  Studies  in  the  Philosophy  of  Science  (Springer).  Colabora  com  o  jornal 
italiano  Corriere  della  Sera.  Dentre  suas  principals  publica^oes,  destacam-se:  Teoria 
della  novella  e  teoria  del  riso  nel  Cinquecento  (2009),  Le  rendez-vous  des  savoirs  (2009),  Les 
portraits  de  Gabriel  Garda  Mdrquez  (2012) ,  L’utilita  dell’inutile  (2013)  [A  utilidade  do 
inutil  (2016)],  Tre  corone  per  un  re  (2015),  Classici  per  la  vita  (2016),  Una  escuela  para  la 
vida  (2018),  Gli  uomini  non  sono  isole  (2018).  Ao  filosofo  Giordano  Bruno  dedicou 
especialmente  tres  livros:  La  cabala  dell’asino  (2017),  [A  cabala  do  asno  (2008)],  La  soglia 
dell’ombra  (2009)  [O  umbral  da  sombra  (2006)]  e  Contro  il  vangelo  armato  (2009). 


PAULO  CESAR  NODARI 

Professor  adjunto  de  Filosofia  na  Universidade  de  Caxias  do  Sul  (UCS),  Caxias  do  Sul,  RS. 
Doutor  em  Filosofia  pela  Pontiflcia  Universidade  Catolica  do  Rio  Grande  do  Sul  (PUCRS), 
Porto  Alegre,  RS.  Realizou  perlodo  de  estudos  na  Universidade  de  Tubingen,  Alemanha. 
Fez  pos-doutorado  em  Filosofia,  na  Universidade  de  Bonn,  Alemanha.  Dentre  suas  principals 
publica^oes,  destacam-se:  A  emergencia  do  individualismo  moderno  no  pensamento  de  John 
Locke  (1999)  (com  E.  Cescon),  O  misterio  do  mal  (2006),  A  teoria  dos  do  is  mundos  e  o 
conceito  de  liberdade  em  Kant  (2009),  Sobre  etica:  Aristoteles,  Kant  e  Levinas  (2010),  Etica, 
direito  e  political  a  paz  em  Hobbes,  Locke,  Rousseau  e  Kant  (2014),  Filosofia  da  religido: 
ensaios  (2017),  O  conceito  de pessoa  em  Romano  Guardini  (2019),  Perfectibilidade,  liberdade 
e  educaf&o  em  Rousseau  (2019),  Ensaios  sobre  o  reconhecimento  (2019). 

PEDRO  ROSA  PAIVA 

Psicologo  formado  pela  Pontiflcia  Universidade  Catolica  do  Rio  Grande  do  Sul  (PUCRS), 
Porto  Alegre,  RS.  Mestrando  em  Filosofia,  na  Universidade  do  Vale  do  Rio  dos  Sinos 
(Unisinos),  com  estudos  no  Istituto  Nazionale  di  Studi  sul  Rinascimento.  Investiga  o  tema 
da  arte  da  memoria,  na  Historia  da  Filosofia,  em  especial  na  Filosofia  da  Renascen^a,  com 
enfase  na  obra  de  Giordano  Bruno.  Dentre  suas  publica^oes,  destacam-se:  O papel  das  artes 
na  arte  da  memoria:  som,  sentido  e  significado  (20 1 8),  O  rosto  de  Diana  e  a  letra  de  Pitdgoras 
no  De  umbris  idearum  de  Giordano  Bruno  (2019). 


PIETRO  DANIEL  OMODEO 

Professor  de  Filosofia  e  Historia  da  Ciencia  na  Universidade  Cd  Foscari  de  Veneza,  Italia. 
Pesquisador  no  Instituto  Max  Planck  para  a  Historia  da  Ciencia,  Berlim.  Suas  pesquisas 
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concentram-se  na  Ciencia,  na  Filosofia  e  na  Literatura  do  inicio  da  modernidade,  bem 
como  na  Epistemologia  historica.  Investiga  as  premissas  ontologicas  e  epistemologicas  da 
filosofia  natural  e  da  ciencia  medieval  e  moderna,  ate  o  surgimento  das  visoes  mecanicistas 
de  mundo.  Alem  disso,  tem  investigado  a  Historia  da  Cosmologia  e  da  Flsica,  em  especial 
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“Quern  deseja  filosofar,  duvidando  inicialmente  de  todas 
as  coisas,  nao  assuma  posiQo  alguma  no  debate  antes  de  ter 
escutado  as  partes  discordantes  e,  apos  ter  considerado  bem 
e  confrontado  os  pros  e  os  contras,  julgue  e  tome  posiQo  nao 
por  ter  ouvido  dizer,  segundo  as  opinioes  da  maioria,  da  idade, 
os  meritos  e  o  prestigio,  mas  com  base  na  qualidade  persuasiva 
de  uma  doutrina  organica  e  aderente  a  realidade,  bem  como 
de  uma  verdade  que  seja  compreensivel  a  luz  da  razao 
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